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EL HOMBRE Y SU LUGAR EN EL MUNDO 
E N  LA OBRA DE SAN GREGORIO DE NISA 

Como sabemos, este 111 Encuentro ha sido convocado en el mar- 
co de la recordación de la Constitución Gaudium et spes sobre la 
Iglesia en el mundo actual, a los treinta años de su promulgación, 
y por eso se nos ha sugerido centrar nuestros temas en la relación 
hombre - mundo en el pensamiento de los Padres. 

No es difícil encontrar muchos puntos de coincidencia entre el do- 
cunento conciliar y el pensamiento de los Padres - o al menos de 
muchos de ellos, especialmente los que tuvieron que luchar contra 
los diversos sistemas gnósticos - ya que uno y otros se caracterizan 
por una concepción positiva del mundo, como creado por Dios y 
amado por El ; un mundo que puede presentar peligros, pero que no 
es malo en sí mismo y es el lugar de salvación para el hombre. 

Así la Parte 1 de Gaudium et spes es una reflexión sobre el hom- 
bre en el mundo, y en su capítulo 1 muestra la dignidad del hombre 
en cuanto persona humana y por ser imagen de Dios ; en el capítu- 
lo 2 seiiala que el hombre es un ser en sociedad, no solitario, sino 
que ha de realizarse en una comunidad humana; en el capítulo 3 
examina el valor de la actividad humana por la que el hombre se 
realiza en el mundo y analiza también el sentido de esa actividad 
en fuiicióii de la escatología: lo que el hombre haga para que el 
mundo sea más vivible tiene también un valor para el destino final 
de la persona y del mundo, que llega a su término en la Parusía, 
cuando todo será asumido en el Señor y en el Reino final. 

Este trabajo se propone rastrear estos temas en el pensamiento 
de Gregorio de Nisa. Centraremos nuestro examen en el tratado De 
hominis opificio (peri kataskeues anthr6pou) que en opinión de mu- 
chos puede considerarse el primer tratado de antropología cristia- 
na', y buscaremos allí qué nos dice el Niseno acerca del origen del 

1. Para Jean Daniélou el DHO es "el primer tratado coilsagrado por iin pensador 
al problema antropol6gico". W. JAEGER, escribiendo varios años después en su libro 
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hombre, su constitución, su condición de imagen divina, su relación 
con el mundo que lo rodea, su situación actual y su destino trascen- 
dente. 

Escrito en los primeros meses del año 379, el comienzo del perío- 
do de intensa actividad literaria de Gregorio, que entonces tiene 
unos 49 años, ha vuelto del exilio y ha retomado definitivamente la 
posesión del obispado de Nisa, ofrece este tratado como regalo de 
Pascua a su hermano menor Pedro, también obispo de otra diócesis 
cercana, y en un Prólogo breve, pero sumamente retórico, expone su 
tema y el motivo que lo ha llevado a escribirlo y anticipa ya algunos 
rasgos de la valoración que hará del hombre. 

Basilio había muerto el 2 de enero de ese año, y habían quedado 
inconclusas sus homilías In Hexaemeron comentando el relato bíbli- 
co de la creación, que habían llegado solamente hasta el quinto día. 
Faltaba pues tratar el sexto día, o sea la creación del hombre. Así 
escribe Gregorio en este Prólogo: 

"El tema del tratado parecerá audaz a la mayoría ; empero, no nos 
ha parecido fuera de lugar. Pues Basilio, nuestro común padre y 
maestro, aquel hombre verdaderamente creado según Dios y cuya 
alma había sido conformada a imagen del Creador, fue el único que 
comprendió de manera adecuada la creación de Dios, y a través de 
su propia reflexión hizo accesible a muchos la profundidad de la or- 
denada disposición del  universo y facilitó el conocimiento del mun- 
do que encuentra su cohesión en la verdad de la sabiduría divina, a 
aquellos que encontrándole son introducidos por él en la contempla- 
ción de estas cosas" (125 b)* 
"Por nuestra parte C...] hemos concebido el proyecto de añadir lo que 

" ~ o  rediscovered Works ofAncient Christian Literature : Gregory of Nyssa and Ma- 
carius" (Leiden, Brill, 1954) sostiene que el Niseno en este tratado es el verdadero 
fundador de la antropologia cristiana filosdfica. Pero no todos comparten este juicio, 
ya que algunos autores (vgr. W. TELFER, "The Birth of Christian Anthropology", 
JTS 13 (1967) 347-354) argumentan que Gregorio, aunque haya hecho amplio uso de 
las concepciones que le ofrecía la filosoda helenistica, en realidad no se proponfa de- 
sarrollar una antropología filosdfica concorde con la doctrina cristiana acerca del 
hombre, de modo tal  que pudiese ser accesible también a los paganos cultos de su 
época, sino que su objetivo es puramente espiritual y dirigido a alimentar la refle- 
xión de los que ya tienen fe (y por eso se basa en la Escritura) aunque ésta sea "la 
más filosófica" de sus obras. 

* Las referencias corresponden al texto griego en Migne PG 44, 124-256, usado 
también como base de la traducción francesa de Jean Laplace SJ en "La création de 
Phomme". Coll. Sources Chrétiennes" N" 6 (Paris, Ed. du Cerf, 1946) que salvo pe- 
queííos retoques seguimos en nuestras transcripciones. 
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faltaba a lo que aquel gran hombre había investigado L...] para que 
no parezca faltar en este caso la gloria que al maestro ha de venirle 
de sus discípulos. Pues si careciendo su Hexmmeron de la considera- 
ción acerca del hombre, ninguno de sus discípulos ardiera en deseos 
de poner algún esfuerzo para suplir lo que falta, vendría a tener ra- 
zonable asidero el reproche, en menoscabo de la gloria de Basilio, co- 
mo si no hubiese querido hacer nacer en sus discípulos cierto hábito 
de reflexión. Por tanto, en la medida de nuestras fuerzas, nos atre- 
vemos a emprender la explicación de lo que falta" (125 c-d). 

Y tras otras frases retóricas pasa a señalar la importancia del 
tqma a tratar, o sea el hombre y su posición protagónica en el 
cosmos: 

"No emprendemos aquí el estudio de un objeto minúsculo, de al- 
guna maravilla de interés secundario en el mundo, sino de una 
realidad que supera en grandeza a todo lo que conocemos, puesto 
que, sola entre todos los seres, la humanidad es semejante a Dios" 
(128 a). 
"Entre todo lo que concierne al hombre no debemos dejar de exami- 
nar nada de lo que la fe nos enseña acerca de su pasado, del desti- 
no de esperanza para él en el porvenir y de su condición presente" 
(128 a). 

De modo que la fuente principal de su reflexión acerca del hom- 
bre será Yo que la fe nos enseña" - aunque también se ayudará con 
el aporte de "los filósofos del exterior" - y  es lógico que sea así ya que 
su trabajo se encuadra en la consideración del "sexto día" del rela- 
to del Génesis acerca de la creación. Por lo cual bien puede calificar- 
se al De hominis opificio como una antropología teológica, y corres- 
pondería al De natura hominis de Nemesio de Emesa, escrito unos 
cuarenta afios después y que se mueve en el plano estrictamente fi- 
losófico, sin apelar a la revelación prácticamente hasta el último ca- 
pítulo, el mérito de ser el primer tratado de antropología filosófica 
escrito por un cristianoa. 

2. Esta obra del obispo de Emesa, que no apunta a la instrucción espiritual de 
los fieles sino al ditílogo con los no-cristianos, desarrolla una antropología compati- 
ble con la concepción bíblica pero lo hace fundándose en las diversas doctrinas fib- 
sóficas y argumentando e n  el plano de la pura razón natural. Por eso, como lo h a  se- 
ñalado L.W.BAñNARD en su artículo "The Father of Christian Anthropology" 
(ZNTW, 63 (1972) 254-270) "si excluimos los pocos pasajes especfficamente cristia- 
nos e n  el DNH, lo que queda es un tratado grecorromano de antropología". No obs- 
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Pasando rápida revista a los primeros capítulos del tratado, que 
son los que nos ofrecen una descripción del hombre y de su lugar en 
la creación, vemos que el capítulo 1 diseña a grandes rasgos el esce- 
nario en que aparecerá el hombre "cuando fue completado el con- 
junto del inundo visible y cada ser en particular hubo ocupado el lu- 
gar que le correspondía" (128 c). Se trata de la clásica cosmología de 
inspiración estoico-aristotélica que presenta al universo integrado 
por los cuatro elementos y los principios de movimientos y reposo. 
Ya aquí aparecen las nociones de akolouthía, methórios y syngéneia 
que también serán claves en la antropología del Niseno. Y concluye 
con un p6rrafo muy retórico que describe la creación al final del 
quinto día, cuando sólo faltaba crear al hombre: 

"Es así pues, como el conjunto de los seres alcanza su perfección. Así 
liabla Moisés: el cielo, la tierra y toda sustancia situada entre am- 
bos fueron constituidos, y cada cosa recibió la belleza que le corres- 
ponde: el cielo, el brillo de los astros; el mar y el aire, los animales 
que en ellos nadan o vuelan; la tierra, la diversidad de las plantas 
y de los rebafios; todos esos seres reciben juntos su vitalidad de la 
voluntad divina [...] La tierra que había hecho germinar las flores y 
los frutos estaba llena de esplendor; las praderas estaban cubiertas 
de todo lo que en ellas brota. Las rocas y las cimas de las montañas, 
las laderas de las colinas y las llanuras, todos los valles se corona- 
ban de hierba nueva y de la magnífica variedad de los árboles: ape- 
nas brotaban éstos de la tierra cuando ya habían alcanzado su per- 
fecta belleza. Naturalmente, todas las cosas se hallaban en la ale- 
gría; los animales de los campos traídos a la vida por orden de Dios 
brincaban en los bosquecillos reunidos por tropas y especies. Por to- 
das partes, los ramajes umbríos resonaban con el canto armonioso 
de los pájaros. Podemos también imaginarnos el panorama que se 
ofrecía a las miradas sobre un mar aún apacible y tranquilo en la 
reunión de sus olas; los puertos y los abrigos que se habían formado 
espoiltáneamente a lo largo de las costas según el querer divino 
unían el mar al continente. Los movimientos apacibles de las olas 
respondían a la belleza de los prados, haciendo ondular ligeramen- 
te  las crestas de las olas bajo soplos dulces y bienhechores. Y toda la 

tante, reivindica el titulo de "padre de la antropología cristiana" para Atenhgoras, 
por la doctrina expuesta en el De resurrectione que se le atribuye, atribución que ha 
sido cuestionada con muy buenos argumentos por R.M.Grant, quien ve en ese trata- 
do la obra de un autor no anterior al siglo 111 por la madurez del pensamiento, el ri- 
gor de la exposición y por el hecho de que no aparezca citado por ningún autor ante- 
rior a Metodio de Olimpia ya en el siglo 111. 
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creación, en su riqueza, en la tierra y en el mar, estaba pronta. Pe- 
ro aquel cuya posesión ella era aún no estaba alli" (132 a-c). 

Entonces habrá de comenzar el capítulo 11 preguntándose por 
qué el hombre llega el último a la creación: 

"Esta cosa grande y preciosa que es el hombre no había encon- 
trado aún un lugar en la creación. No era natural que el jefe lii- 
ciese su aparición antes que sus súbditos, sino que solame~zte des- 
pués de la preparación de su reino debía ser revelado el rey, cuan- 
do el Creador del universo hubo, por decirlo así, preparado el tro- 
no de aquel que debía reinar. He aquí la tierra, las islas, el mar y 
sobre ellos la bóveda celeste como un techo. Riquezas de todas cla- 
ses habían sido colocadas en esos palacios: por riquezas entiendo 
toda la creación, todo lo que la tierra produce y hace germinar, to- 
do el mundo sensible, viviente y animado y también [...] todos esos 
bienes que Dios oculta en el seno de la tierra como en criptas re- 
gias. Entonces hizo Dios aparecer el hombre en este mundo, para 
ser a la vez el contelnplador y dueño de las maravillas del univer- 
so: quiere que el gozo de ellas le dé la inteligencia de Aquel que se 
las proporciona, al  par que la grandiosa belleza de lo que ve lo po- 
ne sobre las lzzcellas del poderío inefable e incomprensible del 
Creador" (132 d - 133 a). 

Acotemos que este llegar a Dios a través de la contemplación de 
las cosas creadas, señalado por Pablo en Rom 1,20, ya antes era ar- 
gumento frecuente en el estoicismo medio (Panecio y sobre todo Po- 
sidoiiio) tal como aparece reflejado eii Cicerón (De nat. Deorum 11, 
6, 17) y en Filón (De monarchia, 1) y también será frecuente en los 
Padres Apologistas. 

Asimismo hemos de señalar en este párrafo del Niseiio la consi- 
deración de todas esas bellezas naturales y esas creaturas - que no 
llegan a ser "imagen" de Dios como lo será el hombre - como otros 
tantos vestigios o 'liuellad' del Creador, como lo hallaremos tantas 
veces en San Agustín (especialmente en los Sermones y en las Ena- 
rrationes in Psalmos) y en el medioevo en el Itinerarium mentis in 
Deum bonaventuriano. 

Concluye este capítulo con otra comparación, que tampoco es ori- 
ginal de Gregorio pues la hallamos cuatro siglos antes en Filón (De 
opificio mundi, 78), que indudablemente Gregorio conocía, pues la 
semejanza textual es muy grande. Para responder a la pregunta 
que se liabía formulado en el título, ¿por qué el hombre llega el ú1- 
tiino a la creación?, dice ahora el Niseno: 
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12 MARÍA MERCEDES BERGADÁ 

"He aquí por qué el hombre es tratdo el último a la creación. No por- 
que sea relegado con desprecio al último lugar, sino porque conve- 
~ t t a  que desde su nacimiento fuese rey de su dominio. Un buen due- 
ño de casa sólo introduce a su invitado después que están hechos 
los preparativos para la comida, cuando ha arreglado todo como es 
debido y ha decorado suficientemente la casa, los asientos, la me- 
sa ; entonces, cuando la cena está lista, hace entrar a su invitado. 
De la misma manera Aquel que, en su inmensa riqueza, es el anfi- 
trión de nuestra naturaleza, decora previamente la morada con be- 
llezas de todo género y prepara este gran festín de variados manja- 
res ; recién entonces introduce al hombre no ya para confiarle la ad- 
quisición de los bienes que todavía no tendría, sino el gozo ck lo que 
a él se ofrece". (133 b). 

Como vemos - y es oportuno señalarlo en función de la conmemo- 
ración de la Gaudium et spes que nos convoca - la valoración que el 
Niseno hace de todo el mundo creado y de su relación con el hom- 
bre no podría ser más positiva. 

Y cierra el capítulo con unas líneas en las que asoma uno de los 
temas claves de su antropología: la condición de methorios del hom- 
bre, ser 'Yronterizo" entre los diversos órdenes, entre el mundo de 
los seres materiales y el de las sustancias espirituales, único en to- 
da la creación que los reúne en sí y que pertenece a ambos por de- 
recho propio: hombre de dos reinos. 

"Por eso, al crearlo, pone Dios) un doble fundamento por la mezcln. 
de lo divino y lo terrestre, a fin de que, por uno y otro carácter, el 
hombre tenga naturalmente el doble gozo de Dios por la naturaleza 
divina y de los bienes terrenos por la sensación, que es del mismo or- 
den que esos bienes" (136 a). 

Por esta condición - que no comparte ni con las naturalezas an- 
gélicas - el hombre es el único que compendia en sl toda la creaci6n3 
y que puede ser mediador entre un orden y otro, y entre Dios y la 
creación entera. 

3. Aquí Gregorio se aparta resueltamente de Filón y demas platónicos para quie- 
nes no es el hombre todo, sino sólo el alma la que es methorios, o aun para Filón lo 
es solamente el Mgos (Her 205) para separar más la creación del Creador. Sin em- 
bargo no por esto desconoce Gregorio la situación in confinio que es también la del 
alma humana en cuanto est8 "en el confin de las dos naturalezas. una de las cuales 
es incorpórea e inteligente, en la cual no cabe la muerte ; la otra és  corpórea, mate- 
rial y privada de razón" según escribir6 muchos años despues en su Comentario al 
Cantar, hom. XI, 1009 a. 
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En el capítulo 111 vuelve a insistir, como ya lo expresa en el títu- 
lo, en que "la naturaleza humana es lo que hay de más precioso en 
toda la creación visible". Por eso, a diferencia de lo que había hecho 
al crear todas las otras creaturas visibles, 

"para la formación del hombre el Creador procede con deliberación 
y, según la descripción de la Escritura, ha establecido de antemano 
un plan para determinar ese ser futuro, su naturaleza, el arquetipo 
cuya semejanza llevará4, su fin, su género de actividad, el ejercicio 
de su poder. La Escritura examina todo eso cuidadosamente, de an- 
temano, para mostrar que el hombre va a obtener una dignidad an- 
terior a su nacimiento, ya que ha obtenido el gobierno del mundo an- 
tes de venir a l  ser" (133 c - d). 

Y tras citar el texto de Gen 1,26-27, "Hagamos al hombre a nues- 
tra imagen y semejanza, que él gobierne a los peces del mar, a las 
bestias de la tierra, a las aves del cielo, a los mimales y a toda la 
tierra", prosigue exclamando: 

"¡Cosa asombrosa! El sol es creado sin que preceda deliberación al- 
guna. Lo mismo ocurre con el cielo. Sin embargo, nada los iguala en 
la creación. Para tales maravillas, una palabra basta para consti- 
tuirlas: L...] el mar, la tierra, los animales, las plantas, con una pa- 
labra vienen a la existencia. Solamente para la creación del hombre 
el autor del universo avanza con circunspección: prepara de antema- 
no la materia que lo compondrá, lo conforma a la belleza de un ar- 
quetipo y finalmente, de acuerdo con el fin para el cual lo ha hecho, 
le compone una naturaleza concorde consigo mismo y en relación 
con las actividades humanas, de acuerdo al  plan que El se ha pro- 
puesto" (136 a). 

En el capítulo IV, que lleva por título "La constitución del hom- 
bre significa el poder de dominación que él tiene sobre todas las co- 
sas", va a seiialar cómo la estructura misma del hombre, sus facul- 
tades de inteligencia y libertad, lo configuran para ser el rey de es- 
te mundo, "a imagen de la naturaleza que todo lo gobierna". Es un 

4. Al hablar de un arquetipo conforme al cual creará Dios al hombre, indudable- 
mente se refiere a la humanidad de Cristo, prevista por Dios desde toda la eternidad 
y conforme a la cual creará al hombre, que seria así hecho "a imagen de la imagen", 
como ya lo había expresado San Ireneo, para quien Cristo era "el primer Adán" a cu- 
ya imagen es hecho el Adán bíblico. 
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capítulo que podríamos decir central para la concepción del hombre 
como imago Dei, y por eso, ya que es breve, conviene analizarlo ca- 
si íntegramente. Dice así: 

"Los artistas aquí abajo dan a sus instrumentos una forma en rela- 
ción con el uso que liarán de ellos. Así el mejor de los artistas fabri- 
ca nuestra iiaturaleza como una creación adaptada. al  ejercicio de la 
realeza,. Por la siiperioridad,que le viene del alma, por la apariencia 
misma del cuerpo, dispone El las cosas de tal manera que el hombre 
sea apto para el poder real (basilikós). Este carácter regio L...] el al- 
ma lo maiiifiesta espontáneamente por su indepeildencia y autoiio- 
mía (elz toa adéspoton einai kai autexoúsion) y por el hecho de que, 
en su conducta, ella es dueíia de su propio querer (autolzlzratoril~s). 
¿De quién es propio esto, sino de un rey?'(l36 b - c). 

Como acabamos de leer, la misma coiistitución física del hombre, 
su postura erguida, vertical, sus facultades de inteligencia y liber- 
tad, lo Iiacen apto para la función para la que fue creado: ser rey de 
este mundo, como Dios lo es de todo el universo. Como tendremos 
ocasión de ver en lo que sigue, Gregorio también se diferencia aquí 
de la línea platónico-alejandrina en que, sin dejar de reconocer co- 
mo uno de los rasgos de la semejanza con Dios la inteligencia, pone 
el acento más bien en la libertad. Y para ésta no emplea aquí el tér- 
mino eleuthería, usado habitualmente por muchos Padres, sino que 
prefiere hablar de autexousta, la condición de ser "dueño de sí", "se- 
iíor de sí mismo" y por ende libre, no sometido a otro señor, a nadie. 
Así coino Dios es autexoúsios, el hombre también lo es. Y vuelve a 
insistir, desarrollando más algunos aspectos: 

"Añadid a ello que su creación a imagen de la naturaleza que todo lo 
gobierna muestra precisamente que tiene desde el comienzo una na- 
turaleza regia. Según la usanza común, los autores de los retratos 
de príncipes, además de la representación de sus rasgos fisonómicos, 
expresan la dignidad real mediante vestimentas de púrpura, y ante 
esa imagen se acostumbra a decir: 'el rey'. Así la naturaleza huma- 
na, creada para dominar el mundo, a causa de su semejanza con el 
rey universal ha sido hecha como una imagen viviente que partici- 
pa del arquetipo por la dignidad y por el nombre: no la rodea la púr- 
pura, ni significan su dignidad un cetro o una diadema - el arqueti- 
po no los tiene - sino que, en lugar de la púrpura, está revestida de 
la virtud, el más regio de todos los vestidos ; en lugar de cetro, se 
apoya sobre la bienaventurada inmortalidad; en lugar de una dia- 
dema real, lleva la corona de la justicia, de suerte que todo en ella 
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manifieste la dignidad real, por su exacta semejanza con la belleza 
del arquetipo" (136 c - d). 

Obviamente, en toda esta primera parte de su tratado Gregorio 
se está refiriendo a la naturaleza humana íntegra, al hombre tal co- 
mo salió de manos del Creador antes de que la caída alterara u os- 
cureciera algunos de esos rasgos y su relación con el inundo al que 
debía dominar. 

Es interesante destacar - apartándonos por un momento del tex- 
to que venimos comentando - que precisamente esta condición de 
rey y señor, en la que fue creado, y su carácter de imagen de Dios, 
dotado como El de autexousía, son los que inspiran a Gregorio, en 
la lV de sus homilías In Ecclesiasten, los párrafos que encierran la 
más veliemente condena de la esclavitud que se haya escrito en la 
antigüedad. Pues al comentar el pasaje de Eccl2,7 en que Qohélet 
recuerda haber tenido grandes posesiones, esclavos y esclavas, ga- 
nados, etc., Gregorio comienza su ataque (334,4) diciendo que "la 
frase tiene para nosotros el valor de una coiifesión" pues enuncia un 
heclio verdaderamente inonstruoso: ton anthropon ónta, despóten 
heauton ton homophylon oiésthai; vale decir, que alguien que no es 
inás que un simple lioinbre reconozca creerse dueño de aquellos que 
le son semejantes, que comparten su misma naturaleza, que perte- 
necen a su misma especie. 

Y sigue haciendo otras consideraciones que expresan un pensa- 
miento muy afín al que encontramos en la Gaudium et spes: así p.ej. 
clirá que el hombre, la más alta de todas las creaturas visibles, po- 
drá ciertamente tener alguna autoridad sobre otros hombres, en las 
condiciones establecidas por la organización social y de conformi- 
dad con sus leyes, pero jamás podrá ser el propietario de alguno de 
sus semejantes. Derechos de propiedad, sólo puede tenerlos sobre 
seres que le son inferiores: animales, árboles con sus frutos, tierras 
con sus cosechas C...] en fin, todo lo que haya sobre la faz de la tie- 
rra menos las creaturas humanas, que son sus semejantes y le son 
homóphyloi. 

Tras este argumento, que podríamos decir fundado en la razón 
natural, pasa luego a otro más teológico y fundado en la Escritura: 

"Coiideiias a la esclavitud al hombre que tiene una naturaleza libre 
y due~ia de si (eleuthéra he physis kni autexoúsios) y te permites dar 
una ley que se opone a Dios, contradiciendo la ley natural. A este 
mismo hombre que fue creador para ser el señor de toda la tierra, al 
que el Creador constituyó como señor de toda la creación visible, lo 
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sometes al yugo de la servidumbre haciendo así resistencia y oposi- 
ción al orden divino L..] ¿Es que has olvidado los límites de tu  poder, 
que sólo se extendía a los seres irracionales ? ¿Cómo es posible que, 
yendo mucho más allá, te exaltes frente a esa misma naturaleza que 
es libre (eleuthéras physeos) poniendo en el número de los cuadrúpe- 
dos, o aun de aquellos que no tienen pies, al que es de tu misma es- 
pecie (tb homóphylon) ?" (335,5-17)**. 

Va a recordar también que siendo el hombre creado por Dios a su 
imagen y destinatario del dominio de  la tierra y de todo lo que ésta 
contiene, e s  absurdo pretender que se lo pueda comprar o vender 
por un precio: 

"¿Qué has podido encontrar, en el mundo entero, que pueda ser 
puesto en parangón con el valor de una naturaleza semejante ? ¿Qué 
precio le has fijado a la razón ? ¿Cuántos denarios has gastado por 
la imagen de Dios ? ¿Por cuántas monedas has comprado esta natu- 
raleza hecha por Dios mismo ?" (336,7-11). 

Y ahora, el maestro de retórica que es Gregorio remata su argu- 
mentación "a toda orquesta": 

"Dime, si puedes, ¿quién es el que puede vender o quién es el que 
puede comprar a aquel que está hecho a imagen de Dios y dotado por 
Dios del poder de regir todo lo que hay sobre la tierra ?" (336,14). 

Y parece aventurar una primera afirmación: "Sólo Dios puede 
hacer eso". Pero inmediatamente se retracta, como habiendo hecho 
una afirmación excesiva, aun tratándose de Dios y de su poder: 

"Más aún, se diría que ni Dios mismo puede hacerlo. Pues 'sus do- 
nes son sin arrepentimiento' (Rom 11,29), y por tanto no reduci- 
rá a servidumbre a aquella naturaleza que Él ha confirmado en 
su libertad incluso cuando nos hemos sometido a la servidumbre 
del pecado. Así, si Dios mismo no ha reducido a servidumbre a 
aquel que es libre (ho thebs ou doulo? tb eleútheron) ¿quién se 
atreverá a extender su dominio propio aún más allá del de Dios ?" 
(336, 15-20). 

** En este caso seguimos el texto de la reciente edición critica (Gregorii Nysseni 
Opera, Vol. V. Münster, 1962) y la traducción es nuestra. 
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Aquí volvemos a encontrarnos con lo que habíamos señalado al 
considerar el capítulo V del De hominis opificio y que constituye 
una de las tesis más características del pensamiento de Gregorio: 
ve en la libertad, más todavía que en la inteligencia, el rasgo prin- 
cipal de la semejanza del hombre con Dios: el hombre es autexoú- 
sios como Dios es autexoúsios y esta autexousía, vale decir esta con- 
dición de ser dueño de sí, de sus acciones, de sus quereres, es lo pro- 
pio de la condición regia que el hombre tiene. Ya tendremos ocasión, 
en lo que nos falta aún por ver, de apreciar la enorme importancia 
que esta concepción tiene en toda la antropología del Niseno e in- 
cluso en su escatología, concretamente en lo que alguna vez hemos 
llamado su concepción dinámica de la bienaventuranza. 

Continuando con nuestro examen del De hominis opificio pasa- 
mos rápido por el capítulo VII, titulado Por qué el hombre está sin 
armas y sin protección alguna , donde Gregorio no hace otra cosa 
que desarrollar un tema ya muy tratado en el estoicismo medio - 
y que por eso lo encontramos también en Cicerón (De natura deo- 
rum 11, 63ss): a primera vista, el hombre parece el más desprote- 
gido de los seres, ya que no tiene una piel que lo abrigue y lo de- 
fienda, ni tiene la fuerza del buey, ni la velocidad del caballo, ni 
los elementos ofensivos y defensivos: cuernos, dientes, garras, que 
tienen otros animales. Pero por su inteligencia es capaz de poner 
a su servicio la fuerza del buey, la velocidad del caballo que lo 
transporta, la lana de las ovejas para abrigarse, la rapidez de la 
paloma mensajera para comunicarse. Es un capítulo bastante lar- 
go, pero que no hace otra cosa que repetir los lugares comunes 
propios del tema. 

Más originalidad encontramos en el capítulo VIII, mucho más 
breve, pues si bien comienza con una afirmación que también pode- 
mos hallarla en De natura deorum II,55 en cuanto "la estatura del 
hombre es erguida, tendida hacia el cielo y mirando a lo alto", ense- 
guida va a añadir que "esa actitud lo hace apto para el mando y sig- 
nifica su poder regio". 

Siguen luego una serie de consideraciones - similares a las que 
podemos hallar en otras obras de Cicerón (De Legibus 1, 9 y 1, 21), 
y aun antes en Platón, en Aristóteles y en las Metamorfosis de Ovi- 
dio - en cuanto a las implicancias del hecho de que el hombre es "el 
único entre todos los seres terrestres que está hecho así, mientras 
el cuerpo de los otros animales está inclinado hacia el suelo", y es el 
único que anda en dos pies, por lo cual los miembros anteriores se 
han convertido en manos. Y aquí sí aparece una teoría original de 
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Gregorio y que le ha ganado un justo título de precursor de algunos 
liallazgos de la moderna antropología. Pues dedica un párrafo espe- 
cial a las manos y su relación con el lenguaje: 

"En particular las manos son, para las necesidades del lenguaje, de 
un particular auxilio. Quien viera en el uso de las manos lo propio 
de una naturaleza racional no se equivocaría en modo alguno, no so- 
lamente por esta razón corrientemente admitida y fácil de entender, 
de que elias nos permiten representar nuestras palabras mediante 
letras - en efecto, es uno de los signos de la presencia de la razón e1 
expresarse mediante las letras y así en cierta manera conversar con 
las manos, dando persistencia a los sonidos mediante los caracteres 
escritos - sino además porque, por mi parte, tengo en vista otra cosa 
cuando hablo de la zrtilidad de las manos para la formación de la 
palabra" (14 b - c). 

Qué es esto que tiene en vista se aclarará hacia el final de este 
extenso capítulo donde ha considerado los grados del ser en gene- 
ral, los diversos niveles de animación, las tres "almas" platónicas y 
el orden de creación de los seres. Y dedica un largo párrafo final, 
que vale la pena transcribir íntegramente, a exponer su original 
teoría: 

"Puesto que el hombre era un viviente apto para la palabra, era pre- 
ciso que el instrumento de su cuerpo estuviese construido en rela- 
ción con las necesidades del lenguaje. Así como los músicos cultivan 
tal o cual género de música según la naturaleza de los instrumentos 
[...] así la palabra debía tener órganos apropiados, a fin de que, ela- 
borada por las partes aptas para la voz, pudiese dar un sonido que 
responda a las necesidades del discurso". 
"Con este objeto las manos lian sido articuladas al cuerpo. Sin du- 
da se pueden enumerar por millares las necesidades de la vida en 
las que la fineza de estos instrumentos que sirven para todo ha si- 
do útil al liombre, tanto en la paz como en la guerra. Empero es an- 
te todo para el lenguaje que la naturaleza ha añadido las manos a 
nuestro cuerpo. Si el hombre estuviese desprovisto de ellas, las par- 
tes del rostro habrían sido formadas en él, como en los cuadrúpe- 
dos, para permitirle nutrirse: su rostro tendría una forma alarga- 
da, afinada en la región de las narices, con labios prominentes, ca- 
llosos, duros y gruesos, a fin de arrancar la hierba ; tendría entre 
los dientes una lengua muy distinta a la que tiene, vale decir una 
lengua reciamente carnosa, resistente y ruda, con el objeto de tri- 
turar al mismo tiempo que los dientes los alimentos [...] Si el cuer- 
po no tuviera manos ¿cómo se formaría en él la voz articulada? La 
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constitución de las partes que rodean la boca no sería conforme a 
las necesidades del lenguaje. El hombre, en este caso, hubiera debi- 
do balar, proferir gritos, ladrar, relinchar, mugir como los bueyes o 
rebuznar como los asnos, o hacer oír rugidos como las bestias sal- 
vajes. Pero porque ha sido dada al hombre la mano, la boca puede 
sin dificultad ocuparse de servir a la palabra. Por eso las mailos 
constituyen efectivamente la característica evidente de la naturale- 
za racional: el modelador de nuestra naturaleza nos hace por ellas 
fdcil el lenguaje" (148 c - 149 a). 

Como acabamos de leer, la hipótesis de Gregorio consiste en que, 
gracias a que la postura vertical del hombre deja disponibles a las 
manos para poder llevar a la boca los alimentos, éste no necesita te- 
ner un hocico y una lengua más recia, como los animales que con su 
boca han de arrancar del suelo o de los árboles la hierba o los fiu- 
tos que comen. Y por ello los músculos de su garganta y de su len- 
gua tienen la flexibilidad necesaria como para permitirle modular 
un lenguaje articulado. Una observación similar haría el evolucio- 
nismo del siglo pasado, al seííalar también que esa función que 
cumplen la manos al llevar el alimento a la boca permitió que fue- 
ran menos recios los músculos faciales, pero la consecuencia, en es- 
te caso, no se refiere a la posibilidad de articular un lenguaje sino 
a que así pudo ser mayor la capacidad de la caja craneaila y alber- 
gar un cerebro de mayor volumen. Pero no es ésta la única coinci- 
dencia de Gregorio de Nisa con el evolucionismo, sino que toda su 
concepción de una creación que se va desplegando gradualmente, 
con orden y encadenamiento (taxis kai akolouthía), conforme a un 
plan divino fijado de antemano, en niveles ascendentes de comple- 
jidad y perfección, como preparando la materia de la cual "en el sex- 
to día" debía ser liecho el hombre, culminación de todo ese proceso, 
ha liecl~o que varios autores, especialmente entre los de lengua in- 
glesas, vieran en el Niseno un precursor de un evolucionismo más 
bien al estilo de Teilhard de Chardin: como destinado a reinar sobre 
toda la creación visible, como ya vimos en los primeros capítulos, el 

5 Así p.ej. los libros de E.C. MESSENGER, Eoolution and Theology. Theproblem 
of man's origin (London, 1931 ; especiahneiite pp. 12-26 ; 121-144) y Theology and 
Eoolution (London, 1950 ; pp. 12-14 y 87-101). Y entre ambos la crítica de W.J. Mc- 
GARRY, Saint Gregory of Nyssa and Adam's body, en Thought, X (1935) 81-84. Más 
recientemente J.P. SHELDON-WILLIAMS e n  su exposición sobre Gregorio de Nisa 
en The Cambridge History of h t e r  Greek and Early Medieval Philosophy (Ed. 
A.H.Armstrong, Canibridge Uuiv. Press 1967) también adhiere a este enfoque. 
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hombre hace su aparición "solamente después de la preparación de 
su reino" y todo ese largo desarrollo desde la aparición de la vida en 
el universo hasta las especies de animales superiores más próximas 
al hombre, no es otra cosa que una preparación remota y un desplie- 
gue gradual "de todos esos seres que reciben juntos (háma) su vi- 
talidad de la voluntad divina" (132 a). 

Pasando por alto los capítulos que siguen, que completan la des- 
cripción del hombre, sus facultades, sus sentidos, vamos a detener- 
nos en unos párrafos finales del capítulo XII, donde se pone de ma- 
nifiesto la decisiva influencia que, para bien o para mal, tiene la li- 
bertad en ese ser humano así constituido. Para ello comienza añr- 
mando, con un vocabulario muy platónico, que 

"la divinidad es el Bien supremo, y el más hermoso de todos, hacia 
el cual tienden todos los seres, poseídos por el deseo del Bien". 
"Por eso nuestro espíritu (notis), siendo a imagen (eikón) del Bien 
más hermoso, en tanto que conserva, en cuanto de él depende, la 
semejanza (homoíosis) con su modelo, se mantiene él mismo en la 
belleza; 
"pero si se aparta del bien, es despojado de la belleza en que es- 
taba". 
'Y como decimos que el espíritu recibe su belleza de su semejanza 
con la belleza prototipo, como un espejo la recibe de la impresión de 
la forma que en él aparece, análogamente decimos que la naturale- 
za, regida por el espiritu, se hace racional (logizdmetha), y de esta 
belleza colocada junto a sí recibe ella misma su ornamento, como si 
hubiese sido espejo de espejo; 
a su vez, ella gobierna y sostiene la parte material (to hylikdn) del 
compuesto que ella integra" (161 c - d). 

Hasta aquí, cuando el espíritu - que está en el nivel más alto en- 
tre todo lo creado - haciendo buen uso de su libertad se mantiene 
orientado hacia el Bien supremo, que imprime en él su belleza, co- 
mo en un espejo, y él a su vez informa con esta belleza a los estra- 
tos inferiores. Pero todo depende de esa libertad humana: 

"En tanto que esta dependencia se respeta entre los seres, todos se 
hallan unidos, cada uno según su grado, a la belleza en sí, pues el 
elemento superior trasmite su belleza al que está colocado por de- 
bajo de él. Pero cuando en esta buena armonía se produce una rup- 
tura, o cuando, a la inversa del orden (antakolouthe), el elemento 
superior sigue al inferior, entonces la materia, saliéndose de un or- 
den natural, pone de manifiesto su deformidpd, pues por sí misma 
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no tiene forma ni constitución ; y entonces su amorphía corrompe 
la belleza de la naturaleza, que a su vez recibía su belleza del espí- 
ritu" (161 d). 

Vale decir, que si el espíritu del hombre, dotado de esa autexou- 
sía que lo hace dueño de sus acciones, en lugar de permanecer 
orientado liacia lo superior, liacia la suma belleza y bondad divina, 
y reflejar entonces esa perfección en los estratos inferiores que que- 
dan así ennoblecidos y eii cierta medida "deificados", decide, en un 
mal uso de su libertad, "volver la espalda a Dios" y orientarse hacia 
lo inferior, entonces ocurrirá precisamente el proceso contrario y se- 
rá la deformidad de la materia la que invadirá los estratos superio- 
res, incluido el espíritu, que en lugar de reflejar la imagen divina 
sólo ofrecerá ya la opacidad y la carencia de bien y de belleza. 

"Así se hace la génesis en la dirección del mal, por la progresiva 
puesta a un lado del bien. [...] Esta caída no tiene otra causa que 
la inversión de la tendencia espontánea de la naturaleza, en se- 
guimiento del deseo que no tiende al bien y a la belleza, sino ha- 
cia aquello que tiene-necesidad de otro que lo embellezca. Pues 
forzosamente (anánke) la materia que mendiga su propia forma 
impone su deformidad y su fealdad a aquél que quiere parecérse- 
le" (164 a - b). 

Y finalmente, tras aludir a todo el conjunto de la consideración 
sobre el hombre, sus sentidos, sus facultades y demás aspectos 
que ha venido tratando hasta aquí, concluye el capítulo diciendo 
que: 

"Estas consideraciones nos han llevado a introducir en la continua- 
ción de esta exposición el principio aquí arriba enunciado, donde ve- 
mos que en el compuesto humano el espíritu está gobernado por Dios, 
y nuestra vida material por el espíritu, cuando ella guarda el orden 
de I& naturaleza. Pero si se aparta de este orden, se vuelve extraña a 
la influencia del espíritu" (164 c - d). 

De aquí en adelante, va a considerar ya no ese ánthropos tal co- 
mo salió de las manos del Creador, sino este hombre actual cuya li- 
bertad muchas veces elige mal. Dejamos de lado la consideración 
del extenso capítulo XVI en el que, al considerar la presencia en el 
ser humano de algunos rasgos que parecen totalmente opuestos a 
la imagen divina (la sexualidad, la condición mortal), expone "a ma- 
nera de liipótesis", "como un ejercicio", la doctrina que suele llainar- 

TEOLOGIA 67 (1996)



22 MARÍA MERCEDES BERGADÁ 

se "de la doble creación": un hombre tal como hubiera sido de no ha- 
ber mediado en la presciencia divina el conocimiento de la futura 
caída (y que por lo tanto nunca existió de hecho) y éste que fue crea- 
do con las características que tiene porque así lo requería la caída 
prevista. 

Hacia el final de ese capítulo, insistiendo en que al crear al hoin- 
bre "a su imagen y semejanza" Dios lo ha hecllo participe de sus bie- 
nes, vuelve a recordar que 

"uno de esos bienes consiste en hallarse libre de todo determinis- 
mo, no estar sometido a ningún poder físico, sino tener, en sus de- 
cisiones, una voluntad independiente. Pues la virtud es libre y es- 

. pontánea, y lo que se hace por constricción o violencia no es virtud" 
(184 b). 

Sin embargo, alguna diferencia hay entre esta libertad o aute- 
xousía en Dios y la que se da en el hombre creado a su imagen: 

"La imagen lleva en todo la impresión de la belleza prototipo ; pero 
si iio tuviera ninguna diferencia con ella no sería ya en modo algu- 
no un objeto a semejanza de otro, sino exactamente igual al modelo, 
del cual no lo diferenciaría absolutamente nada. ;.Qué diferencia - - 
hay pues entre la divinidad y aquel que es a su semejanza ? Exacta- 
mente ésta: la una es increada, el otro recibe la existencia por una 
creación" (184 c). 

Y siguiendo una idea muy origeniana va a señalar el cambio, la 
mutabilidad, como lo que es característico de todo ser creado, que 
no tiene permanencia sino que ya en origen hay un tránsito del no- 
ser al ser: 

"Universalmente se admite el carácter inmutable y siempre idén- 
tico a sí mismo de la naturaleza increada, mientras que la natu- 
raleza creada sólo puede tener consistencia en el cambio. El pasa- 
je mismo del no-ser al ser es un movimiento y una modificación 
para aquel que la voluntad divina hace pasar a la existencia [...l. 
Así, en el razonamiento que nos ocupa, si consideramos la natura- 
leza divina y la humana, en el sustrato de cada una descubrimos 
la diferencia que consiste en que la una es increada, y la otra es 
creada. Por tanto, mientras la una es idéntica y permanece siem- 
pre, la otra, producida por una creación, ha comenzado a existir 
por un cambio y se halla naturalmente inclinada a modificarse 
así" (184 d). 
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Pasamos también por alto la consideración de las pasiones y có- 
mo en el estado actual del hombre ellas muchas veces oscurecen la 
imagen divina, y el hombre atraído por los placeres sensibles lleva 
una vida más semejante a la de las bestias. Pero esa misma "dispo- 
sición interior hacia lo que nos es agradable" hace que nunca se eli- 
ja el mal por sí mismo, sino en cuanto que se nos presenta bajo apa- 
riencia de bien. "E1 mal no se presenta jamás en su desnudez" - di- 
rá en el capítulo XX que considera "La vida en el paraíso y el árbol 
prohibido" - sino que "se nos presenta siempre bajo la forma de mez- 
cla", "por una apariencia engañosa hace aparecer una imagen del 
bien" (200 a). Por esto cae el hombre en los vicios y conductas de- 
sordenadas. 

Pero aquí nos vamos a encontrar - y con esta nota positiva termi- 
namos - con una notable concepción de Gregorio en cuanto a que el 
mal no puede prevalecer y que el hombre finalmente retoma el ca- 
mino del bien para el que había sido creado. Esta argumentación 
ocupa casi todo el capítulo XXI: 

"El vicio no es tan fuerte que pueda prevalecer sobre el poder del 
bien, y la iiicoiistancia de nuestra ilaturaleza no podría tener más 
fuerza o estabilidad que la sabiduría de Dios. Pues el ser siempre 
móvil y cambiante no puede superar en fijeza a Aquel que, estable- 
cido en el bien, es siempre idéntico a sí mismo. Mientras el querer 
divino, siempre y en todas partes, permanece inmutable, nztestra 
naturaleza móvil no se detiene. ni siauiera en el mal". 
"Si es hacia el bien hacia donde el movimiento perpetuo arras- 
tra a un ser, jamás, a causa de la infinitud de su objeto, ese mo- 
vimiento cesará de llevarlo más adelante, pues jamás alcanzará 
el límite de Aquel que busca y cuya posesión le permitiría dete- 
nerse". 
"Pero si tiende al término opuesto, cuando ha completado la ca- 
rrera del vicio y ha llegado a su fondo, entonces el impulso que lo 
lleva, al no poder detenerse inmóvil allí, al final de todo ese reco- 
rrido en el vicio necesariamente vuelve hacia el bien. Pues el vicio 
no puede ir ltasta lo ilimitado, sino que, contenido necesariamen- 
te entre límites, según toda lógica, al llegar al límite pasa al 
bien". 
"Así, como he dicho, nuestra naturaleza, en su movimiento per- 
petuo, vuelve a partir por el camino del bien, pues el recuerdo 
de los errores pasados le ha enseñado a no dejarse tomar ya en 
las mismas faltas. Y nuestra carrera recomenzar4 en el bien, 
porque la naturaleza del mal debe estar encerrada entre límites" 
(201 b - c). 
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Hay que examinar despacio esta concepción tan singular, y al 
mismo tiempo tan optimista. A grandes rasgos, lo que el Niseno 
quiere decir es que, mientras en el camino del bien se puede avan- 
zar indefinidainente, en un inayor acercamiento a Dios, un mejor 
conocimiento, un mayor amor, porque el objeto al cual se tiende es 
infinito y entonces por más que se progrese siempre quedará algo 
más por alcanzar, en cambio el camino contrario, el del vicio y de la 
corrupción, tiene un tope, pues cuando se ha llegado a lo que sería 
una corrupción total, donde ya no queda nada más por corromper - 
lo que Daiiiélou en un estudio sobre esto ha llamado "le comble du 
inaY6 - entonces, como en esa dirección ya no puede avanzar más 
(porque no liay cantidades "bajo cero" o números negativos) y como 
esa libertad liurnana que lo llevó hasta ahí sigue siendo esencial- 
mente mutable y por ende no puede instalarse definitivamente en 
parte alguna, entonces, al no poder avanzar ya más en ese sentido 
y tampoco estabilizarse allí, por un movimiento que podríamos asi- 
milar a una especie de hastío, disgusto o "náusea" en el sentido sar, 
treano, invertirá la dirección de su movimiento y retomará el caini- 
no del bien, efectuando literalmente una con-versión liacia el bien. 
Y en ese camino del bien, como ya vimos, ahí el avance no tiene 1í- 
mites pues la meta es Ia infinitud divina. 

Lo cual lleva, como lógica consecuencia, a esa "concepción di- 
námica de la bienaventuranza" que sería propia de nuestro au- 
tor' y a la cual se va a referir al comienzo de su Vida de Moisés, 
señalando también que aquí la perfección no significa algo acaba- 
do, que ha alcanzado un télos, como ocurre en las cosas que per- 
tenecen al orden sensible, sino que, siendo la naturaleza divina 
ilimitada e infinita, el deseo del que busca participar de ella no 
conocerá reposo, será coextensivo al infinito. Y así se explica que 
en la vida bienaventurada la libertad humana, que al ser una li- 
bertad creada sigue siendo mutable, al no poder ya cambiar en el 
sentido del mal, no tiene otra posibilidad que un perpetuo cam- 
biar "hacia lo mejor" (pros td kreitton), avanzando incesantemen- 
te liacia un inayor conocimiento de Dios, un mayor ainor, una ma- 
yor unión, sin parar nunca en ese avance puesto que su objetivo 
es infinito. De manera que, contrariamente a lo que prevalecería 

6. "Comble du mal et eschatologie chez Grkgoire de Nyssen. Festgabe J .  Lortz, 11 
(Baden-Baden, 19581, pp. 27-45. 

7. Cf. nuestro articulo "La concepción de la libertad en el De Hominis Opificio de 
Gregorio de Nyssan. Stromata XXIV (1968) 243-263. 
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siglos después en la teología occidental, aquí el grado de gracia o 
de santidad en que alguien muere iio es el grado de gloria en que 
queda fijado por toda la eternidad, sino que es solamente el puii- 
to de partida de un creciiniento que irá progresando continua- 
inente de bien en mejor en la marcha incesante hacia un conoci- 
iniento y un amor cada vez inayor de la inagotable iiifinitud divi- 
na. Como escribirá Gregorio liacia el final de su vida, en Vida de 
Moisés 1, 8: "la perfección no está encerrada en límites, y el úni- 
co líinite de la virtud es lo iliinitado", y esto mismo puede decirse 
de la bienaventuranzas. 

Algo de esto se trasluce también en el párrafo final del capí- 
tulo que veníamos comentando, donde a partir de una coinpara- 
cióii con lo que ocurre en los eclipses intenta balbucear algo de 
lo que será esa zona de plena luz donde ya no puede haber som- 
bra alguna: 

"Según los astrónomos, en este mundo todo lleno de luz la sombra 
está formada por la interposición del cuerpo de la tierra. Pero esa 
sombra, de conformidad con la forma esférica de la tierra, toma la 
forma de un cono. El sol, muchas veces mayor que la tierra, la ro- 
dea por todas partes con sus rayos y en lo que sería el límite del co- 
no comienzan los puntos de contacto con la luz. Supongamos que 
se pueda atravesar el límite de la zona oscura: nos encontraremos 
en urw luz jamds interrumpida por las tinieblas. De la misma ma- 
nera, cuando habiendo franqueado el límite del vicio liayamos Ile- 
gado a la cima de la sombra formada por el pecado, de nuevo esta- 
bleceremos nuestra vida en la luz, pues la naturaleza del bien, com- 

8. Apropósito de esta concepción de la bienaventuranza habría empero entre los 
teólogos medievales alguna afirmación como ésta de Mateo de Aquasparta que, te- 
niendo en cuenta que ni aun con el lumen gloriae la creatura es capaz de abarcar con 
su conteinplación la iiiíinitud divina, escribe : "porque como los bienaventurados, 
aunque vean a Dios, no pueden captarlo de manera exhaustiva, se ven poseídos de 
una ueneración cada vez más glande por Dios, a quien ven que no pueden agotarn 
(Quaest. Disp. de fide, q. 6 ad 12 ; ed. Quaracchi, 1957, p. 161). 

Y H. U. van BALTHASAR (La foi du Christ, "Foi Vivnnte", 76. Aubier, 1968, p. 
671, tratando del problema de si puede hablarse una fe y una esperanza en los bie- 
naventurados (según el concepto bíblico de fe y la afirmación de lCor 13,13) escribe: 
"Si la théologie postérieure a laissé tomber le sens proprement biblique de l'attitude 
chrétienne fondamentale, jamais pourtant, sourtout chez les mystiques, n'a cessé de 
s'imposer un concept dynamique de la uie éternelle, selon lequel, au  sein de la vision, 
la crbature ne cesse pus de découurir en Dieu du nouueau, d'attendre toujours de lui, 
dans un  abandon d'elle-m6me toujours nouveau". 
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parada a la extensión del vicio, desborda infinitamente todos sus 
límites. Nuevamente conoceremos el paraíso, nuevamente conoce- 
remos ese árbol que es el árbol de la vida. Nuevamente la belleza 
de la imagen y su primera dignidad" (201 d - 204 a). 

Pero no se trata simplemente de una restitución al estado de ino- 
cencia originaria, a partir del cual podría quizá volver a darse el 
mal uso de la libertad que trajo como consecuencia la caída. No hay 
aquí una concepción cíclica, a la inanera origeniana. Sino que con- 
cluye aclarando con toda precisión: 

"Mas aquí no pretendo Iiablar de ninguno de esos bienes que Dios 
ha constituido como necesarios para la vida del hombre, sino de la 
esperanza de otro reino, cuya descripción sigue siendo imposible" 
(204 a). 

María Mercedes Bergadá 
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LA MUTABILIDAD DEL HOMBRE 
Y LA PROTREPTICA DMNA* 

Que el hombre es mudable, que es un ser susceptible de transfor- 
mación, es un dato evidente para quien observa la vida y la cultura 
humanas a través de la historia. Particularmente notables son los 
cambios que se perciben en el hombre contemporáneo, ya sea en el 
orden social y tecnológico, ya sea en el plano inismo del pensainien- 
to y de la experiencia religiosa. 

La Constitución conciliar Gaudium et spes' ha prestado especial 
atención a este fenómeno en su "Exposición preliminar", en la cual 
señala precisamente que en nuestra época "profundos y rápidos 
cambios se extiendeii progresivamente a todo el uni~erso"~. Esos 
cambios acrecientan contradicciones y desequilibrios y hacen que 
simultáneamente quede al descubierto la ambivaleilcia del mundo 
inoderno que "se muestra al mismo tieinpo poderoso y débil, capaz 
de realizar lo inejor y lo peor, pues tiene ante sí el camino hacia la 
libertad o la servidumbre, el progreso o el retroceso, la fraternidad 
o el odiov3. Yendo a un nivel inás profundo, el texto advierte que es- 
tos desequilibrios se refieren, en última instancia, a la lucha que se 
da en el corazón mismo del hombre. 

En el marco de esta evocación no es inoportuno volver los ojos al 
mundo de los Padres, particularmente a Gregorio de Nisa, quien se- 
guramente advirtió, desde su perspectiva y su experiencia, esta cua- 
lidad inherente a la naturaleza humana, su mutabilidad. La lectura 
de algunos pasajes de sus obras, cuyo enfoque por cierto es principal- 

* Observaciones sobre la raíz T P E ~  en la Hom. 8 sobre el Cantar de los Cantares 
de S. Gregorio de Nisa. 

1. Las citas de Gaudium et spes están tomadas de la edición española publicada 
por la B.A.C., Madrid, 1993. 

2. Gaudium et spes op. cit. tj 4 
3. ib. tj 9 
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mente de orden filosófico-teológico y no histórico-social, puede ser un 
estímulo para la comprensión de la problemática contemporánea, a 
primera vista tan ajena a aquel mundo espiritual de los Padres. 

En los escritos de Gregorio se hallan frecuentes y muy ricas re- 
flexiones sobre la naturaleza mudable del hombre. Es más, la inu- 
tabilidad es dato decisivo de su antropología. Ma. M. Bergadá4 ha 
observado esto en su tratamiento de De hominis opificio, señalando 
como idea origeniana asumida por Gregorio la "identificación de la 
mutabilidad y de la alteración con la condición de creatura". Y J. 
Daiiiélou en su estudio sobre el ser y el tiempo en nuestro autor, lla- 
ma la atención sobre la importancia de la reflexión sobre el tema 
del cambio, señalando al comienzo de su capítulo dedicado al tér- 
mino ~ p o d  que "el problema de la mutabilidad está en el corazón 
del pensamiento teológico de Gregorio de Nisa" 6. Es precisamente 
la cualidad de mudable lo que caracteriza a todo lo creado en oposi- 
ción a la naturaleza inmutable, inalterable de Dios. 

Desde esta perspectiva Daniélou pasa revista a algunos pasajes 
de Inscr6, Op hom, Or Cat y Antirrh, insertando en su comentario 
a los textos de estas dos últimas obras la consideración del proble- 
ma de la libertad y la posibilidad del mal, la que está "enraizada en 
la mutabilidad esencial del hombre que resulta de su naturaleza de 
~ r e a t u r a " ~  y se asocia a la condición de la libertad en el hombre en 
tanto creatura. 

A partir de estas observaciones y con motivo de la pregunta que el 
mismo Gregorio plantea en Perf 213,4-7 con respecto a la posibilidad 
de alcanzar la estabilidad y permanencia en el bien por parte de una 
naturaleza mudable, Daniélou muestra la importancia que en algu- 
nas obras de la época de madurez del Niseno adquiere un nuevo ma- 

4. M.M.BERGAD& El puesto del hombre en el cosmos en el De hominis opifi- 
cio de Gregorio de Nyssa. En Eidos, U.N.Cba 1970. V. también su artículo: La con- 
cepción de la libertad en el de De horninis opificio G. de N .  En Stromata XXIV 
(1968), particularmente el apartado "Diferencia entre la libertad l~umana y la liber- 
tad divina: 1nu:abilidad radical de la libertad creada" (pp.8-11). 

5. J. DANIELOU, B t r e  et le ternps chez Gregoire de Nysse (p. 95). Leiden, Briil, 
1970 

6. Las abreviaturas correspondientes a las obras de Gregorio se han tomado de 
ALTENBURGER M.- MANN F., Bibliographie zu Gregor von Nyssa. Leiden, Briil, 
1988.: Inscr: In inscriptiones Psalmorum; Op hom: De hominis opificio; Or cat: Ora- 
tio catechetica magna; Antirrh: Antirrheticus adversus Apolinariuna; Perfi De perfec- 
tione; Vit Moyy De vita Moysis; Cant: In Canticum canticorum. 

7. J. DANIELOU, op. cit. p.102. 
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tiz del tema de la mutabilida4 pasajes de Perf, Kt Moys y Cant des- 
tacan claramente que también emste un "cambio bueno", y es justa- 
mente en esta clase de mutabilidad donde se funda la posibilidad de 
alcanzar la perfección del hombre como participación del infinito divi- 
no; el ideal de la perfección consiste así en un constante crecimiento 
en el bien, en un ascenso infinito, en una transformación perpetua por 
la acción de lasgracia, y todo esto, en última instancia, está posibili- 
tado por el carácter mudable del espíritu creado. Esta es la "segunda 
forma de zpo4 ,  que es pasaje perpetuo de menos ser a más ser" '. 

Ahora bien, el contexto del fragmento de Perf citado por Danié- 
lou puede darnos algunos elementos más para nuestro tema. Obser- 
vémoslo brevemente. Desde 209,14 Gregorio presenta una especie 
de recapitulación final, en la que ante todo recuerda el objetivo de su 
escrito: la consideración del nombre de "cristiano" ha de servir de 
guía ~npaywyia (209,21)- en orden a la realización de la perfección 
en la vida. Este ideal reside en la conformación de nuestros pensa- 
mientos, palabras y acciones según el modelo perfecto a imitar, Cris- 
to, a quien se orienta la pureza de la vida del cristiano. Es entonces 
cuando se responde a la supuesta objeción, citada por Daniélou, 
acerca de la posibilidad de realización de la estabilidad inalterable 
en el bien por parte de la naturaleza mudable del hombre, respues- 
ta que permite presentar a manera de cierre ese aspecto positivo de 
la mutabilidad. En efecto, si bien Gregorio exhorta a la lucha con- 
tra lo mudable de nuestra naturaleza -7cpo~ &uzo zo zpeñzov 
@ h e q  qp&v 213,ll- como si se tratara de un adversario, inme- 
diatamente destaca que aquí se revela la otra valencia del "cam- 
bio": "El hombre no usa del cambio zponfi sólo para el mal", sino 
que "la obra más bella del cambio reside en el crecimiento en los 
bienes", en una alteración hacia lo mejor, que transforma en algo 
más divino (cfr. 213,14-20), de modo que la mutabilidad, que pa- 
rece temible, se muestra como una especie de ala que puede ele- 
var hacia lo más grande. Con esta perspectiva optimista concluye 
Gregorio todo el escrito, exhortando a los destinatarios a que se 
transformen (&hLoto6pevoc ... ~ a i  pzapop$06pvo~ o k w  zpenía8w 
213,26-214,l) cambiando siempre hacia lo mejor, pues la perfección 
consiste en no detenerse nunca en el crecimiento hacia lo mejor. 

Este breve y sugestivo cierre de Perf permite anticipar algunos 

8. ib. p.113. 
9. Las citas de Perf están tomadas de la edición de W. JAEGER: Gregorii Nys- 

seni Opera ascetica (vol VIIUl), Leiden, Brill, 1963. 
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aspectos que se encontrarán en otras páginas de Vit Moys y Cant y 
que parecen caracterizar la reflexión de Gregorio sobre la mutabili- 
dad del liombre. Ante todo es de destacar la acentuación del lado 
positivo que implica aquella en cuanto que brinda la posibilidad de 
realización de la perfección para el espíritu humano que puede as- 
cender hacia lo más divino, acercándose cada vez inás a la ininuta- 
bilidad de la naturaleza divina. Por otra parte el seiitido u orienta- 
ción de este cambio positivo está dado por la imitación del prototi- 
po, es decir de Cristo. No se trata pues de un elogio del cambio por 
el cainbio inismo -nótese la invitación a luchar contra la "mutabili- 
dad de la naturalezan- sino que lo decisivo es la dirección de la 
traiisformación del hombre. El elogio se hace en tanto esa inutabi- 
lidad posibilita el vuelo hacia lo inás elevado. En fin, en el comien- 
zo y en el fin de la recapitulación se expresa claramente la inten- 
ción exhortativa del autor: todo su escrito sobre la perfección pre- 
tende servir de guía, "conducir de la mano" al lector en el camino de 
la vida concreta. En correspondencia con esta actitud que ya nos 
atrevemos a llamar "protréptica" se encuentran las invitaciones - 
formuladas en subjuntivo exliortativo o iinperativo- a luchar, a in- 
tentar alcanzar, a continuar cada día esa transformación por la que 
en cierto modo el hombre se "di~iniza"'~. 

Es tiempo ya de dirigir nuestra atención a una de las últimas y 
más extensas obras de Gregorio: sus Homilías sobre el Cantar de los 
Cantares. Particularmente la homilía octava ofrece una buena 
oportunidad para observar la interesante relación que puede esta- 
blecerse entre mutabilidad y protréptica. 

Cabe destacar ante todo que esta homilía ocupa un lugar parti- 
cular dentro de la obra: está ubicada en el centro misino del coii- 
junto (el comentario consta de 15 homilías) y es la más breve de 
todas". Además, la introducción a ella está constituida por una 
presentación bastante exteiisa de la doctrina del progreso iiidefi- 

10. Cabe acotar que el papa Juan Pablo 11 en su encíclica Veritatis splendor, al re- 
ferirse al acto moral y sus consecuencias para la persona que los realiza, cita in  ex- 
tenso un pasaje de la Vit Moys afín a esta temática: el hombre, por la mutabilidad 
inherente a su naturaleza, tiene la posibilidad de ser su "propio progenitorn(v. gr. 
Sp. 71 y Vit Mqys 11, 2-3). 

11. "Liber octavus brevissimus est" anota Langerbeck en el aparato critico de su 
monumental edición (G.N. Opera. In Canticum Canticorun. Leiden, Brill, 1960. 
p.244). Langerbeclc lo afirma al referirse al problema de que sólo la versión siríaca 
transmite al comienzo de la lio~iiilía el texto del Cantar 4,8-15 siendo luego tratados 
s61o los vs. 8 y 9, mientras que los vs. 10 a 15 se dejan para la siguiente homilía. 
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nido del alma en el conocimiento divino. Pasajes paulinos12 men- 
cionados frecuentemente por Gregorio en contextos semejantes, 
reaparecen en estas bellas páginas preparatorias para la interpre- 
tación propiamente dicha de los dos versículos del Cantar trata- 
dos en el resto de la lioinilía. Esta introducción guarda estrecha 
relación, según veremos más adelante, con el sentido que el autor 
encuentra en aquellas palabras del texto bíblico: 'Ven aquí desde 
el Líbano, esposa, ven aquí desde el Libano". Pero ahora es opor- 
tuno recordar esquemáticamente el contenido de toda la homilía, 
para luego detenernos en los detalles más significativos para 
nuestro teina13: 

Iiitroducción (epéctasis) : 245,ll - 247,18 
Interpretación de v. 4,8 : 247,19 - 253,7 
Interpretación de v.4,9 : 253,8 - 261,4 

A su vez dentro del comentario del vers. 4,8 se distinguen dos 
partes, 1) 247,19 - 250,7 en la que se interpreta la frase ya mencio- 
nada: 'Ven aquí desde el Líbano ..." y 2) 250,8 - 253,7 en la que se 
ocupa de la siguiente oración: 

"Irás y pasarás desde el comienzo de la fe, 
desde la cumbre del Sanir y del Hermón, 
desde los cubiles de los leones, 
desde los montes de las panteras". 

Precisamente esta última parte del v. 4,8, la mención de los leo- 
nes y las panteras, sirve para que la esposa -segíin la theoría de 
Gregorio- evoque la fealdad de la vida pasada y de este modo reci- 
ba un nuevo estímulo para continuar en su canino ascendente. Por 
la comparación con lo desagradable de su experiencia anterior se 
liará más intenso el goce de las cosas que la deleitan en esta nueva 
etapa de su itinerario. Ahora bien, el pasaje constituye simultánea- 
mente una suerte de transición para la próxima consideración que 
trata justamente del tema que nos ocupa: la mutabilidad de la na- 
turaleza liumana. Acerquémonos al texto: 

12. Coineiizando con 11 Cor. 12, 1-4 para luego citar Phil. 3, 13 (clave para el de- 
sarrollo del tema de la epéctasis) y 1 Cor 2, 9. 

13. Las citas están tomadas de la edición de Langerbeclr (v. nota 6). 

TEOLOGIA 67 (1996)



32 RAMÓN CORNAVACA 

"Mas quizá por medio de esto (sc: la comparación con la vida pasa- 
da) depara a la esposa providencialmente también otro bien; en 
efecto, puesto que el Iógos quiere que nosotros, que somos mudables 
(zp&nzo6<) en cuanto a la naturaleza, no nos apartemos corriendo 
hacia el mal mediante el cambio (zponqq), sino que por el constan- 
te crecimiento hacia lo mejor tengamos como colaborador el cambio 
(zpomív) hacia el ascenso a las realidades más altas, de modo que 
podamos alcanzar por medio de lo mudable (zpanzoQ) de nuestra na- 
turaleza la imposibilidad de alteración (&a~hoíwzov) hacia el mal, 
por esto es que el lógos ha recordado las fieras que tuvieron el domi- 
nio sobre el hombre, haciendo así como de pedagogo y guardián, con 
la intención de alejarnos de los males, para que por el rechazo de lo 
peor alcancemos la estabilidad e inmutabilidad (&apd~p&nzov) en 
los bienes, sin detenernos en el cambio (zponqg hacia lo mejor y sin 
ser alterados (a3Lho~o6p~vot) hacia el mal".(252, 8 - 253, 3). 

Es de notar en primer lugar que en el fragmento -de 11 renglo- 
nes en la edición de Langerbeck- aparecen seis veces términos con 
la raíz zp~n-;  esta frecuencia habla ya por sí sola de la fuerza con 
que se expresa aquí el tema de la mutabilidad. Como en otros pa- 
sajes vistos anteriormente, se advierte la doble valencia del cambio 
y simultáneamente la acentuación de su aspecto positivo. El Iógos 
mismo es el que quiere que los hombres, mudables, alcancen la es- 
tabilidad, la cual no consiste en estricta inmutabilidad en tanto ca- 
rencia de movimiento, sino en la imposibilidad de desviación en el 
camino ascendente, o de alteración por retorno al mal. Por otra 
parte podrían encontrarse aquí vestigios de la polémica de Gregorio 
contra el gnosticismo, como el mismo Langerbeck anota en su edi- 
ción. Pero más allá de las connotaciones antropológicas o teológi- 
cas, el texto y su ubicación en el curso de la homilía 8 nos permite 
establecer más claramente lo que ya se anticipaba en Perf la rela- 
ción existente entre mutabilidad, protréptica y epéctasis. 

En efecto, la intención del Iógos al evocar por medio de la imagen 
de las fieras la fealdad de la vida de la esposa, anterior a la conver- 
sión, consistía -según dijimos- en dar un nuevo estímulo para que 
aquella continúe en su ascenso, pues la comparación con lo desagra- 
dable del pasado intensifica el goce presente. Ahora bien, este go- 
ce del bien es precisamente un eficaz medio protréptico, que mueve 
a avanzar siempre más, a elevarse para alcanzar el próximo grado 
en la escala de los bienes. Este aspecto se percibirá mejor si volve- 
mos, ya en el final de nuestro recorrido, a la interpretación de la 
primera parte del v. 4,8 del Cantar: "¡Ven aquí desde el Líbano, es- 
posa, ven aquí desde el Líbano!". 
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Este llamado o invitación pone de manifiesto -según la interpre- 
tación espiritual- la misma actitud del Señor en el Evangelio cuan- 
do dice: "Si alguien tiene sed, que venga a iní y beba"14. Con estas 
palabras "la fuente de los bienesnestá atrayendo hacia sí a los hom- 
bres sedientos y no pone "un límite a la sed ni al impulso hacia él, 
ni a la fruición en el beber, sino que con la continuidad del precep- 
to hace una exhortación (npozpomfv) a tener sed y a beber y a te- 
ner el impulso hacia él (Cant 248,9-11). Queda así expresada una 
especie de protréptica infinita, pues para aquellos que gustan 
"cuán bueno es el Señor" esa misma experiencia se convierte en 
una nueva exhortación (~cpo~pod  248,131 a una participación ca- 
da vez mayor. 

Desde aquí se entiende bien por qué esta homilía comenzaba con 
la detallada presentación del tema de la epéctasis: San Pablo es mo- 
delo de esta continua tensión hacia la meta, ya que él, aun después 
de haber sido elevado "al tercer cielo", sigue experimentado en su 
alma esa sed de ascenso infinito, en el cual cada meta parcial se 
convierte en punto de partida para el próximo grado de la escala. 
La relación entre protréptica y epéctasis es evidente. El Esposo, se 
dirá inmediatamente, realiza una incesante exhortación (npozpomí 
248,16), atrayendo constantemente a la esposa hacia lo más gran- 
de. Se trata de las "palabras exhortativas y atrayentes" (npozp~n- 
TLK& TE ~ O i i  khicn~dc 249,3)16 que en tantas otras ocasiones el 16gos 
dirige al alma incitando el deseo de ésta hacia uiia participación 
siempre creciente en los verdaderos bienes. 

En todo esto se manifiesta una característica esencial de la pro- 
tréptica divina: así como Dios es infinito y sin límites es también la 
posibilidad de ascenso del alma en el conocimiento de las realidades 
divinas, consecuentemente la protréptica que el Esposo dirige al al- 
ma es incesante; El invita al hombre a iniciarse y luego a continuar 
en una dinámica amorosa que lo lleva a desear siempre más y a no 
cesar en el deseo. En cada etapa la posesión o fruición del bien su- 
perior contiene en sí las características de esa protréptica, ya que 
aquella resulta una nueva incitación a no estacionarse en la mar- 
cha dichosa, sino a intensificar aún más el deseo. La fruición del al- 
ma es un momento esencial de la protréptica divina, o, dicho de otro 
modo, "el gustar" (~Ocnq), el tener la experiencia de la bondad del 

14. J n  7 , 3 7  
15. Cfr. También 249,s-9: "Otra vez por medio de esta voz exhortativa" (6ia 7:~ 

npmp~nn~~. . .$wv.;Is) .  
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Señor, es, en sí mismo, protréptico. En este sentido podría hablar- 
se de una estructura intrlnsecamente protrdptica de la experiencia 
de Dios. 

Es tiempo de cerrar este breve recorrido. Partiendo del trata- 
miento de la mutabilidad inherente a la naturaleza humana, se ha 
pretendido observar más allá de los elementos -ya destacados por 
Daniélou- la relación que aquella tiene con el tema de la protrépti- 
ca. Aparte de la obvia asociación que los términos mismos utiliza- 
dos por Gregorio establecen -.tpeni&~lnpmpÉ7cnv-, la Hom. 8 del co- 
mentario al Cantar invita a pensar en esta íntima relación que in- 
cluye también la referencia a la doctrina de la epéctasis. En esa ho- 
milía la reflexión sobre la mutabilidad del hombre sigue inmediata- 
mente a la consideración de la incesante protréptica divina del Es- 
poso, que recuerda a la esposa la fealdad pasada para intensificar 
el goce del bien presente, pero precisamente porque esta fruición 
sirve de estímulo, es decir: es protréptica. En ese contexto pues 
aparece la referencia a la mutabilidad del hombre. Gregorio esta- 
ría señalando con ello una especie de fundamento antropológico de 
la protréptica: la condición de mudable es la que posibilita la reali- 
zación de la protréptica divina, y también ¿por qué no hemos de 
pensarlo? de la protréptica humana, la de Gregorio mismo tal vez, 
que como escritor e intérprete del texto sagrado puede convertirse 
en un instrumento más de aquella incesante exhortación que Dios 
dirige a los hombres de todos los tiempos, tanto a los que escucha- 
ron las homilías del Obispo de Nisa como a los que ahora se acer- 
can a leer sus escritos. 

Ramón Cornauaca 
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LA UNIDAD DINAMICA DEL COSMOS 
EN SAN MAXIMO EL CONFESOR 

Antes de introducirnos en el tema de nuestro trabajo, pretende- 
mos mencionar brevemente el fundamento filosófico desde el cual 
Máximo formula su doctrina. SLI pensamiento tiene una intuición 
ontológica basall. El Confesor concibe al ser creado como un ser 
precario, que tiene el ser ab Alio; es un ser necesitado. Y para rea- 
lizar su ser requiere del movimiento. Es así un ser-en-movimiento. 
Ahora descubriremos que ese ser-en-movimiento es un ser-en-movi- 
miento-a-la-unidad. Todo el ser se mueve hacia su realización, y és- 
ta consiste en una incesante interpenetración (mpt~hpqotc) de las 
partes entre sí, una penetración mutua clovy~6zoc, ~ a i  &~mpÉzo~, 
como manifestaba Calcedonia. 

Tras haber aclarado esto, nos concentraremos ya en el presen- 
te estudio en las dos grandes divisiones del ser creado: el ser inte- 
ligible y el ser sensible. Sin embargo, partiendo de la división de 
la creación en inteligible y sensible, llegamos a descubrir una for- 
ma de unión más profunda. Esta unión de lo inteligible y lo sensi- 
ble es, primeramente, iu~ión por referencia a un otro, al Otro. La 
raíz de unión de todo lo creado era, precisamente, su condición 
creada, su no-ser relativo. En otras palabras, lo inteligible y lo 
sensible son uno, en primer lugar, por no ser Dios, por recibir el 
ser de Dios. 

No obstante, Máximo avanza en su comprensión de la unidad en- 
tre espíritu y materia. Ambos son uno por establecer un juego de pe- 
netración mutua, por una corriente circular de estar-en-el-otro. Fi- 

l. Cf. nuestra tesis doctor31 en filosofía: ' A e i ~ i v q ~ o ~  Z T ~ .  El dinamismo úcl ser 
a la unidad en el pensamiento de Márimo el Confesor. Facultad de Filosofía y Letras. 
Universidad de Buenos Aires. 1995. 
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nalmente, esa co-referencialidad inaugura un doble modo de cono- 
cimiento: podemos llegar al mundo sensible por la mediación del in- 
teligible y vice versa. 

I. División de l a  Creación 

La creación entera es fruto de la voluntad 
buena de Dios 

Esta declaración no es evidente. De hecho, en la filosofía griega 
y en la Gnósis cristiana el mundo material no tenía su origen radi- 
cal en Dios. En el caso de la especulación del origenismo evagriano, 
el mundo material era un efecto de la falta de los vó~c ,  causada por 
la saciedad (~Ópoc) en la contemplación divina. El mundo aparece 
allí como ámbito de corrección y reconducción a la contemplación 
original. 

Pero ésta no es, sin duda, la perspectiva de Máximo: 

"El que constituyó (6nooz.tloq) el origen de toda la creación: la vi- 
sible y la invisible según el solo impulso de su voluntad ( ~ m a  póvqv 
z00 8~;Lílpazo~ G v  boñ?p), tuvo para ellas antes de los siglos y del 
origen mismo de las creaturas, una voluntad super-buena (6nspá- 
ycl8bv)" (Thal22,317b) a. 

Dios crea el mundo invisible y el visible3. Así, la división entre lo 
inteligible y lo sensible es el primer corte en la creación4, la cual a 
su vez estaba separada abismalmente del Creador. En Amb 41 Má- 
ximo expresa lo siguiente: 

"Dicen6 que la sustancia de todas las creaturas se divide en cinco di- 

2. 'o 7 t h ~  mímq dparq~ TE K$L hpárou ~ m b ,  póvqv 700 e&<paro~ rfiv bofiv 
Úaomijoq 71)v $v~olv, apb ahrwv T& aihvwv, K& d ~ Q 5  745 rfbv y~vórwv y&- 
oeq, rfiv 6%' a6ro2~ @ p h r q ,  baepáyaebv &E pouhfiv. 

3. Char 111, 72. 
4. Myst 2, 669b. 
5. MAXIMO apela aqui a una lejana tradición: Oi rk aohha rbv Ckiwv ~ V L U ~ T ~ ~ I O V  

EK rfbv 6saSfbv KKC Ú~qp~rbv yvopÉvov roa h h u ,  K& u6rÓeev &@o% ~ f i v  T B ~  
6vrwv puqeÉvrwv yvQav, KW GiaSqilv Sia rfbv mp a 6 r b  ds ~ T O U S  6iaSaeÉvza 
Xapóvr~~ &o $a m... 
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visiones. De las cuales (divisiones) la primera es la que divide la na- 
turaleza increada de la naturaleza creada universal, que ha recibi- 
do el ser por generacián. Dicen que Dios por su bondad ha creado la 
resplandeciente belleza de todos los seres [...l. Estan naturalmente 
divididas entre sí (las naturalezas increada y creada), de modo que 
no pueden mostrar uno y el mismo lógos inefable. 
La segunda división, según la cual toda la naturaleza que recibió, 
por la creación, el ser de Dios está dividida en inteligibles y sensi- 
bles [...]" (Amb 41, 1304d- 1305a)6. 

Otra expresión de l a  misma división especifica que los cuerpos 
pertenecen al  mundo sensible y las sustancias incorpóreas al  inte- 
ligible: 

"Así todo el mundo de los seres producido por Dios, esta dividido 
( ~ L O I L ~ O ~ V E V O S )  en el mundo intelectual, lleno de las sustancias in- 
telectuales e incorpóreas, y el mundo sensible y corpóreo, forma- 
do magníficamente por muchas formas y naturalezas* (Myst 2, 
669ab). 

El mundo, dividido en inteligibles y sensibles, es presentado en 
otros textos como compuesto de seres invisibles y visibles7. Por sutil 
que sea hay que notar que se pasa de la Gtol ip~oy a GUVL~T&VOV. 

La creación aparece, ante todo, como una síntesis, una composición 
de realidades. 

Ahora, este mundo compuesto se convierte también en imagen 
del hombre, compuesto de alma y cuerpo8. Máximo, siguiendo la 
tradición, establece una mutua relación y reflejo entre mundo y 
hombre, de modo que éste pueda ser denominado p a ~ p c h 0 p a n o ~ ,  
como en Platún, y aquel p t ~ p o ~ ó o p o ~ ~ .  Así aparece una  tensión di- 
ndmica entre las partes y el todo, entre la Unidad y la Diversidad, 
entre el Todo y las Partes. 

6. A~wtÉpw S:, ~ a 0 '  q v  fi &¿k K Z ~ E ~  76 E ~ V C I ~  hapoba 06p1cwa $6015 6 ~ 6  
&o6 b a i p d ~ c n  d~ voq~a ~ a i  aioeqzá 

7.26 6bv ~ ó q o v  ~ 6 v  & 6pa~dv ~ a i  cbpárov ouvtozápvov. Myst. 7,684d-685a. 
8. Myst 7, 684d- 685a. 
9. Cf. Myst 7,684d- 688b. 
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¿Qué antecedentes cosmológicos tenemos, en lo que a nosotros 
ahora nos concierne, en los Padres y pensadores cristianos? 

Ya Clemente afirmaba, siguiendo a Filón, que los dos relatos del 
Génesis describían la creación del mundo inteligible y el mundo 
sensiblelo. 

San Basilio, por su parte, asume la división física aristotélica 
entre mundo supralunar y sublunar y la noción de una ovpná0eta. 
En Gregorio de Nacianzo el mundo sensible es, siguiendo a Platón y 
Plotino, una copia imperfecta del inteligible, el inteligible es imagen 
de la sola realidad que es Dios. En efecto, de la realidad que es Dios, 
el mundo sensible es sombras y el inteligible imágenes. Gregorio de 
Nisa, a su vez, habla del ascenso a los tres cielos. El mundo sensible, 
cuya realidad es la de ser a la semejanza de Dios y por su participa- 
ción, tiene el valor de orientar al alma iluminada hacia Dios. 

Juan Filopón, por otra parte, opone la división bíblico-cristiana 
creador-creación a la dicotomía pagana de mundo inteligible-mun- 
do sensible, mostrando contra la física aristotélica que no hay una 
división esencial entre lo inteligible y lo sensible, como sí la hay en- 
tre el Creador y la creatura". 

II. Ascenso a la Unidad 

Sabemos que la poderosa tensión a la unidad constituye el centro 
de la reflexión del Confesor. En efecto, desde los niveles m8s ínfi- 

10. Str. v 94. 
11. Descubre que el verdadero enemigo del ciistianismo no es el neoplatonismo, si- 

?o la teologia de Proclo basada en el politeismo y su teurgia derivada de la creencia en 
un poder supranatural inherente en el mundo fenomenal. Estas dos doctrinas tienen 
su fuente en la dicotomia pagana entre mundo sensible e inteligible, opuesta a la dico- 
tomfa cristiana entre Creador y creaci6n. Por ello FIWP~N demostrara cientfficamen- 
te contra PIZOCLO la corruptibilidad y no divinidad del universo. Es un intento de re- 
conciliar el aristotelismo con el cristianismo. Es la primera confrontaci6n entre una 
cosmología cientffica y el monoteismo. La idea en la que se basan todas las religiones 
monoteistas, implica la creencia en que el universo es creación de Dios, y la asunción 
subsiguiente de que no hay diferencia esencial entre las cosas en el cielo y en la tierra. 
Cf. SHELDON-WILLIAMS, 1. P., "The Greek Christian Platonist tradition from the 
Cappadocians to Maximus and Eriugena", en The Cambriúge History of later Greek 
and early Medieval Philosophy. Edited by A.H. Armstrong. Cambridge 1967, p. 478. 
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mos, la realidad toda es atravesada por ese movimiento sintetiza- 
dor que remata en la unión, impensada e impensable, entre la na- 
turaleza creada y la increada. 

Esa tendencia, innata en los dos mundos, a la unidad de la creación 
en un solo lógos místicola, proviene del mismo acto creador de Dios, es ac- 
tuado en la redención, y continuado por la Iglesia1'. En efecto, ésta últi- 
ma, en cuanto dKov Q E O ~ ,  hace presente en el mundo la fuerza unifican- 
te de Dios. Ella aparece como el ámbito de síntesis en el mundo. 

Pero, ¿cómo se llega a la unidad de la creación, de lo inteligible y 
sensible? 

Ahora nos basta saber que para llegar a Dios, que está más allá 
de todo lógos y que es conocido en la ignorancia, el nous debe ascen- 
der a través de los lógoi de los seres sensibles e inteligibles". Son 
innumerables los pasajes en que Máximo alude a ese ascenso que 
atraviesa el mundo visible e invisible para llegar a Dios que es tras- 
cendente tanto a uno como al otro16. 

Aquel ascenso implica un proceso de continuo despojamiento: 
primero de lo sensible, luego de lo inteligible hasta exigir, finalmen- 
te, el abandono de todo ser, de toda creatura. 

Así manda sacrificar las figuras (o~.fipaza) de los fenómenos, 
"comer" de los lógoi inteligibles por la contemplación natural; pe- 
ro, posteriormente, requiere sacrificar también la sustancia misma 
de los entes, para "comer" la causa de los entes, arrastrado por la 
E)EOAO~LK~~ OijVap~<~~. 

%do nous theoretikos teniendo la espada del Espíritu, que es la palabra 
de Dios, habiendo matado en sí el movimiento de la creación sensible, 
consiguió la virtud; y cortando la figura de sus formas sensibles, encon- 
tr6 la verdad en los Iógoi de los entes, en ésta (verdad) consiste la con- 
templación natural; y poniéndose por encima de la esencia de los entes 

12. Thul 436ab. Son las mismas mediaciones de Amb 41. 
13. Cf. Myst 1,664d- 668c. 
14. Thal 709d. 
15. Cf. por ejemplo Amb 67,1396~. En una alegoria de la multiplicación de panes 

en el desierto Máximo dice; 931 desierto es este mundo, en el cual a aquellos que son 
r m v i b  por la contemplación natural alrededor de Dios, partiendo espiritualmente 
los ldgoi de la naturaleza, se les concede toda plenitud de bienes, como muestran las 
cestas de los sobrantes, que son doce en el número". 

16. Thal356a. 
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recibe la iluminación de la divina e insuperable unidad, y en ésta (ilumi- 
nación) consiste el misterio de la verdadera theologh" (Thal 356ab). 

Queda manifiesto, pues, que el ascenso requiere pasar de la con- 
templación de lo visible, a lo invisible, y de allí a la oscuridad lumi- 
nosa de Dios1?, en quien detiene su movimientols. Al mismo tiempo, 
este ascenso es ritualizado en la li t~rgia'~. 

Concluyamos que si se llega a Dios mediante el mundo, es porque 
el mundo manifiesta, de algún modo, a Diosa0. Ya se ha referido có- 
mo ese mundo y los seres contenidos en él, son huellas rumbo al In- 
cognoscible, tras haber negado todo conocimiento, en el silencio o en 
la tiniebla, como lo interpretan también Filón y Gregorio de Nisa. 

Hemos expresado el ascenso de la creatura espiritual a la Uni- 
dad inefable de Dios. En ese ascenso el hombre va arrastrando con- 
sigo a la creación entera. Su proceso de unificación es la unificación 
cósmica. En esto se entrevé ya la función mediadora que comprome- 
te al hombre en el mundoa1. 

Pero, jcómo se da esa con-spiratio de la creación? 
Entre los dos mundos, el inteligible y el sensible, se da una &va- 

gopá a la ~ v o m ~  &cnjyXuzq, la cual se da precisamente por la m- 
p t ~ h p q m ~ ,  por la mutua penetración circular (n~pfi. Esta correla- 
ción hace que el mundo inteligible y el sensible conspiren a la uni- 
dad de lo creado: 

"El mundo es uno. No está dividido por sus partes. Por el contrario, 
él circunscribe la diferencia de las paites provenientes de su parti- 

17. Char 1, 97: "El now puro se encuentra en las ideas simples de las cosas hu- 
manas o en la contemplación natural de las cosas visibles o en aquella de las invisi- 
bles, o en la luz de la santa Trinidad". 

18. Cf. Amb 71, 1408d- 1409a: El nous contemplativo traspasa lo visible y llega 
a la zona de los inteligibles, pero a la vez la sobrepasa en la fe, deteniendo en Dios 
su movimiento. 

19. Myst 24, 704b. Analizando la liturgia dice: "Por la divina lectura del santo 
Evangelio (se significa) la consumación del pensamiento terrenal, como del mundo 
sensible. Por medio de la clausura postenor de las puertas, el paso y traslado del al- 
ma de este mundo corruptible al mundo intelectual". 

20. Theol. et oecon. 11, 79, 1161d. 
21. Cf. P. ARGARATE, "St. LIaximus' conception of man as mediator as the full- 

ñiment of the ontological unity of nep~~CjPqa<n~" a publicarse próximamente en So- 
bornost, revista de la Iglesia Ortodoxa de Gran Bretaña. 
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cularidad natural por su relación ascendente hacia su unidad indi- 
visible (@ np65 ~6 Ev Éavzoa ~ a i  &baípe.tov &v@op@ mp~ydt$wv), 
y las pone así como siendo idénticas con Él y recíprocamente, sin 
confusión (&ouy~zíz@, entre ellas; muestra que cada una penetra 
(E~PEP~KÓzcI) en la otra, una totalidad en la otra totalidad, y que las 
dos completan su propia totalidad única como partes, mientras que 
las partes mismas se encuentran completadas y acabadas en su 
principio de unidad y de totalidad por Él que es la totalidad" (Myst 
2, 669b)2a. 

En este texto señorea la idea de unidad-en-la-diversidad. En 
efecto, los inteligibles y los sensibles constituyen un mundo uno. 
Esto no se da por una o.úy)luoy, confundiendo las diferencias natu- 
rales, sino por una superioridad de la relación con la causa, por un 
ascenso invencible a una unidad indivisible (dt6~aípe~ov). Finalmen- 
te, se dice, el nivel inteligible y el sensible no son sino partes de un 
todo, el mundo uno (& d o p o ~ ) .  

Máximo proyecta así la vieja cuestión de lo uno y lo múltiple, 
cuestión perdurable en todo sistema filosófico. En oposición a re- 
duccionismos, él afirma ambos: la unidad y la diferencia. Simple- 
mente, la unidad es más fuerte que la diferencia. 

Y esa tensión unificante que atraviesa el cosmos es el Lógos. Él 
es, dice utilizando una terminología estoica, el vínculo indisoluble 
( 6 ~ a v 6 ~  &6t&hv~s) entre los dos mundos, que conduce todo a la uni- 
dad, a la o ú p m o ~ a ~ .  Él es el vínculo entre los contrarios, entre los 
que se oponen entre sí; vínculo que lleva a la constitución de un so- 
lo mundou. 

También el hombre, a imagen del Lógos, es constituido vín- 
culo, vínculo natural (oúv6eopo< $uotdc) de toda la creación, 
llamado a ejercer la  empresa mediadora entre los extremos de 

22. rhh~v ~ i 5  Em d a p 5  zô y EavroG M ouv8iatpoÚpvq Gpm: ~oúvavdov 62, 
~ a i  a6zbv T& ppbv ~zjv & t8t6qzo~ $uolicfi5 Gtwopkv, ~ f i  í t p k  d EV ~ T O G  ~ a i  
&¿itaíp~~ov &v@op& I F E ~ ~ ~ Ó X $ W V .  KM TavrOv Éawb TE KCR &i?aq ~ v r q  &a- 
lih.4 6vzq ~ a i  O~~Épq10á~qov iíhov 6hq1 Gn~viq Ep@fiqdTa. ~ a i  6+~$o 6kov ~ T O V  

hS pÉpq Eva oupn~.qpoGwcy, ~c l i  K ~ T '  &rOv W5 6hv pipq Évo~t86q TE mi ó h t ~ k  
oup1Fhqpoupbo~. 

23. Cf. Thal688ab. 
24. Amb 17, 1228c. 
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la creación, en especial, entre la naturaleza inteligible y la 
sensiblez6. 

III. Interpenetración 

1. Equilibrio y reciprocidad 

Máximo aparece como el forjador de un delicado entramado, co- 
mo el orfebre de una cuidada síntesis. Von Balthasar subraya el 
equilibrio en todos los niveles del ser: entre universal y particula- 
res, entre sujeto y objeto: "Contra el platonismo, Máximo insiste en 
el perfecto equilibrio de valor entre el universal y el particular. Con- 
tra toda la tendencia griega de subordinar el sujeto al objeto, él su- 
braya su equilibrio en todos los grados del ser'%. 

Ese equilibrio se muestra ahora entre espíritu y materia, entre 
lo inteligible y lo sensible. Ambos, como se indicó, constituyen el to- 
do del cosmos. La unidad brilla más allá de las diferencias. 

Es evidente que esto sólo puede ser sostenido desde una perspec- 
tiva, como la bíblica, donde el vértice ontológico no estuviera en al- 
guno de los dos términos. En efecto, si la realidad en sí es la Idea, 
no queda otro camino que percibir en la materia una depreciación, 
una sombra. Pero no es ésta la concepción bfilico-cristiana. En és- 
ta el "ser verdadero" es tan trascendente al mundo inteligible como 
al sensible. Si la cisura pasa no ya entre lo invisible y lo visible, si- 
no entre el que Es y todo lo que empezó a ser, las diferencias dentro 
del seno de éste serán superadas por la común y radical nada que 

25. Amb 41, 1305bc: Tohou ~ á p t v  &q(r705 ~ ~ < T & F T O C L  T O ? ~  o 8 a v  6 h e p w  
q, oiovEt oGv&crpÓg $ v a +  70:~ ~aBóhOu 8t& 70v o i ~ ~ i o v  pp&v pem~eGwv 
k p o q ,  ~ a i  a 5  Ev &yav i v  ÉavzQ ~a m U Q  ~ a ~ a  zilv $ 6 a v  &U;ihwv S t ~ q n h a  T& 

G~czn~$pcm, ?va T f i ~  n p k  QEOV, 8 5  ai'nov, z a  nólvra suvapúoq5 Évóocq inr 4 5  
i 8 i q  npó~epov & p < á p v ~  SratpÉo~q, K ~ ~ E S ~ G  Si& 7 th  pÉoov ~ i p &  K& T % E ~  npo- 
paívov Eis 7i1V OEOV h á b  TO nÉpq zfi5 Sta Z ~ V T ~ V  ~ a ~ a  I+V E V ~ V  ~ v o ~ É ~ G  
ziwhqq b a g á a ~ q ,  kv $ O ~ K  km & a í p a s  ... 

26. H.U. VON BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Weltbild Mmimus'des Be- 
kenners, zweite, Vollig veranderte Auflage, Einsiedeln 1961, p. 169: "Gegen den 
Neuplatonismus betont Maximus die horizontale Aquipollenz von Allgemein und 
Partikular. Gegen die gesamtgriechische Tendenz einer tTberordnung des Gegens- 
tandes iiber das Subjekt unterstreicht er ihre Gleichberechtigung auf alIen Stufen 
des Seins". 
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las precede. Como manifestamos anteriormente, el mundo está uni- 
do por el status de no ser en sí, de pender de Otro. O, si se quiere 
formularlo más positivamente, el mundo es uno por su relación al 
Creador. Y esto es precisamente lo que Máximo viene diciendo en 
los textos brindados hasta aquí. Es tan abismal la fosa que los po- 
ne aparte del Creador, que ella supera cualquier corte entre ellos. 
La alteridad del mundo respecto de Dios, de este modo, funda la 
unidad del mundo mismo. 

La trascendencia del Principio, preparada lentamente por el pla- 
tonismo medio y manifiesta en el ileoplatonismo, no es aún una ver- 
dadera trascendencia ya que lo múltiple, finalmente, no es sino una 
emanación del Uno. 

Solamente la revelación bíblica desarrollará una trascendencia 
radical, donde lo múltiple pudo no haber sido, donde el todo cuelga 
de la libertad de Dios, lo cual no niega la importancia del aporte del 
neoplatonismo en el esfuerzo para comprender la alteridad del 
mundo y su unidad. 

Máximo se está oponiendo a toda una tradición espiritualista, 
marcada por el platonismo. Sin embargo es en esa misma tradición 
donde encuentra jalones que desarrollará. En efecto, allí está el 
simbolismo cósmico de Orígenes; los Capadocios fueron forjando la 
concepción de la unidad del mundo sensible y el inteligible y, por 
fin, la dialéctica de la trascendencia en Dionisio, en quien Dios es- 
tá tan alejado de lo espiritual como de lo sensiblez7. 

2. Correspondencia completa 

Máximo ha defendido el equilibrio entre espíritu y materia. Aho- 
ra da un paso más e indica que hay una correspondencia perfecta 
entre el mundo inteligible y el sensible. Éste es fenómenozs de 
aquel. Y el inteligible se refleja en la materia de un modo defmitivo 
(&kh~q 'T0~)~~ .  

27. H.U. VON BALTHASAR, op. cit., pp. 169- 170. 
28. Cf. Myst 2, 669bc. 
29. Myst 2, 669d. 
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Pero, ¿cómo ocurre esta co-referencia de ambos mundos, esta di- 
mensión especular? 

Ambos se llevan mutuamente: el visible es portador del invisible 
y éste contiene a aquels0. En cada una de esas dos franjas de lo real 
se refleja la otra; cada parte refiere, a su vez, a la otra. Podemos 
formularlo así: hay, de este modo, una inter-penetración entre el 
mundo inteligible y el sensible. 

¿Cómo se da, ahora, esta interpenetración? ¿cómo penetra el 
mundo sensible en el inteligible y viceversa? 

La penetración requiere la mediación de un elemento que sea, de 
alguna manera, intermedio. En efecto, el mundo inteligible pene- 
tra al sensible por medio de las figuras ( T ~ ~ o L ) ,  y el sensible al in- 
teligible mediante los Zógoi. 

¿Cuál es el aporte de cada uno de los mundos al otro? 
El mundo inteligible aporta la unificación realizada por el nous, 

mientras que el sensible brinda la multiformidad a través de la sen- 
sación, 

Veamos lo expresado en un texto: 

1. "Quien piensa el mundo sensible, contempla el inteligible. 
Modela los inteligibles, por la sensación, dándoles imagen 
(+~WO~TÓIIEVOS) Y 
figura ( m p a z i r ~ t )  a los 16goi contemplados según el nous; / 

2. a y traslada la constitución del mundo inteligible de modo 
multiforme a la sensación; 
.b y la composición compleja (xohvxhó~oc) del mundo sensible 
al nous;l 

3. a y piensa, el sensible en el mundo inteligible, traduciendo, 
por los Zógoi, la sensación al nous; 
.b y (piensa), e1 inteligible en el mundo sensible; reflejando 
sabiamente, por los tipos, el nous en la ~ensación"~~. 

30. Cf. W.  VOLKER, Maximus Confessor als Meister des geistliches Lebens. Wies- 
baden 1965, p. 45. 

31. Thal692d- 693a: 'O &v @ai&pvov &pov vohv, 8ewpe? zbv vooÚpvo~ m- 
m? yap 4 d&on & voqza ~avzacópwq, K& ~aza voUv qqparícel zoi)~ 8ea0Év- 
z q  ~óyovq ~ a i  pzaqépei ap'i p b  acllaqcnv mLun6k zoíi vorizoU +ou +v &a- 
zarnv' zpb~ & voUv zoG aio&izoG Kóopou zoroXuahó~w~ G v  sóv8ernv' ~ a i  voet kv 
p b  rb vgz4 zbv do8qzbv, p~vÉyicq aph T ~ V  VOUV '~0% Ah-p15 %v drr@otv' Év 6E 
26 &eqz~$ zbv vqzbv, npk 6-p C&a~qrnv i r n q $ v a ~  z o i ~  76mq pm&yckbq zbv 
VOGV. 
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Para una inteligencia más honda de este pasaje brindamos el si- 
guiente esquema: 

1. modela inteligibles por la sensación 
figura I6goi según el nous 

2. traslada mundo inteligible-multiformemente- a la sensación 
mundo sensible- compleja al nous 

3. piensa sensible (en el inteligible) 
traduce la sensación--por 16goi al nous 
inteligible (en el sensible) 
refleja el nous por figuras- en la sensación 

De un primer análisis de este movimiento bi-direccional entre los 
dos mundos resulta lo siguiente: 

1. En el movimiento desde el mundo inteligible al sensible, se 
modela y figura, se hace multiforme lo que es simple, todo esto me- 
diante los tipoi. 

2. En el movimiento inverso, desde el inundo sensible al inteligi- 
ble, se compone lo que es complejo, por medio de los lógoi. 

El vocabulario es muy dinámico (p~cx$Épe~, p~evÉyccxq, p- 
~~yichóoaq). Al mismo tiempo es interesante notar que un mundo se 
piensa por el otros2. 

32. Esto se confirma en la interpretación que hace MÁXIMO de la visión de san 
Pedro en la casa de Cornelio, referida por el libro de los Hechos de los Apbstoles. 
Por esa visión, en la cual ve descender del cielo un mantel con toda clase de ani- 
males, puros e impuros, entiende que nada es impuro ante Dios. Ahora bien, vea- 
mos la interpretación que realiza el Confesor de ese pasaje: "Por medio del man- 
tel, con los animales que están en él, se significa el mundo sensible entendido, por 
medio del mundo invisible, en los l6goi (rbv $cnvÓpwov apo~&i~vue 6iia 200 hpá- 
TOU ~Óopov roiq *iq vooúpwov); O el mundo invisible manifestado por los tipos 
del mundo sensible (G Cróparov, ~ o i ~  rQv ClioOq~Qv T Ú I E O ~  $WÓ~VOV) ... El nous 
solo, purificado de la fantasía de los sentidos (&mMvpivov rtq mr' &óOqav $m- 
roraiq), contempla los ldgoi, desnudos de las figuras de las cosas sensibles (hq- 
eeiq qqpámv yupvok e ~ k w e a t  20115 hOyoy rhv doeqrh) ,  y conoce los tipos de 
las cosas inteligibles (Émy/@ r o j  ~ Ú m y  rQv voqrhv) y aprende que ninguna de las 
creaturas de Dios es impura. Quien habiendo contemplado la creación visible, mani- 
festada por los Mgoi a partir del mundo inteligible ('O fap eewpiocy kroO voq~00 
KÓopu apo$cavop&qv roiq A b p i q  +V ÓpwpÉqv ~dmv) ,  o los tipos de los inteligibles 
a partir del orden de los sensibles (G ~o&q zÚaoy 7th v q d v  htrfiq 7th $cavopÉvwv 
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Todo esto se hace aún más patente en la concisión del siguiente 
pasaje: 

"El mundo inteligible aparece místicamente en el sensible delinea- 
do por las figuras, y el sensible debe ser pensado en el inteligible por 
los 16goi" (Thal 685d)33. 

Toda la doctrina sobre la iriterpenetración de los dos mundos 
queda perñlada en el texto que citaremos más abajo. Notemos tan 
sólo que la habitual pareja de términos: Iógoi- tipoi es también de- 
lineada como Iógoi- formas simbólicas. Lo cual destaca el carácter 
de símbolo que cobra el mundo sensible. Von Balthasar ha visto el 
fruto maduro de la metañsica alejandrina en el texto que citamos a 
continuacións4: 

"Todo el mundo intelectual se manifiesta figurado (zu~~oGp~vo<) 
místicamente en  todo el (mundo) sensible por las formas simbóli- 
cas (zot~ s u p ~ o h t ~ o í l ~  &E&a), para los que pueden ver; y todo el 
mundo sensible está simplificado (&7choGp~vo~) gnósticamente en  
todo el mundo inteligible por los lógoi, según el nous. En  aquel 
(mundo sensible), éste (el mundo inteligible) está por los lógoi, y 
aquel en  éste, por las figuras (dnotc), y resulta una la obra de 
ellos (KCLL 26 Épyov ahS>V Ev), como si fuera la rueda dentro de la 
rueda, dice Ezequiel, el admirable contemplador de las cosas 
grandes [cf. Ez 1, 161. Y nuevamente 'Desde la creación del mun- 
do, las cosas invisibles son contempladas y comprendidas por las 
creaturas' [Rm 1,201, dice el divino Apóstol. Y si se contempla las 
cosas que no aparecen por medio de las que aparecen, como está 
escrito, mucho más serán pensadas las que aparecen mediante las 

Stolhcx~Ao~q), que se manifiesta como un mantel bajado del cielo, piensa que na- 
da de lo visible es impuro, viendo que no se manifiesta ninguna oposición (h- 
ná0~1av) en los ldgoi de los entesn (Thal27,353ac). El razonamiento es el mismo que 
m8s arriba: los ldgoi son los representantes del mundo sensible en el inteligible, y 
los tipos son los embajadores del mundo de arriba en el sensible. De esta manera 
ldgoi y tipos son la brecha, el vaso comunicante, la mediación entre dos aspectos 
del único mundo. 

33. .rOv pkv vgzbv Ev 41 aiokh&b $aiv~oeoli T O ~ G  6zot5 p m &  StqpcL$av. TOV 
& aio&lzbv, .b 74 vqz& 7025 *y h a  vmio0ai 6 t S ~ w v .  

34. H.U. von BALTHASAR, op. cit., p. 174. 
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no aparentes, por quienes se elevan por la contemplación espiri- 
tual [. ..]" (Myst 2, 669b~)'~. 

Dos tipos de conocimiento 

La reciprocidad entre los dos mundos, su co-referencia, instaura 
dos tipos de conocimiento, de gnósis. En efecto, si el mundo sensi- 
ble refiere y refleja el mundo inteligible, y viceversa, podemos sus- 
tentar un doble modo de conocimiento. Por la mediación de un mun- 
do llegamos al otro. 

Así la comprensión de los inteligibles por medio de los sensi- 
bles (como la prueba cosmológica de Dios) se llama ouppoXt&l 
6~mpía. Por otra parte, la contemplación de los sensibles (más 
exactamente de sus lógoi) sólo es accesible a la meupamcij 
Emoqpq. 

La contemplación simbólica (ovppoh~fi @&copia) es la de los iiiteligi- 
bles por medio de las cosas visibles. Ciencia espiritual y pensamien- 
to (nvsvpanlcil dntonjpq K& vóqac) es la de los visibles por medio 
de los invisibles. Porque es necesario que los seres, que se revelan 
(oqhconica) mutuamente, posean totalmente expresiones verdaderas 
y claras uno del otro, en una relación mutua que no disminuye" 
(Myst 2, 669cd). 

Este texto resulta sumamente significativo. La contemplación 
simbólica alude al tan mencionado ascenso a lo inteligible a partir 
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de lo sensible. El mismo Máximo refrendó esto con el clásico pasaje 
de la carta a los RomanosS6, que a su vez cita al libro de la Sabidu- 
ría: "Desde la creación del mundo, las cosas invisibles son contem- 
pladas y comprendidas por las creaturas". 

Este es el paradigma de la contemplación simbólica, donde el 
mundo sirve de escala para el conocimiento de Dios, como ya men- 
cionamos anteriormente. La contemplación simbólica encuentra la 
presencia del mundo inteligible en la materia. 

Al mismo tiempo los Zógoi son enclaves de la materia en las altu- 
ras del espíritu. En ellos lo sensible se encuentra unificado y sim- 
plificado. Y esta reducción es empresa del n o ~ s . ~ ?  

También del texto anterior se sigue que ambos mundos se mani- 
fiestan (2a &hhfikuv 6 v ~ a  8qhm~~&) y reflejan mutuamente. Esto 
se funda en una relación ( o ~ É a v )  permanente. 

Von Balthasar agrega: 

"Así acontece una perfecta circumincesión (nepi.~bpqcnS) del mun- 
do espiritual y del mundo sensible, concepción que el Areopagita 
había preparado mediante la perfecta reflexión (Ineinanderspie- 
gelung) entre las jerarquías celeste y terrestre, una puramente 
espiritual y la otra fenoménica-sensible. Máximo da a esta intui- 
ción estética una concientización conceptual y una amplitud cós- 
mica''g8. 

N. Conclusiones 

Uno de los aspectos fundamentales que presenta este proceso 
de unificación es precisamente el de ser un proceso, es decir, una 

36. Rom 1, 20. 
37. Myst 2, 669c: ~ a i  6hos 6Lq1 .c?p v o q ~ 5  d d o ~ q ~ b ~  yvoonx% ~ a &  vo6v .coy 

hóyoy árcLo6pv~  &un&pxwv b 6 v .  
38. H.U. VON BALTHASAR, op. cit., p. 170: So ereignet sich eine volikommene ge- 

genseitige Durchwohnung (mpixópqac) der geistigen und der sinnlichen Welt, eine 
Einsicht, die der Areopagite durch seine vollendete Ineinanderspiegelung der himm- 
lischen und der kirchlichen Hierarchie -die eine reingeistig, die andere phanomenal- 
s i ~ l i c h -  vorbereitet hatte. Maximus gibt dieser iisthetischen Intuition begriffliche 
Bewusstheit und kosmische Weite. 
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dinámica. Pero esta dinámica es una dinámica circular. En efec- 
to, Máximo para expresar los modos más perfectos de unión acu- 
de a verbos que tienen como prefijo el término mpi. Así empleará 
dos expresiones muy profundas como 7r&pt~op.í<&tv y, sobre todo, 
mpt~wpnv.  

La realidad es esa síntesis; la realidad es esa n ~ p t ~ ó p q m c .  De 
allí que esta categoría aparezca como la última palabra en su 
análisis del ser. El ser esperijorético. Y esto se manifestará en ca- 
da uno de los ámbitos de esa realidad, acudiendo explícitamente 
a nuestro término o designándolo con otras palabras39: espíritu y 
materia, alma y cuerpo, voQ5 y sensación, y finalmente, creatura 
y Creador, todo es comprendido desde la nept~ópqmc. Efectiva- 
mente, ella ilumina la gran distinción del ser (espíritu y materia) 
realizada en el gran mundo (mundo inteligible y mundo sensi- 
ble'') y en el pequeAo mundo (alma y cuerpo4'). Y no sólo alumbra 
el ser sino también la operación (el nous y los sentidos; la intelec- 

39. En PN 905d expresa el modo de la unión con Dios: ... a-v r&v ra6rq5 & 
~ovp@v 4 5  ~ ó I p i ~ q ,  ~ar"6orv roU n a ~ p b ~  Yiov, Ohov Bhoi S í ~ a  n~ptypa.@fic 
b p a v r q  mpi~opíCovr~q ke 08, K& 8i' 08, ~ a i  ÉV & 6 &val ~ a i  ~ ~ v ~ ? o e a i ,  ~ a i  Cfiv 
E ~ o p v  r E  ~ a i  E ~ O ~ E V .  

40. E n  Thal 353ac MÁXIMO interpreta la visión tenida por el apóstol Pedro en 
casa de Cornelio, en la cual contempla un mantel que desciende del cielo lleno de 
animales. Éste "significa el mundo sensible entendido, por medio del mundo invisi- 
ble. en los loaoi: o el mundo invisible manifestado Dor los t i ~ o s  del mundo sensi- - 
ble ... el nous purificado contempla los logoi desnudos de las figuras de las cosas sen- 
sibles, y conoce los tipos de inteligibles y aprende que ninguna de las creaturas de 
Dios es  impura". 

En Thal 685d, con motivo de otra visión, sostiene lo siguiente: ~i SE KCIE, ro iq  
S60 & o p y  Si& TOV 660 &atOv Ó 4 5  r p @ í j ~  a iv í r r~r rn  kíyoc,, ~ d 6 i q  &v &o1 ~ a i  
o k w  voo6p~voq &v Ymarai $oo< <jS ó ~óyoq rov p iv  voqrov Ev r& aioeqrh 
$aiv~oecn 70% r 6 m q  p v m &  Gtayp$wv. rbv 6E aiomrbv, Ev 4 vqr& 70% llqnt~ 
6vra vodoern SiSówicov. En Thal 692d- 693a: '0 rbv QaivÓp~vov ~Óopov vohv, 6ea- 
pt? rov vooGpevov mnot yoLp ríj clioe.fio~i r &  v q r &  ~avra(ópmo~, KO? ~ a r &  vo6v 
qqpa'Ci(~i r 0 6 ~  ~ E C L ~ É W ~  hópuc,. K& pra@Épa x p o ~  $v &@av ícohuaS& 706 
voqro6 &opou zilv obmaorvv xpb5 voGv ro6 aio@ro6 ~óopou nohvTchó~q r+v 
ol>ve~av K& VOL EV $EV r$voqr$ rbv clioeq~ov, p~ r~vÉy ia5  npoq rbv VOUV 70% hó- 
yo15 r+v aiáeqmv Lv SE r@ aFoeqr@ 7ov voqrov, npo5 r+v aYo6qav Eniorqpóvq 
r o y  r6notq p ~ z e w ó a a 5  rov voUv. 

Finalmente, en el citado pasaje de Myst 2, 669bc. 
41. "No cesar6 jamás el alma de transmigrar al cuerpo (pEr~vooparo6o0oli), ni el 

cuerpo de transmigrar al alma ( p r ~ p y ~ ~ ~ ) ~ o ~ o ~ a t ) "  Amb 1100d. 
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ción y la sensación4'). Ser y obrar confluyen en la mpt~ópqotc. Y 
esto llega al paroxismo en la síntesis insospechada entre el mun- 
do y Dios43, en el ser y obrar de ambos. Es la unión que supera to- 
do 16gos y conocimiento, siendo por ello impensable e inefableu. 

Volviendo a nuestro análisis de la concepción de dapoc, digamos 
que éste se presenta en el pensamiento de Máximo como una reali- 
dad plural y, al mismo tiempo, sinfónica. En efecto, en ese KÓopoq 
sus dos dimensiones fundamentales, materia y espíritu, no sólo se 
reflejan mutuamente, sino que se penetran dinámicamente una en 
la otra. El mundo es el resultante de ese incesante movimiento 
(ándvqzoc o~álac) ,  especular, reflexivo y circular, donde la mate- 
ria pasa al espíritu, y éste a la materia. El dopos es el continuo di- 

42. no~oylos 66 Siopi~ov 6& pÉoou n1q x ó h e q  Éonv 4 K& ~ q v  @ v a +  Oca- 
piav ÉK 7&v a i o 0 y c b  voqp&~ov ouvayopdq p & a q ,  6& pÉ0-q~ Si~pxopÉvq & 
yry&, 9 vo6 ~ a i  cdahjoeos oBoa p~Bóptos. 'H +p p&as r6v a i o f i ~ l r b  OWE 
ícávq q s  v o e p k  &zc~Évu~cli ¿iuv&pcq, OÚTE 6f óhou p ó q  ícpo~~evÉpq~at  4 Ka- 

Zataeqotv E V E ~ ~ E ~ C I '  &h' orov TE 706 VOG ícpbg f i v  a'íoeqav, ~ a i  np6s r6v voGv 
4 s  dofifio~o~ ouvóhu  $m Tuy~ávouoa, Si' ÉauTfiq not&ai, zijv npOs w h a  
~ o U r o v  mvá+xav. K ~ T &  piv G v  a k r m a v ,  r a~ '  E Z S O ~  mnoupivq ~ 0 %  h p a m  zbv 
aiofiqz&v KW& 86 TOV VOGV, Eiq hóyous z&v O X q p a ~ & ~  M U ~  TGícous pxaf i~f ibov-  
acr. Si6 ícozap6~ Siopí(ov Si& pÉ0-q~ 4 s  d h u y  E ~ K Ó T ~  zpoo-qyop~Úf3q Z&V 6pm- 
pÉvov 4 p&oic,, ¿q z6v á ~ p o v ,  hEyo 66 vo6 K& aio0í loeq o b a  p z k p t o s .  Thal 
456ab. 

43. En Amb 1076c MÁXIMO afirma que en la unión del hombre con Dios hay una 
sola operación de Dios y de los dignos de Dios, es más, de Dios solo: &m d v a i  píav 
~ a i  ,uóvqv 6iEx aávtwv Ev'ep.ynav, 706 Q E O ~ ,  ~ a i  z&v g í w v  QWG, @Aov SE $vou 
(3~06, 0s OhOv OhOts 70tq c!f&iots &yaBoícpes~~ ícepixopíloavTo~. 

Pero es  relevante sobre todo Amb 41, 1308b: ~ a i  zehos Eíci n h  z06soic ~ a i  
icno~qv ~6oi .v 4 & I ~ O T W  SL' &yáqq bóoq (65 706 f i a ú p a ~ o ~  76s mpi { p k  TOU 
Q w 6  @ t h a v O p d q )  Ev ~ a i  ~ a u ~ b v  S&(EIE )cara $V É(LV 245 xÓIpi~o<, 6% 6hc.o m- 
p ~ x o p j l o q  b h i ~ h  TS BE$, ~ a i  pY6pcv0~ z&v EY 7í R É ~  Eonv b ~ o p i ~  '5:s KW' 

o6oíav zaudqzoq ,  K& b v  a6rbv &vnhafibv Éau~o6 rbv @ k v ,  K& kíc' abzbv 
T ~ V  Qebv &vá$beuy O ~ O V  Éna%ov a b ~ b v  povhazov q o á p v o s  zbv ~ e b v ,  & TÉ- 
hoq 4 q  76v ~ V O U ~ É V O V  mvfpeoq, ~ a i  cnáoiv fiáa,uóv ze ~ a i  &icivq~ou 76v 
a i ~ b v  ~epopÉvwv, K& n a v ~ b s  ópou ~ a i  oeopoG KM vópou, h ó p u  TE ~ a i  VOG, ~ a i  
~ G o e q  6pou ~ a i  nÉpq &dpto.rÓv TE K& írzeipov óvm. 

44. $8' 3~ &&p hó'f0v K& yv&oi~ & V O { T ~  TE K& C&J@OT~ K U T ~  &íchqv ícpOí3- 
fiohilv ÉvwO~oezai 74 @e@. Amb 15, 1220b. 
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narnismo de ñ~pt~ópqmq entre lo sensible y lo inteligible; dinamis- 
mo en el cual la materia contiene y refleja al espíritu y vice versa. 

Y ese dinamismo de encuentroperuorético encuentra su punto de 
más alta pregnancia en el hombre, enclave cósmico de la máxima 
penetración entre materia y espíritu, ya que en él, 

"No cesará jamás el alma de transmigrar al cuerpo ( p w r r w p a -  
~o$o8a~), ni el cuerpo de transmigrar al alma (p~z~pyrwo6o8a~)" 
(Amb l100d)46. 

Pablo Argárate 
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SENTIDO Y FINALIDAD DE LA REALIDAD 
CREADA 

PERSPECTIVA AGUSTINIANA 

Mi contribución a este nuevo Encuentro intentará interpretar 
la concepción agustiniana, en el contexto especial de la Patrísti- 
ca latina, de la realidad creada, tanto el mundo como el hombre. 
Es un punto de partida fundamental en Agustín, al igual que en 
el pensamiento patrístico, la afirmación de la obra de Dios Crea- 
dor. Testimonios de esto lo tenemos en los numerosos comenta- 
rios patrísticos (tanto latinos, griegos como orientales) al libro 
del Génesis en su totalidad o en alguno de sus temas o capítulos. 
Como es bien sabido, Agustín se interesó vivamente por la temá- 
tica y ya encontramos en los últimos libros de las Confesiones re- 
flexiones profundas sobre el tiempo y el valor ontológico de lo 
creado. Agustín también en otras obras continuará con su inves- 
tigación del tema, ya sea leyendo literal o alegóricamente el tex- 
to bíblico. Una enseñanza que nos deja la exégesis bíblica, en es- 
te aspecto, es la conjunción de la fe y de la razón para acercarse, 
mediante una inteligencia creyente y una fe inteligente, al mis- 
terio de Dios y al misterio del hombre, imagen y semejanza de 
Dios. El hombre así entendido, como enigma y pregunta, no se 
puede separar de la Naturaleza, que es el gran libro en el que es 
posible leer la escritura del creador. Es interesante recordar c6- 
mo este tema se continuará después en la mística medieval (pen- 
semos en San Buenaventura y la interpretación que Gilson hizo 
de su pensamiento) para constatar la influencia perdurable y be- 
néfica de los Padres, especialmente Agustín que ocupa, como en 
la mayoría de los temas patrísticos, un lugar central y de referen- 
cia insustituible. 

AAgustin le inquietaba esa frase que él sintetizaba en el "ex ni- 
hilo" y que resumía en sí el núcleo de la cuestión. En efecto, el "ex 
nihilo" respondía a la trascendencia de la Causa creadora, Dios en 
su omnipotencia tal cual se revela en la Escritura y en la humil- 
de meditación racional. El "ex nihilo" permite destacar la trascen- 
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dencia de Dios Creador de la materia que nosotros podemos cono- 
cer (dignoscitur) y que constituye realmente el mundo. Encontra- 
mos ya aquí, en el comienzo de estas reflexiones, una afirmación 
del estatuto de lo real en el que no falta la consistencia ontológi- 
ca. Dios es el Creador de todo y de todos: esta afirmación, de cla- 
ra  raigambre bíblica, es el principio en torno al que giran las res- 
tantes consideraciones agustinianas. "Deus ex nihilo fecit" desta- 
ca la presencia creadora divina manifestada precisamente en la 
voluntad divina. En la voluntad, en efecto, Agustín encuentra la 
clave de la "potestas" divina1. 

La visibilidad del mundo, su patencia a nuestros sentidos, es el 
otro hecho que Agustín también señala. Por un lado tenemos al 
Dios invisible y, por el otro, las creaturas y el mundo caracteriza- 
dos por su dimensión visible-sensible. Agustín considera que es 
factible realizar un proceso desde lo visible a lo invisible, es decir, 
desde la creatura al Creador. Esto se hace plenamente inteligible 
y alcanza su objetivo en el mismo proceso de la fe, con su dinámi- 
ca propia y su dimensión sobrenatural (esta última la señalará es- 
pecialmente en la controversia pelagiana). No obstante, el recur- 
so a la Escritura también es necesario, en especial el lugar clási- 
co de Gen 1,1, sin olvidar Prov 8,27. Este recurso le permite alu- 
dir a la presencia de la "Sapientia Dei" en el momento creacional. 
Esa "Sapientia" es la que está presente, de manera dinámica, en 
los escritores sagrados que nos han transmitido el mensaje bitli- 
co. Por otra parte, el ámbito de influencia de la "Sapientia" no se 
limita a la  Escritura sino que es más amplio en cuanto que Agus- 
tín la conecta con el "Spiritu Dei" a. 

"Caelum et terra" es una expresión feliz para Agustín: la encon- 
tramos con relativa frecuencia en sus obras. Se caracterizan por 
su mutabilidad y variabilidad (en contraste con la inmutabilidad 
divina, que -como es sabido- es uno de los principios fundamenta- 
les del pensamiento agustiniano). "Caelum et terra" son como un 
signo elocuente y sensible que remite al Creador y que, en un len- 
guaje metafórico pero real, reconocen su condición creatural. La 
mutabilidad es una dimensión esencial de lo creado, no podemos 
encontrar en la realidad creada una autosuficiencia creacional: su 

l. Cf. Ad Oros. c. Prisc. et orig. 22; 3,3 (PL. 42, 670-671). Agustin se basa en Sab 
12,18 para reflexionar sobre la relación querer-poder. 

2. Cf. De civ. Dei X I ,  4, 1 (PL. 41, 319) 
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ser es explicable gracias al Ser que las creó. Tienen un comienzo 
para luego desarrollarse "ut fieri possemus". El signo de lo creado 
es la evidencia de su finitud y de su relación al Creador omnipo- 
tente. 

La "pulchritudo" de las realidades creadas hemos de buscarla 
en el Señor. Esto, más allá del desarrollo escolástico en la doctri- 
na de los trascendentales, también puede ayudarnos hoy en día a 
re-valorizar y a re-interpretar lo que el mundo es en su belleza, es 
decir, en su armoniosa proporción y consistencia. En este sentido, 
el pensamiento agustiniano (y el de los Padres en general) pueden 
ofrecer un valioso aporte a la teología de las realidades terrenas y 
a las reflexiones teológicas sobre los graves problemas ecológicos 
de nuestro tiempo. 

Lo mismo puede decirse acerca de la bondad de lo creado (bona 
sunt enim) y, en última instancia, de su mismo ser (qui es, sunt 
enim): la relación al "conditor eorum" es esencial3. 

La búsqueda de Agustín es un proceso dinámico orientado ha- 
cia la comprensión posible de la verdad de lo creado. Esa búsque- 
da es, en realidad, un coloquio íntimo entre lo creado y el Creador. 
Las creaturas son en cuanto el Creador es y la consistencia onto- 
lógica de lo creado siempre ha de verse en esta perspectiva tras- 
cendente. Agustín llega a interrogarse sobre los aspectos más 
enigmáticos del acto creador divino: por ejemplo, sobre su modali- 
dad (Quomodo autem fecisti caelum et terram, et quae machina 
tam grandis operationis tuae ... ?). Esa pregunta lo conduce a una 
reflexión que se eleva por encima de lo sensible-material para con- 
ducirlo a la afirmación de la preexistencia y al hecho de la crea- 
ción "in verbo ~uo"*. 

La referencia al "Verbo" es la respuesta a la pregunta anterior 
sobre la modalidad creacional y conduce, a su vez, a una fe razo- 
nable en el "Verbum Deum apud te Deum" en su eternidad y en su 
co-eternidad con el Padre. La creación es "dicha" por el Verbo 
creador en el sentido que la Palabra (con todo el substrato hebreo 
de davar) realiza efectivamente lo que dice y significa. La referen- 

3. Conf. XI, 4 (PL. 32,811). Cf. por ejemplo, W. A. CHRISTIAN, "Augustine and 
t k  creation of the worldn: The Harvard Tkological Review 46 (1953) 1-25. El en- 
foque clhsico sigue siendo el de Gilson en su Introducción ... ad loc. 

4. Conf. XI, 5.7 (PL.  32,811). La base escrituristica que utiliza en este texto es 
el Sal. 32, 9.6. 
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cia al relato del Génesis (Creación por la palabra: "dijo e hizo...") 
será interpretada, en la perspectiva agustiniana, desde una pers- 
pectiva tipológico-simbólica. Se trata en realidad, de una exégesis 
en clave cristológica, común a gran número de Padres. Existe una 
continuidad y homogeneidad entre el decir y el hacer: es una co- 
herencia que se mantiene invariable6. 

Es interesante constatar que estas reflexiones, más bien de ti- 
po filosófico, son conducidas por Agustín al ámbito de la fe. Como 
he indicado líneas más arriba, de una fe razonable (en el sentido 
que busca comprender dentro de sus propios límites). En este ca- 
so se trata de la fe en el Dios creador omnipotente a partir de la 
nada. Insiste y destaca el "ex nihilo" para resaltar que la misma 
materia, en cuanto tal, es obra de Dios" La eternidad de Dios es, 
entonces, lo que da relieve y dignidad a las cosas creadas en la 
temporalidad (vale recordar aquí, en este sentido, el clásico estu- 
dio de J. Guitton sobre este tema, que puede todavía ayudarnos a 
profundizar en el mismo). "Ab illo essent" es la expresión con la 
que Agustín intenta transmitirnos su intuición central de la rela- 
ción entre el tiempo y la eternidad. Como he dicho esto tiene un 
enfoque metafísico y teológico (según algunos autores, ontoteoló- 
gico) pero también, con posterioridad, se referirá a aspectos más 
estrictamente polémicos en el campo teológico. Sobre esto último 
ha investigado Donald A. Cress: las relaciones entre la Creación y 
el problema del mal en la polémica tardía de Agustín con Julián 
de Eclana7. 

Agustín sintetizará su enfoque en la siguiente fórmula concisa 
y típicamente agustiniana: "Fecisti ergo facta non factus, creauit 
creaturam non creatus" '. 

No hay lugar en el enfoque agustiniano a una divinización de la 

5 .  Cf.  Conf. XI, 6.8 (PL. 32,812-813). 
6. Se puede ver, para profundizar el tema: K .  RIESENHUBER, "Naturvers- 

tandnis bei Augustinus" en Lebendige Uberlieferung. Prozesse der Annaherung 
und Auslegung. Festschrift ffir H.J. Vogt zum 60. Geburstag. Hrsg. v. N.  El 
Khoury, H .  Crouzel, R. Reinhardt. Beirut-Ostfiidern, F. Rückert Verlag-Schwaben 
Verl. 1992, 271-293. 

7 .  "Creatio ex nihilo and Augustine's Account of Evil in the Contra secunahm Zu- 
liani responsionem opus imperfectum Book V": Augustine: Second Founder of the 
Faith. Collectanea Augustiniana 1. Ed. J .  Schnaubelt, F. van Fleteren, New York, 
Peter Lang. 1990,451-466. 

8. Cf.  De symb. ad catech. 3,6 (PL. 40,640). 
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naturaleza en la que ésta sea autosuficiente o sea causa de sí mis- 
ma como tampoco encontraremos en él un monismo (de tipo ploti- 
niano, con las reservas necesarias en este caso ya que se discute 
el tema en Plotino) panteísta. La naturaleza y el mundo creado no 
son absolutos ni se bastan a sí mismos teniendo en ellos su último 
fin al que estarían orientados necesariamente. Y no se trata sólo 
de la naturaleza sino también del hombre, cuya parte más noble 
es la mente racional e intelectual: ambos son obra de Dios y, en es- 
pecial, el hombre, en su razón, es imagen de DiosQ. Para Agustín 
esta afirmación de la doctrina de la creación le ayuda a compren- 
der, con mayor profundidad, la naturaleza misma del hombre, de 
tal forma que, en su pensamiento, encontramos asociada la teolo- 
gía, 1s metafísica y la antropología. El hombre no es omnipotente 
ni autosuficiente, no es "artifex" original ni originario de sí mismo: 
ciertamente, el hombre posee cualidades que lo ennoblecen (el tra- 
bajo, las diversas formas de creatividad personal, etc.) pero todo 
esto ha  de verse en relación con la trascendencia de la causa crea- 
dora: "Ex nihilo autem, ex eo quod prorsus non est facere ut sit, nu- 
llum hominum potest"lO. 

Respecto a la causa creadora primera, Agustín ve lo que él Ila- 
ma sus tres "otentias" que manifiestan su grandeza inefable: en- 
gendra al Hijo, crea el mundo de la nada y crea al hombre. Dios es 
"omnipotens" y esto lo evidencia en el hecho de la creación como 
obra suya, con las características a las que ya hemos aludido en 
páginas anteriores. En especial, se destaca la referencia a la labor 
mediadora del "Verbum" y de la "Sapientia" divinas". 

La obra creadora, por otra parte, excluye la participación de los 
ángeles en la misma mientras que hace referencia, en la perspec- 
tiva agustiniana, a Dios en su Misterio de Unidad y Trinidad (id 
est ipsa IFinitas)12. Este aspecto en que se destaca el hecho que los 
ángeles no han tenido participación en la obra creadora divina 
aparece también en otros lugares13. Las creaturas nos invitan al 
obsequio razonable de la fe en el Creador ("inconcusse credere") y, 
especialmente, en los designios amorosos y salvíficos de su Volun- 

9. De n i n .  XIV 12, 15 (PL. 41, 1048) 
10. Cf. De act. Cum Fel. Man. 11, 18 (PL. 42. 547). 
11. Cf. C. Fort. Man. 13 (PL. 42, 117). 
12. De Gen. Ad litt. I X ,  15,26 (PL. 34, 403). 
13. Cf. De Gen. ad litt. I X  15, 28 (PL. 34,404: "nullus angelus potest ... "1. 
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tad. En esta perspectiva, Agustín, no deja de destacar la Libertad 
del acto divino creador, en el que no existe ninguna forma de coac- 
ción o de necesidad imaginable: por el contrario, hemos de remi- 
tirnos a la Bondad divina (en la que encontramos la motivación 
del acto creador)'". 

Incluso en su polémica antimaniquea, Agustín insiste en la ne- 
cesidad de destacar la importancia de la Voluntad divina y consi- 
dera que, para alcanzar este objetivo, es necesario analizar la di- 
námica propia de la voluntad humana. Los Maniqueos, en efecto, 
intentaban escudriñar los motivos del actuar divino, sus causas, 
pero olvidaban que "cum uoluntas Dei omnium quae sunt, ipsa est 
causa". No hay, como decían los maniqueos, una causa para y de 
la Voluntad divina. La única respuesta que Agustín ofrece a sus 
adversarios maniqueos (sus antiguos correligionarios) es que Dios 
creó el mundo porque -simple y perfectamente- así lo quiso: "Vo- 
luntas enim Dei causa est caeli et terrae, et ideo maior est uolun- 
tus Dei quam caelum et terra"16. 

La Voluntad de Dios en su grandeza y trascendencia inefables es 
el criterio que regula nuestra comprensfi de la Creación. No tie- 
ne sentido ir  más allá de esa Voluntad y limitarnos a una conside- 
ración inmanentística del proceso y del acto creador. En la contro- 
versia maniquea podemos percibir una especie de búsqueda gnós- 
tica acerca de los motivos de Dios, de su Voluntad creadora. Olvi- 
daban, sin embargo, los Maniqueos el valor de la Causa creadora 
como Causa eficiente en la que radica su trascendencia respecto a 
lo creado y finito. Esto posibilitaba toda una serie de especulacio- 
nes de los maniqueos, que nos recuerdan -como he indicado- los ar- 
gumentos gnósticos. Agustin resalta la trascendencia divina: "Ni- 
hil autem maius est voluntate Dei. Non ergo eius causa quaerenda 
est" 16. La bondad de lo creado, por su parte, nos remite a la bondad 
del Creador que ha obrado con una libertad absoluta, en la que no 
encontramos ninguna huella de determinación contingente17. 

14. Cf. Enarr. in Ps. 134, 10 (PL. 37, 1745). 
15. Cf. De Gen. c. Man. I,2,4 (PL. 34, 175). Se puede ver también C. Adver. Leg. 

et Proph. 1, 1, 1 (PL. 42, 603) sobre la opini6n maniquea acerca del mundo creado 
por una materia o naturaleza coeterna con Dios. Cf. por ejemplo y entre otros nu- 
merosos estudios, de J. P. MAHER SAugustine's defense of the Hexameron against 
the Manicheans, PUG, 1946. 

16. Cf. De div. Quaest. 83 q. 28 (PL. 40, 18). 
17. Cf. De civ. Dei XI 24 (PL. 41, 338). El texto bíblico que utiiiza es Gen 1,lO. 
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La trascendencia de Dios se extiende, desde luego, a la  misma 
materia. Lo contrario sería concebir a un Dios limitado según con- 
cepciones antropomórficas de tipo materialista, al estilo del mani- 
queísmols. Dios, en cuanto Ser y Bondad máximas, es el Creador 
de "omnem naturam formatam materiamve formabilem". El caos 
y el abismo primordial, al que alude el texto bíblico del Génesis, 
son incomprensibles en su significado sin referencia esencial a 
Dios en quien todo ser tiene su consistencia intrínsecalS. 

En este contexto, Agustín polemiza con aquellos que se limi- 
tan a una inmanencia de las creaturas y del mismo mundo por- 
que desconocen la Potencia absoluta de Dios Padre, basándose 
en sus propios enfoques tradicionales-culturales. La naturaleza, 
entonces, sería autónoma respecto del Creador y habría que bus- 
car su origen en otra naturaleza que, en todo caso, sería prece- 
dente pero no trascendente. "Caelum et terram, id est, mundum 
et omnia quae in eo sunt" no han sido creados, como ya hemos 
visto, a partir de una materia coeterna con Dios (como opinaban 
los maniqueos) sino que la misma naturaleza y especificidad de 
esa materia tienen su origen en el mismo "omnipotenti Deo". En 
Dios todo lo ya '~ormatum" y lo "formabile" adquiere su verdade- 
ra  razón de ser y su consistencia. El sentido del mundo creado 
es, en este sentido, ontoteológico: encuentra en Dios su origen y 
su posibilidad de evolución ulterior (cf. la doctrina agustiniana 
de las "rationes seminales", de raíz estoica). Sobre el papel de 
Dios creador "ex nihilo" podemos recordar, entre otros numero- 
sos testimonios patrísticos, lo que nos dicen AtanasioaO y Oríge- 
nesZ1, que destaca el papel exclusivo y único de Dios en la acción 
creadora. Igualmente también podemos traer a colación un tex- 
to de Hilarioaa que se refiere a las creaturas en su totalidad co- 
mo obra de Diosas. 

Para Agustín esto conduce a la fe en el Creador y al reconoci- 
miento de la significación propia de lo creado, con una autonomía 

18. Cf. De Gen. c. Man. I,6, 10 (PL. 34, 178). 
19. Cf. Conf. XII, 15, 19,22 (PL. 32, 832-834). 
20. Ep. Serap. 3,2 (PG. 26, 628). 
21. Hom. 17,2 in  Zer (PG 13, 456A). 
22. Syn 20 
23. Cf. tambi6n TERTULIANO, Orat 29; JERÓNIMo, Ep. 108,22; y el mismo 

AGUST~N, Catech 21, 31. 
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relativa respecto a Dios. El tiempo tiene así su dimensión exacta 
en el plan divino, ya que la creación no es dada sólo "in tempore" 
sino, con mAs precisión, "cum tempore". "Caelum et terra" como ya 
hemos visto, tienen una dimensión fuertemente trinitaria y esto 
Agustín se preocupa de señalarlo2'. Por eso dice hermosamente: 
"Et aliud praeter te non erat unde faceres ea, Deus una Trinitas, et 
trina Unitas, et ideo de nihilo fecisti caelum et terram i...Ina6. La 
"materia informi" es inconcebible sin la acción del Dios Creador. 
Toda la creación adquiere una dimensión especial: nos remite, co- 
mo un gran signo visible, al Creador en su Misterio insondable y 
omnipotente. 

Francisco J. Weismann 

Cf. De fide et syrnb. 2, 2-3 (PL. 40, 181-1831. 
24. Cf. por ejemplo, Ver. Rel. 7, 13; cf. También MAMERT., St. An 1,15; Jerón., 

c. Zoan. 17; etc. 
25. Cf. Conf. XII, 7-8 PL. 32, 828-829). 
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EL CASO DE PABLO DE SANZOSATA EN LA HISTORIA 

ECLESLÁSTICA DE EUSEBIO DE CESAREA 

Hugo Rahner en su obra Iglesia y Estado en el Cristianismo An- 
tiguo', presenta las opiniones de pensadores tales como Windisch, 
Lohmeyer, Staufer y Cullmann2, los cuales afirman que el cristia- 
nismo del Nuevo Testamento fue la religión de los pacíficos sobre 
la tierra que han puesto en el cielo su ideal político y que miran 
solamente al Kyrios próximo a venir, orando incesantemente "que 
venga tu gracia y perezca este mundo, maranathá. Amen". Rahner 
responde a estos autores diciendo que "vale la pena poner de ina- 
nifiesto por medio de ciertos documentos que el problema de las 
relaciones entre Iglesia y Estado había encontrado, ya en la era de 
los mártires una respuesta cristianamente equilibrada [...1 La 
Iglesia no ha lanzado jamás contra el Estado el 'no' de una oposi- 
ción rígida y dictado por una mística ultramundana, pero tampo- 
co el 'sí' de una aceptación infundada o propuesta por una indife- 
rencia política. Cuando el Estado se ponía en contraste con las 
concepciones fundamentales de la fe cristiana, el 'no' político de la 
Iglesia de los mártires emanaba sin medios términos de la ense- 
ñanza dogmática" 3. 

Es verdad que los términos con los que los Padres de la Iglesia 

1. H. RAHNER, Kirche und Staat i m  frühen Christentum (Dokumente aus acht 
Jahrhunderten und ihre Deutung) München 1961. Chiesa e Struttura Politica nel 
Cristianesimo Primitivo. Milano 1979 (3") pp. 27-28. 

2. Cf. H. WINDISCH, Imperium und Euangelium, Kiel 1931. E.  LOHMEYER, 
Christkultur und Kaiserkult, Tübingen 1919. E. STAUFER, Christus un die Caesa- 
ren, Hamburg 1952. 0. CULLMANN, Der Staat im Neuen Testamnt, Tübingen 
1956. 

3. H. RAHNER, op.cit. p.31. 
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se refirieron al poder político en aquella época, muy frecuente- 
mente están lejos de ser alabanzas epidícticas. Hipólito de Roma4, 
por ejemplo, truena de este modo: "La cuarta fiera, terrible y ma- 
ravillosa a la vez, tiene dientes de hierro y garras de bronce. ¿Qué 
es sino el Imperio Romano? Porque férreo es el poder estatal hoy 
vigente!". 

Del mismo tenor apocalíptico son las expresiones de Dionisio de 
Alejandría, el cual, en una carta escrita antes de la Pascua del 2626, 
compara a Valeriano con la bestia de Ap. 12,5. 

Tertuliano, por su parte, se dirige al Emperador diciendo: "nues- 
tros perseguidores siempre fueron injustos, impíos y  torpe^"^ y, 
más adelante dice: "vosotros cometísteis los crímenes de que nos 
acusáis, abierta u ocultamente y quizás por esta razón nos los atri- 
buis a nosotros7. El mismo Padre distingue claramente en su obra 
Ad AutolicumS el tributo de adoración únicamente debido a Dios y 
el del honor debido también al Emperador; y establece la causa: el 
Emperador no ha sido hecho para ser adorado sino para ser honra- 
do con el respeto conveniente. 

En cambio se encuentran también expresiones como las de San 
Justino, el cual, presentando el cristianismo ante la autoridad im- 
perial, dice: "En cuanto a tributos y contribuciones, nosotros pro- 
curamos pagarlos antes que nadie a quienes vosotros tenéis para 
ello ordenados por todas partes, tal como fuimos por El enseñados 
L...] De ahí que sólo a Dios adoramos; pero, en todo lo demás, os 
servimos a vosotros con gusto, confesando que sois emperadores y 
gobernantes de los hombres y rogando que, junto con el poder im- 
perial, se halle que también tenéis prudente razonamiento. Mas si 
no hacéis caso de nuestras súplicas ni de esta pública exposición 
que os hacemos de toda nuestra manera de vida, ningún daiio he- 
mos de recibir, creyendo o, más bien, estando como estamos per- 
suadidos de que cada uno pagará la pena conforme merezcan sus 
obras, por el fuego eterno, y que tendrá que dar cuenta a Dios se- 
gún las facultades que de Dios mismo recibió, conforme nos lo in- 

4. HIPP. De Christo et Antichristo 25 (MGH. Hippolytus, Y,1,206-208). 
5. DION. Ep. Hermnmmonem. 
6 .  TERT. Apol. V,4. 
7. Bid. M,1. 
8. TERT. Ad Autol. I,11. 
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dicó Cristo diciendo: A quien Dios dio más, más se le exigirá de 
parte de Dios."O 

Muchos testimonios podrían añadirse, pero los ejemplos citados 
son suficientemente elocuentes; ellos nos obligan, antes de tratar 
nuestro tema, a hacer las siguientes consideraciones: 

1- Se percibe un marcado patriotismo romano en el cristianismo 
antiguo, patriotismo que la situación creada por las persecuciones 
había resentido. 

2- Este mismo patriotismo les empujó a distinguir entre el poder 
Imperial como estructura de gobierno y la política persecutoria de 
los enemigos de Dios. 

3- La Iglesia no encontró dificultad en apelar a doctrinas filosófi- 
cas para transmitir sus enseñanzas, por ejemplo, la doctrina de la 
participación, como una de las relaciones del inteligible con el sensi- 
ble'', basilar para la teoría del origen divino del poder político. Pero 
también los herejes apelaron a sus conocimientos filosóficos, compro- 
metiendo a la Iglesia no sólo con sus doctrinas teológicas heréticas, 
sino incluso con las aplicaciones sociopolíticas de dichas doctrinas. 

4- Junto a la teoría filosófica de la participación, la doctrina ecle- 
siástica también acusa la influencia de la consideración de las ideas 
como modelo, causa y poderu, y de la finalidad del hombre consis- 
tente en la homoiosis o semejanza con Dios, según la potencia de ca- 
da unola. Por ellas quedan de manifiesto tanto la diferencia jerár- 
quica entre el Emperador y una autoridad inferior a él, así como 
también el ámbito de las competencias del poder: "Dad al Cesar lo 
que es del Cesar y a Dios lo que es de  dio^"'^. 

9. JUST. 1 Apol. 17,1.3-4. 
10. Mímesis, méthexis, koinonía, parousía cf. P h d .  100 c-d, también 74 d. Cf. 

G. REALE, Storia della Filosofia Antica. Milano 1988 6', p. 98. 
11. Cf. P b d .  95 e, Soph. 247 d-e. En la Hist.Ecc1. véase, por ejemplo X,I,8; 

N,25.55-56. 
12. Teed. 176ab. 
13. Mt. 20,21. Con relación a esto mismo, Rahner afirma: "Para la Iglesia de los 

mhrtires, el rechazo al Estado es pronunciado -y siempre con tranquila simplicidad- 
s610 cuando los dogmas intangibles de la fe lo exigen y cuando permanece en peligro 
de la fidelidad a un reino celeste, al reino de un único Sedor que un Cristiano de la 
era de los mártires llam6 *el Emperador ultraterreno, ( Sextus Iulius Africanus, Ep. 
a d  Aristidem TU 34,3 Leipzig 1909 p.54,5).Por lo restante, todo lo que los cristianos 
han de decir al Imperio es un .si* incondicional." H. RAHNER, op. cit. p. 36. 
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5- De matriz judaico-helenística procede una doctrina que tam- 
bién incide en las consideraciones de los Padres, es a saber, la que 
considera a las ideas como hábito, poder y principio activo14. 

Así es como, por ejemplo, Orígenes había añrmado que todo !o 
que, de cualquier modo que sea, posee el poder, participa de El 
(Cristo, dynamis theoa) en tanto que es dynamis16, y como Eusebio 
de Cesarea puede distinguir entre la dynamis-eusébeia de los em- 
peradores favorables al cristianismo y la dynamis-asébeia de los 
perseguidores16. 

Al tratar el tema que ahora nos ocupa será necesario no perder 
de vista estas consideraciones, sin las cuales la actitud de la Iglesia 
pasaría por un mero oportunismo político. 

2. El caso de Pablo de Samosata" en la "Historia 
Eclesiástica" de Eusebio de Cesarea 

En el capítulo XXVII del séptimo libro de su Historia Eclesiásti- 
ca, Eusebio de Cesarea presenta el caso de Pablo de Samosata, in- 
troduciéndolo como sigue: "A Sixto, que había presidido once años 
la Iglesia de los Romanos, le sucedió Dionisio, homónimo del Obis- 
po de Alejandría. En ese tiempo, habiendo muerto en Antioquía De- 
metriano, Pablo de Samosata recibió el episc~pado"'~. 

En el libro de las Crónicas, Eusebio ubica la elección de Dionisio 
en la sede romana en el año 266. Pero sabemos que ésta tuvo lugar 
después de la muerte del papa Sixto acaecida el 6 de Agosto del 
25819. Comúnmente, en cambio se acepta como fecha de la elección 
de Sixto el 22 de Julio del 259. 

14. Cf. H.A. WOLFSON, Philo. Foundations of Religious Philosophy in  Judaism, 
Christianity, and Zslarn. Cambridge 19482, pp. 217-226. 

15. Or. Zn lo. 1,4242. 
16. Hist. Eccl. X,II,l. 
17. Para u n  estudio pormenorizado de la polémica tanto en el ámbito histórico co- 

mo en el dogm4tic0, véase: G. BARDY, Paul de Samosate. Louvain 19292. H.  DE 
RIEDMATTEN, Les Actes du Procks de Paul <ile Samosate, Étude sur la Christologie 
du IIIe au N e  Siecle. Fribourg 1952. M .  SIMONETTI, La Crisi Ariana nel NSeco-  
lo. Studia Ephemeridis "Augustinianuni" 11. Roma 1975. 

18. Hist. Eccl. VII,XXVII,l. 
19. Cf. Cypr. Ep. 80; Ambr. De OfFc. x41 .  Liber Pontif t. Y, pp. 155-156. 
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Esta falta de precisión por parte de Eusebio es incomprensible ya 
que, por una parte, ubica con inusual precisión la muerte de Dionisio 
de Alejandría en el año 264, y por otra parte, sabe de la situación 
planteada entre los dos Dionisios en materia cristológica. Si Dionisio 
de Roma hubiese sido elegido en el 266 mal podría haber polemizado 
con su homónimo de Alejandría muerto ya desde hacía dos años. 

2.1. El primer sínodo antioqueno contra Pablo 

A renglón seguido, escribe Eusebio que, a raíz de las bajas ense- 
ñanzas sobre Cristo que Pablo de Samosata presentaba como "por 
naturaleza un hombre común'720, Dionisio de Alejandría fue convo- 
cado a un concilio, que pudo haberse realizado el año 264. 

Respondiendo a la invitación, Dionisio se dirigió a los Obispos 
por medio de una carta en la que, después de excusarse de partici- 
par en el sínodo aduciendo la vejez y debilidad de su cuerpo, expo- 
nía su parecer personal sobre la cuestión, sin haber escrito a Pablo 
-dato, este último, del que tanto los Obispos del sínodo siguiente co- 
mo Eusebio, se preocuparon por dejar constancia-. 

Según el testimonio de Eusebio, los que participaron en aquel 
primer concilio contra Pablo fueron, entre otros: "Firmiliano, obis- 
po de Cesarea de Capadocia; Gregorio y su hermano Atenodoro, 
pastores de las comunidades cristianas del Ponto; además Héleno 
pastor de la comunidad de Tarso; Nicomas de la de Iconio; Hyme- 
neo de la Iglesia de Jerusalén; Teotecno de la de Cesarea, vecina a 
Jerusalén y además Máximo que dirigía brillantemente a los fieles 
de Bo~tra"~'. 

Eusebio añrma que no sería dificil enumerar más participantes, 
pero ya la historicidad misma de la convocatoria es problemática, 
además de los miembros que participaron en el sínodozz. 

El historiador eclesiástico no nos ofrece, como hubiéramos espe- 
rado, las actas del sínodo, sino que simplemente nos informa lo 
que, por otra parte, es obvio: que el bando favorable a Pablo trató 
de disimular la heterodoxia y el bando contrario, redobló su celo 
para poner en evidencia la herejía y la blasfemia del Obispo. 

20. Hist. Eccl. VII,XXVII,2. 
21. Ibid. XXVII1,l. 
22. Cf. G. BARDY, op. cit. p. 283s .  H. DE RIEDMAl'TEN, op. cit. p. 1 4 s .  
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La escasez de noticias que encontramos en la Historia Eclesiás- 
tica en relación a este primer concilio, se debe a que Eusebio ha te- 
nido conocimiento de él sólo por medio del epistolario de Dionisio, el 
que se conservaba por recopilación del mismo Obispo y que Eusebio 
liabía leído con devoción, al igual que el resto de las obras del pas- 
tor alejandrino. 

Pero la muerte de éste último Ie priva de una preciada fuente, y 
la akolouthta exige a Eusebio agotar el tema, antes de pasar al si- 
guiente. Las fuentes, aún sin ser suficientes para nosotros, serán 
ahora más directas. 

2.2. El stnodo del 268 

"En esa época, [continúa Eusebio en el capítulo XXIXI, se reunió 
un último concilio con el mayor número posible de obispos, el here- 
siarca de Antioquía fue tomado por los hechos y reconocido enton- 
ces por todos claramente culpable de heterodoxia, fue excomulgado 
de la Iglesia Católica que está bajo el cielo" a3. 

La ubicación temporal de este nuevo sínodo -el último, dice Eu- 
sebio, considerando que con él quedaba zanjada la cuestión de Pa- 
blo- durante el gobierno de Galieno, es dada por Eusebio sólo de pa- 
so. En efecto, al final del capítulo anterior había dicho: "Habiendo 
Galieno ejercido el poder quince años enteros, Claudio fue estable- 
cido como su sucesor. Antes de acabar su segundo año, dejó el prin- 
cipado a Aurelian~"~. 

El escrupuloso cronologista para otros casos, no refleja su vir- 
tuosismo en el presente. Pero el motivo de este salto hacia Aure- 
liano, se debe a que, aunque el sínodo definitivo tuvo lugar duran- 
te el gobierno de Galieno, sólo durante el reinado de Aureliano y 
por causas ajenas a la Iglesia, Pablo de Samosata pudo ser defini- 
tivamente despojado de todo su poder ejercido en Antioquía. 

La siguiente noticia que Eusebio nos da del caso es que Pablo 
fue desenmascarado por Malquión, presbítero destacado por la 
pureza de su doctrina, hombre erudito que además presidía en 
Antioquía la enseñanza retórica en las escuelas helení~ticas~~. 

23.  Hist. Eccl VII,XXM,l. 
24. Ibid. XXVIII,4. 
25.  Ibid. XXIX,2. 
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H. De Riedmatten, en su libro sobre las actas del proceso de Pa- 
blo de Samosataz6, aporta los fragmentos conservados del texto del 
segundo sínodo contra Pablo de Samosata, sobre todo aquellos de 
la disputa con Malquión. Bardy, en la recensión de dicha obraz7, 
afirmaba que ya no compartía la confianza que durante tantos 
años se tuvo a estos textos, los cuales se conocieron tantos años 
después del 268. Poco tiempo después M. Richardas, negaba la his- 
toricidad, no sólo de los textos -que atribuye a Filoxeno de Maboug-, 
sino incluso de la misma disputa entre Malquión y Pablo. Para Ri- 
chard, el término empleado por los Obispos para expresar la acti- 
vidad de los taquígrafos (episemeiownénon) -tal como consta en la 
Historia Eclesiástica-, más que al reporte del acta del sínodo, se re- 
fiere a una investigación previa llevada a cabo por Malquión y pre- 
sentada a modo de "dosier" en el concilio que habría condenado a 
Pablo en su ausencia. 

Después de Richard, Hübnel?O, Sample30 y Norris31 han renovado 
la desconfianza sobre estos textos. Pero S im~ne t t i~~ ,  en cambio, pre- 
tende revalorizar el "dosier" como perteneciente a la polémica del 
siglo 111. 

Eusebio, en la Historia Eclesiástica, nada nos dice del tenor de la 
discusión ni de las definiciones dogmáticas del concilio, sino que li- 
mita sus noticias a fragmentos de la carta sinodal enviada a Dioni- 
sio de Roma y a Máximo Obispo de Alejandría*. 

No corresponde a este trabajo tratar acerca del problema cris- 
tológico del sínodo, como tampoco inquirir más sobre la autenti- 
cidad de los fragmentos o la historicidad de la disputa entre Mal- 

26. H. DE RIEDMATTEN, op. cit. 49-s.135-158. 
27. G. BARDY, Revue d'Histoire Ecclesiastique, XLI, 1952, p. 643s. 
28. M. RICHARD, Malchion et Paul de Samosate. Le témoignage d%uskbe de Cé- 

sarée. Opera Minora 11. Tournhout - Leuven 1977,n.25. 
29. NmNER, Die Hauptquelle des Epiphanius (Panar. Hzr. 65) über Paulus uon 

Samosata: Ps. Athanasius, contra Sabellianos. Zeitschrifi für Kirchengeschichte, 
XC, 1979 p.201~. 

30. R.L. SAMPLE, The Christology of the Council of Antioch (268 C.E.) Reconsi- 
dered. Church History. XLVIII, 1979, p. 18s. 

31. F.W. NORRIS, Paul of Samosata: Procurator Ducenarius. Journal of Theolo- 
gical Studies XXXV, 1984 

32. M. SIMONETTI, Per una Riualutazione di Alcune Testimonianze su Paolo di 
Samosata. Rivista di Storia e Letteratura Religiosa. Anno XXIV, n.2/1888. 

33 Hist. Eccl. VII, XXX,l-17. 

TEOLOGIA 67 (1996)



68 EDGARDO M. MORALES 

quión y Pablo; sino sólo atender a la situación creada entre la 
Iglesia y el Estado a raíz de la excomunión de Pablo. Pero el sta- 
tus quzstionis nos da pie para avanzar en una nueva vía de solu- 
ción, mirando el problema de Pablo de Samosata desde esta últi- 
ma situación. 

3. Intento de Solución 

Las noticias reportadas por Eusebio, extraídas de la carta sino- 
dal, nos presentan una imagen sumamente desfavorable del Obis- 
po de Samosata: había sido pobre y mendicante, pero llegó -dice la 
carta de los Obispos- por medio de injusticias y sacrilegios, a una 
riqueza excesiva. Pablo miraba la religión como una fuente de pro- 
vecho, se enorgullecía de haber sido nombrado ducenarios4 y más 
prefería ser llamado con este título que con el de Obispo. En las 
asambleas eclesiásticas, Pablo organizaba espectáculos prodigio- 
sos buscando su gloria, excitando las fantasías y las almas de los 
simples con tales procedimientos. Se había preparado un trono 
elevado, no como un discípulo de Cristo; no mantenía el orden de 
las celebraciones litúrgicas sino que gustaba de ser aclamado con 
manifestaciones indecentes para la casa de Dios, él mismo habla- 
ba con énfasis, más como un sofista o un charlatán que como un 
Obispo. 

La carta sinodal abunda en acusaciones disciplinares y morales, 
más que dogmáticas. De estas últimas, la epístola sólo nos informa 
que Pablo no quiso confesar que el Hijo de Dios descendió del cie- 
lo; por el resto remite a los hypomnémata de la discusión entre Pa- 
blo y Malquión a los que ya aludimos. 

En el texto, los Obispos tratan de justificarse explícitamente an- 
te sus destinatarios por las denuncias que hacen del comporta- 
miento de Pablo. Pero además, aparece un deseo implícito de jus- 
tificar una actitud inusual. 

No parece que esta actitud inusual sea la del nombramiento del 
reemplazante de Pablo, Domno, hijo de Demetriano, para quien los 
firmantes piden a los Obispos de Roma y Alejandría cartas de co- 

34. Cargo creado por la reforma de Augusto, constituia la cuarta decuria y esta- 
ba dotada de 200000 sestercios. Cf. W. WALDSTEIN, ducenarius, en: Der Kleine 
Pady, op. cit. Band 2 172-173. F.W. NORRIS, op. cit. p. 50s. 
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munión. Este tipo de nombramientos era frecuente en este período 
de la historia de la Iglesia. 

Pero el texto de Eusebio nos trae inmediatamente la noticia de la 
apelación de los eclesiásticos al poder imperial, en orden a resolver 
la situación creada por la negativa de Pablo a abandonar las pose- 
siones episcopales de Antioquía: "No queriendo Pablo, [relata Euse- 
biol salir de la casa de la Iglesia, el emperador Aureliano -a quien 
apelaron- tomó una decisión muy favorable sobre la conducta que se 
debía observar: él ordenó que la casa fuese atribuida a aquellos con 
los cuales los Obispos de la doctrina cristiana de la ciudad de Roma 
en Italia mantienen correspondencia" -y aquí se entiende por qué 
tanto los Obispos como Eusebio quieren dejar constancia de que 
Dionisio de Alejandría no había escrito a Pablo-. 

Si unimos esto, a la falta de precisión cronológica de Eusebio, de- 
tectada al final del capítulo XXVIII -tratando de la sucesión impe- 
rial- y al hecho que, a renglón seguido, Eusebio muestre con crude- 
za que poco tiempo después los ánimos del Emperador cambiaron 
rotundamente en relación a la Iglesia, podemos pensar que el his- 
toriador quiere indicar que con la actitud de Aureliano se reconoce 
una relativa personería a la Iglesia y que esto le interesa más que 
la precisión dogmática. 

3.1. Otra ponderación de la intervención de Aureliano 

A partir de este texto de la Historia Eclesiástica, algunos histo- 
riadores3= interpretaron la intervención de Aureliano como un reco- 
nocimiento de una autoridad eclesiástica legítima -como lo indica 
Eusebio- y de que tal legitimidad tenía como criterio la comunión 
con la Iglesia Romana. Pero interpretar los hechos de este modo pa- 
rece prematuro. 

En el año 26036, a la muerte de Valeriano, la situación de Siria 
era dramática. Shahpuhr amenazaba el país. Quieto, uno de los hi- 
jos de Macrino, se había hecho reconocer emperador de Émesa y se 
negaba reconocer a Galieno. El príncipe de Palmira, Odaenath, to- 
mó el título de rey, en Ctesifón venció a Sliahpuhr, desafió a Quieto 
en Émesa y afirmó su soberanía desde Egipto hasta Asia. 

35. Véase por ejemplo: J. DANI~LOU, Des Origines d Grégoire le Grnnd. En: 
Nouvelle Histoire de Z'gglise 1. Paris 1963, p. 241. 

36. Cf. Ibid. pp. 246-247. 

TEOLOGIA 67 (1996)



70 EDGARDO M. MORALES 

El Obispo de Antioquía, Demetriano, que había sido deportado 
por Shahpuhr fue reemplazado por Pablo de Samosata que estaba 
relacionado con la dinastía de Palmira. Sin duda Odaenath y su es- 
posa Julia Aurelia Z e n ~ b i a ~ ~  apoyaron su elección. 

En el 267, antes del segundo sínodo de Antioquía que condenara 
a Pablo, Zenobia enviudó y se mantuvo en el trono heredado de su 
padre -también llamado Julio Aurelio Zenobio- y de su esposo, lle- 
vando a cabo, como ellos, una política nacionalista adversa a Roma: 
declaró la independencia del reino de Palmira, autoproclamándose 
Augusta y dando el mismo título a su hijo mayor Vaballathus Athe- 
nodorus. Con la protección de la nueva Augusta pudo Pablo perma- 
necer en la sede episcopal. 

Zenobia procuró rodearse de grandes representantes de la cultu- 
ra filosófica y retórica. Dos años después de la disputa entre Pablo 
y el rétor Malquión, hizo llamar a su corte al rétor neoplatónico 
Longinos y éste, por su parte, llamó también a Porfirio de quien ha- 
bía sido maestro. Longinos abandonó Atenas, que acababa de ser 
asolada por los godos y fue nombrado asesor de Zenobia; Porfirio, en 
cambio se quedó en Sicilia. 

En el año 272 Aureliano se apoderó de Palmira venciendo a Ze- 
nobia, hizo ejecutar a sus consejeros -entre ellos a Longinos- e hizo 
abandonar la sede episcopal a Pablo de Samosata con el dictamen 
que conocemos por Eusebio. 

Para Danié lo~~~,  Pablo de Samosata es ante todo una muestra de 
la resistencia del cristianismo semita a la romanización. Von Balta- 
s d 9  por su parte, cita a Newman4O en su análisis del caso de Pablo: 
'Ya en el período anteniceno, el poder civil defendió al Obispo hereje 
de Antioquía, Pablo de Samosata, contra los católicos. Nadie le depu- 
so, sino la autoridad de la sede romana con su influencia ante la cor- 
te imperial. Y, a partir de entonces, el poder imperial, buscando sus 
intereses, hubiera absorbido y corrompido otras partes de la cristian- 
dad si éstas no se hubieran mantenido unidas al resto y no lo hubie- 
ra impedido la intervención generosa y noble del jefe de Roma". 

37. Vd.R. ENGEL, voz: Zenobia. En: Der Kleine Pauli, op. cit. Band 5 1491-1492. 
38. Ibid. 
39. H.U. VON BALTASAR, El Complejo Antirromno. Madrid 1981 pp. 277-278. 

De la edición alemana: Der Antiromische Affekt. Wie lasst sich das Papsttum in der 
Gesamtkirche integriren. Freiburg im Breisgau 1974. 

40. J.H. NEWMAN, Certain Dificulties 1 (1894). 
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A pesar de la interpretación que Daniélou y Newman hacen de 
los hechos, la actitud tomada por Aureliano dista mucho de ser un 
reconocimiento de la autoridad de la Iglesia, y -según lo indican los 
documentos- no fue la autoridad de la sede romana la que depuso 
a Pablo. 

Por los testimonios que nos ofrece Eusebio, vemos que Pablo no 
fue depuesto por la autoridad romana sino por los Obispos reuni- 
dos en el sínodo de Antioquía del 268, tras no haberlo podido ha- 
cer en el 264 -si en realidad tuvo lugar ese primer concilio-. La au- 
toridad de la sede romana solamente fue requerida para que en- 
viara cartas de comunión a Domno, el cual no pudo asumir su se- 
de episcopal por un tiempo. Este modo de proceder fue frecuente 
en la época, menos frecuentes fueron los casos en que la sede Ro- 
mana intervino directamente en la destitución y deposición de un 
Obispo. 

Por lo que se refiere al comportamiento posterior de Aureliano, 
como perseguidor de la Iglesia, esta actitud deja ver que su inter- 
vención no fue dirigida a reconocer la autoridad de la Iglesia, sino 
a sofocar un rebrote nacionalista, por otra parte tan común entre 
los semitas. 

Pablo aparece en medio de estos hechos como un político nacio- 
nalista, que se aprovecha tanto del cargo imperial de ducenario, co- 
mo de la investidura episcopal. 

La situación que tuvieron que afrontar los Obispos del sínodo de 
Antioquía pone de manifiesto: lo que el criterio para la elección de 
obispos se vio condicionado, en algunos casos, por el poder del can- 
didato, 2" que la Iglesia no se vio libre de la influencia de los sobe- 
ranos mucho tiempo antes de la conversión del Constantino, 3" que 
la metafísica porfiriana, que influirá de modo decisivo en la doctri- 
na de Arrio, encuentra un seguidor -consciente o inconsciente- en 
Pablo de Sarnosata. 

Por lo relativo al primer punto, debemos pensar que las acusacio- 
nes contra Pablo de Sarnosata no fueron infundadas: Pablo era su- 
ficientemente conocido por los Obispos -tanto por los que lo acusa- 
ron como por aquellos ante quienes fue acusado-. La denuncia de 
enriquecimiento, es atendible. Pero ¿no era acaso una situación co- 
nocida antes del 264, antes incluso de la misma elección de Pablo 
para Obispo? 

Más adelante en la historia, se encontrarán también otros ca- 
sos de famosos, candidatos al episcopado, algunos de los cuales 
impusieron sus condiciones. Famosos por su desempeño social, co- 
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mo es el caso de Arnbrosio de Milán4': catecúmeno, gobernador de 
Liguria y Emilia, apreciado por haber sofocado la revuelta ocasio- 
nada por la sucesión del Obispo de Milán, Auxencio. Famosos por 
su reverencia al Emperador, como es el caso de Eusebio de Cesa- 
rea, que se sirvió del subordinacionismo para fundamentar la doc- 
trina del Emperador único42. Famosos por su inteligencia, como 
en el caso de Sinesio de Cirene43: que hizo depender su aceptación 
del episcopado de la libertad que se le concediera para seguir sien- 
do un neoplatónico, discípulo de Hipacia, la filósofa pagana asesi- 
nada por los cristianos. 

Por lo que se refiere al segundo punto, hemos de reconocer que 
ninguno de los documentos nos dice que Zenobia de Palmira haya 
sido cristiana. El hecho de haber llamado como asesor a Longinos 
y éste a un Porñrio que redactaba o había acabado de redactar su 
libro Contra los Cristianos, nos permite pensar que la protección 
prestada a Pablo respondió más al nacionalismo antirromano que 
al verdadero cristianismo. 

En cuanto a lo tercero, sabemos que la metafísicaM porñrjana, 
en su etapa posplotiniana, subdividía cada uno de los componentes 
de la tríada de Plotino en nuevas tríadas y los distinguía, no por 
los elementos en que se subdividían, sino según la preponderancia 
de esos  elemento^^^. El principio que ya existía en Plotino y del que 
Porfirio no se libera, es el que afirmaba que a medida que algo se 
aleja del Uno participa menos de la entidad. Pues bien, la subdivi- 
sión del Uno, identificado con el primer principio, hacía que la Vi- 
da -segundo principio- se alejase de él y que, por lo  tanto, partici- 
pase menos de la entidad del Uno. Si se transfiere esto a la doctri- 
na Cristológica, tendríamos que afirmar que el Verbo, segunda 
Persona de la Trinidad, apartándose del Padre, sale de la esfera de 
la divinidad, es un ser creado. 

41. Cf. PAUL., Vita Ambrosii V-W. 
42. Cf. E.M. MORALES, Una Valoración Ética del imperio en la Historia Ecle- 

sidstica de Eusebio de Cesarea. El uso de "Dynamis" y "Eusbbeia". Atti del X X N  In- 
contro di Studioso dell'htichith Christiana. Roma 1995. 

43. Cf. H.I. MARROU, Sinesio di Cirene e il Neoplatonismo alessandrino. En: 11 
Conflitto tra Paganesirno e Cristianesimo nel Secolo N Torino 1975, pp. 141-164. 
Traducción de: The Conflict between Paganism and Cristianity in the Fourth Cen- 
tury. Oxford 1963. 

44. Cf. G. REALE, Storia della Ii'ilosofia Antica. Vol. IV. Milano 1987 (59, p. 631s. 
45. PORF., Com. al Parménides XII,25-26; XIV,5-7. 15-21. 
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Si bien esta afirmación quedará clara en Arrio, la condenación 
de Nicea cayó también sobre Pablo de Sarnosata al cual se nombra- 
ba como antecesor, no sólo de Arrio, sino incluso de Eustacio, los 
Paulianistas, Flaviano y Diodoro de Tarso46. Estas afirmaciones 
quedarán canonizadas, más tarde, en los concilios de Letrán47 y 
Floren~ia~~.  

Edgardo M. Morales 

46. Cf. GREG.NYSS. Antirrheticus, 9; APOLIN., Ep. ad Dionysium, 1,l. 
47. DS. 518-519. 
48. DS. 1339. 
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El Señor nos trajo el gran don de la libertad que se puede sin- 
tetizar en la liberación del pecado en todas sus formas (ver Lc 
4,18; 13,12) y ser hijos de Dios por adopción (Jn 8,35; 1Jn 5,l  etc.). 
Tenemos muchos textos del Nuevo Testamento con referencia a la 
verdadera libertad, dada por el Señor a los hombres3. La experien- 
cia de la libertad cristiana es poder amar, poder servir al herma- 
no (1Cor 7,22). La ley suprema de la libertad del cristiano no se- 
rá otra cosa que el poder amar, respetar, servir y vivir en la digni- 
dad humana, según la imagen de Dios. Los Padres Capadocios 
pondrán su atención en desarrollar este tema, teniendo presente 
la Revelación Divina. 

Elementos de la  libertad cristiana 

La experiencia de la libertad en el pueblo griego dará los ele- 
mentos positivos y necesarios para formular una nueva expe- 
riencia de la libertad cristiana pero fundamentada ahora en los 
datos bíblicos. Los orientales sabían que hablar de libertad hu- 
mana no es fácil, teniendo en cuenta la fragilidad humana, las 
causas de los sufrimientos, las destrucciones y muerte que el 
hombre se pregunta si es realmente libre, o si por el contrario no 
es víctima del determinismo metafísico, biológico o psicológico 
que se sobrepone a las fuerzas humanas. San Gregorio de Na- 
cianzo afirmaba: 

"Dios ha honrado al hombre concediéndole la liberta~l''~, y San Gre- 
gorio de Nisa escribía por su lado: "Es más fácil honrar a Dios que 
a sí mismo" '. 

Los Padres buscaron la respuesta de la libertad no en el fata- 
lismo humano, sino que orientaron su atención hacia Dios, hacia 
la libertad divina. En ella veían no como una reivindicación, sino 
más bien como un don, una gracia, la participación de la libertad 
divina. El hombre conseguía la verdadera libertad cristiana sola- 
mente teniendo el fundamento de la fe; porque sin fe es imposible 

3.1. DE LA POTTERIE, La verdad de Jeslis, BAC 405-Madrid-1979; pp. 3-20. 
J.  JEREMIAS, Gesu e il suo annunzio, Paideia-Brescia-1993, p. 93. 

4. Discurso XLVpara la Santa Pascua, 8. PG 36, 632C. 
5.  Datado sobre la creacidn del hombre X X X ,  PG 44, 257C. 

TEOLOGIA 67 (1996)



TEOLOGIA 67 (1996)



78 LUIS GLINKA 

"Nosotros decimos [...], que la operación de la voluntad divina [...] 
cuando Dios lo quiere, se hace cosa (pragma) y que su voluntad se 
transforma en sustancia y se hace naturaleza, porque su potestad 
no puede negar existencia a su querefg. 

El mundo existe porque está sostenido por el Logos divino que 
continuamente es pronunciado. El cosmos no es una cosa muerta, 
sino que está en continua acción. El mundo revela la gloria de 
Dios, la voluntad que él comunica hacia nosotros. El hombre, pa- 
ra los Capadocios, está en comunión continua con Dios, a través 
de la creación porque es fruto libre y es su bondad. El hombre es 
libre por sí mismo y para toda la creación. 

Los griegos no aceptan la naturaleza separada de lo sobrenatu- 
ral, ésta es la trascendencia de Dios que se hace inmanente en el 
hombre en el momento de la creación. El hombre sólo es conscien- 
te de esta familiaridad con Dios. La libertad del hombre es una 
autonomía interior y exterior, un superarse a los límites impues- 
tos por el contingente, por la creación colocada en el espacio y 
tiempo. Toda esta búsqueda de superación de sí mismo está conte- 
nida en el fundamento bíblico que el hombre es creado a imagen y 
semejanza de Dios. 

EL hombre, imagen de Dios 

La libertad humana no se encuentra en las cosas creadas y con- 
tingentes, sino que está fundamentada en la imagen de Dios. San 
Basilio decía: 

"El alma de Adán era libre de toda obligación, y había recibido del 
Creador una verdadera libertad porque fue creada según la ima- 
gen de Dios" lo. 

Dios ha creado al hombre y lo hace partícipe de su libertadll. La 
libertad humana es directamente proporcionada a semejanza del 

9. Didlogo sobre el alma y la resurrecci6n PG 46, 124B. 
10. Dios no es la causa del mal VI, PG 31,344BD; L'ascetica di s.Basilio il gran- 

de, SEI-Torino-1934. 
11. R. LEYS, L'image de Dieu chez saint Gregoire de Nysse, Esquisse d'une doc- 

trine, Bruxelles-Paris-1951. 
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liombre con Dios y por eso, para encontrar la verdadera libertad 
del hombre, es necesario llegar a su prototipo, que es Dios. Por eso 
decimos que el hombre es la libertad encarnada en cuanto que 
participa de la imagen de Dios: es una afirmación que en la reali- 
dad histórica es difícil aceptar esta tesis dada la realidad concre- 
ta en que vive el hombre. Tanto Gregorio de Nisa como Orígenes, 
para comprender la verdadera libertad del hombre, afirmaban 
que es necesario salir del hombre histórico y buscar al hombre an- 
tes del pecado de los padres progenitores o el hombre escatológi- 
co. El paraíso terrenal es el símbolo del cielo, es Dios mismo12. El 
árbol de la vida es Dios y en aquel árbol están contenidos todos los 
bienes divinos. 

El paraíso perdido y la escatología se encuentran en un mismo 
plano por encima de la historia contingente en el tiempo y espa- 
cio. La nostalgia no por un paraíso perdido, sino la del hombre es- 
catológico; nostalgia de Dios13. 

La resurrección del hombre no es otra cosa que el retorno del 
hombre a su origen de la creación. San Gregorio precisa pues: 

"La gracia de la resurrección fue prometida como resurrección en 
el estado primitivo de aquellos que han perdido. Pues la gracia que 
nosotros esperamos no es otra cosa que el retorno a la primera vi- 
da que nos llevaría al paraíso del cual el hombre fuera expulsado 
a causa del pecado"14. 

El hombre redimido a través del dolor, la muerte y la resurrec- 
ción del Señor y santificado por la acción del Espíritu Santo, recu- 
perará totalmente su verdadera identidad llamada "imagen y se- 
mejanza de Dios"16. San Gregorio de Nisa enumera algunas carac- 
terísticas del hombre antes del pecado: impasibilidad, eternidad, 
inmortalidad, afirmando: 

12. GREGORIO DE NISA, Datado sobre la creucidn del hombre, PG 44, 197B 
13. A. HAMMAN, L'uomo immagine somiglianza di Dio, p. 51. 
14. Didlogo sobre el alma y la resurreccidn XVII, LPG 44, 188CD; C.N. TSIR- 

PANLIS, Introduction to Eastern Patristic thought and Orthodox theology, The Li- 
turgical Press-Minnesota, 1991. 

15. GREGORIO DE NISA, Diálogo sobre el alma y la resurrección, PG 47, 148.4; 
L. GLINKA, Volver a las fuentes, Lumen-Buenos Aires-1995. 
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"Estas cosas fueron indicadas con una sola palabra, con una sola 
voz que todo lo comprendía, de la narración de la creación del mun- 
do donde se dice que el hombre fue hecho a imagen de Dios. En es- 
t a  semejanza según la imagen están comprendidas todas las cuali- 
dades que caracterizan a Dios"16. 

Entendiendo de esta manera, estudiando el concepto de la 
creación del hombre a imagen y semejanza de Dios, Gregorio 
piensa que el hombre también, por gracia, participa de los atri- 
butos divinos. 

Para los griegos, el concepto de imagen y semejanza no es al- 
go que debe entenderse como una cualidad que se agrega a la na- 
turaleza creada, sino como el hombre imagen y semejanza de 
Dios significando lo que Dios le ha dado gratuitamente. El hom- 
bre lleva el signo de Dios y por eso puede ser divinizado17. El 
hombre, pues, lleva en sí mismo muchos atributos divinos y ade- 
más es capaz de recuperarlos con la resurrección final. San Gre- 
gorio afirma: 

"La incorruptibilidad, la gloria, el honor y la potencia son caracte- 
rísticas de la naturaleza divina, y aquellos dones que antes del pe- 
cado eran actualizados en aquel que fue hecho a imagen de Dios 
podrían recuperarse con la segunda venida" 18. 

El Niseno sostiene que los dones del hombre, perdidos a causa 
del pecado, serían recuperados con el hombre escatológico. La di- 
ferencia entre Dios y el hombre, ya sea antes del pecado o del 
hombre futuro, está en que Dios es el Increado, mientras que el 
hombre es creado. Dios no recibió de nadie la riqueza divina, en 
cambio el hombre sí la recibió gratuitamente de Dios. El hombre, 
siendo una criatura, está sujeto a todas las concupiscencias del 
mundo. 

"¿Cuál es la diferencia entre la divinidad y lo que de ella es ima- 
gen? La primera es increada y la segunda tiene la existencia por 

16. La gran catequesis V, PG 45,  21D. 
17. Ibtdem. XXXVII, PG 45,97B; GREGORIO DE NACIANZO, Discurso I ,  PG 

36, 165A; BASILIO "EL GRANDEn, Sobre el Esptritu Santo IX, 23, PG 32,109AD. 
18. Diálogo sobre el alma y la resurrecci6n, PG 46, 160C. 
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HEINRICH DENZINGER, Enchiri- 
dion symbolorum definitio- 
num et declarationum de re- 
bus fidei et morum. Edizione 
bilingue a cura di Peter Hü- 
nermann. Bologna, Deho- 
niane, 1995. 

El nombre de H. Denzinger 
(1819-1883) quedó para siempre 
vinculado al célebre Enchiri- 
dion, cuya primera edición data 
del año 1854. La obra marcó un 
hito en la configuración del es- 
tudio de la teología, al recupe- 
rar la referencia a los documen- 
tos positivos de la fe y de la mo- 
ral, ante el racionalismo teológi- 
co de su tiempo. 

La edición bilingüe que pre- 
sentamos, en latín e italiano, 
coincide con la 37"el Enchiri- 
dion, que es a su vez, la prime- 
ra  bilingüe en latín y alemán, y 
que estuvo a cargo de P. Hüner- 
mann. Éste reseña en la Intro- 
ducción las grandes etapas en 
las sucesivas ediciones de la 
obra y señala las características 
de la edición bilingüe. 

Ya en la vida de H. Denzin- 
ger, el Enchiridion conoció cinco 
ediciones siempre aumentadas 
por su autor con nuevos docu- 
mentos. Después de su muerte, 
distintos teólogos asumieron la 
responsabilidad de actualizarlo 
y ampliarlo: Ignaz Stahl (6c-9" 

ed., 1888-1900); Clemens Ban- 
wart-Johannes B. Umberg (log- 
13%d., 1908-1921); J.B. Um- 
berg (14~27Qd., 1922-1951); 
Karl Rahner (28"31%d., 1952- 
1957); Adolph Schonmetzer 
(32K-36" ed., 1963-1967). 

Para la presente edición 
(379, P. Hünermann ha renun- 
ciado a reducir o ampliar la co- 
lección de documentos magis- 
trales de las ediciones 34E-36" 
cargo de A. Schonmetzer. Se 
han redactado nuevamente las 
introducciones, los títulos y las 
notas; en algunos casos, los tex- 
tos de los documentos fueron so- 
metidos a cambios teniendo en 
cuenta las ediciones críticas; 
también fue puesta al día la bi- 
bliografía. Del período 1963- 
1988, el editor ha  compuesto 
una antología con los nuevos 
textos magisteriales, conforme 
al siguiente criterio: se reprodu- 
cen íntegramente las partes 
doctrinales de las constitucio- 
nes del Vaticano 11 (Lumen gen- 
tium entera); de los decretos y 
declaraciones aparecen sólo las 
afirmaciones importantes rela- 
tivas a la dogmática y a la mo- 
ral. Este mismo criterio se em- 
plea con los documentos del pe- 
ríodo posconciliar. 

En cuanto a la numeración 
marginal, la misma corresponde 
hasta *3997 a la 36-dición, 
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cargo de A. Schonmetzer, ha- 
biéndose desplazado los docu- 
mentos Piam et comtantem (DS 
3998) y Sancta mater ecclesia 
(DS 3999-3999e) tras los textos 
añadidos del Vaticano II, con lo 
cual reciben una nueva numera- 
ción. Ha desaparecido la nume- 
ración de las ediciones anterio- 
res a la 32% cargo de Schon- 
metzer, que en el lado interno de 
las páginas remitía a la nume- 
ración de las ediciones anterio- 
res, brindándose a cambio una 
concordancia al final del libro. 

El índice sistemático ha sido 
objeto de una profunda reelabo- 
ración, en relación con la nueva 
formulación de las cuestiones 
teológicas del Vaticano 11 y de 
los documentos posconciliares. 
La traducción latina de los tex- 
tos griegos ha  sido eliminada, 
excepto en aquellos casos en 
que dicha traducción tuviese en 
su origen un valor autónomo, 
como en el caso de los textos la- 
tinos del Sínodo Lateranense 
del año 649. 

He aquí, en síntesis, las prin- 
cipales caracteristicas de la 
presente edición. ¿Contarán los 
usuarios hispanohablantes con 
una versión castellana de esta 
37" edición del Denzinger? La 
lengua española dispone de una 
traducción del Denzinger, edi- 
tada por la editorial Herder, he- 
cha sobre la edición anterior a 
la de Schonmetzer. En la colec- 
ción Historias salutis de la 

BAC, Justo Collantes bajo el tí- 
tulo La fe de la Iglesia catdlica. 
Las ideas y los hombres en los 
documentos doctrinales del Ma- 
gisterio, nos ha ofrecido en edi- 
ción bilingüe (texto original la- 
tino o griego y castellano) un 
meritorio y quizá poco aprove- 
chado subsidio didáctico, al edi- 
tar una amplia selección de tex- 
tos de importancia doctrinal 
precedidos de muy útiles intro- 
ducciones. En dicha obra, Co- 
llantes realiza una reducción 
de los textos del Denzinger, 
añadiendo otros, pero agregan- 
do a su propia numeración la 
referencia a la edición de 
Schonmetzer. 

Sea lo que fuere de la oportu- 
nidad de la traducción, conviene 
tener en cuenta el motivo que 
llevó a P. Hünermann a em- 
prender su edición bilingüe: la 
dificultad que actualmente en- 
cuentran muchos laicos, estu- 
diantes, sacerdotes y agentes de 
pastoral en acceder a los textos 
originales sin e1 auxilio de una 
traducción. Para la lengua ale- 
mana se trata del primer inten- 
to. Es evidente que un empren- 
dimiento de este tipo supone 
afrontar los costos no desdeña- 
bles de la edición y el precio pa- 
ra el usuario a quien se preten- 
de servir. ¿Valdrá la pena inten- 
tarlo? No nos compete aquí pro- 
nunciarnos sobre lo económico 
sino saludar con alegría la apa- 
rición de esta 37Qdición (1"i- 
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lingüe en alemán) del Enchiri- 
dion y congratularnos con su 
autor. 

Antonio Marino 

JosÉ C. R. GARC~A PAREDES, Ma- 
riologta. Madrid, BAC, 1995; 
xxii, 418 pp. 

La obra que presentamos for- 
ma parte de la Serie de Manua- 
les de Teología Sapientia Fidei, 
que ya ha publicado varios volú- 
menes, de los 28 que anuncia. 
Nos encontramos, sin duda, an- 
te un libro de notable enverga- 
dura, no sólo por su extensión y 
el despliegue de erudición va- 
riada, sino por la novedad de 
perspectivas poco frecuentes, 
desde las cuales el autor se ha 
acercado a su tema, suscitando 
renovado interés por el mismo. 

García Paredes, claretiano 
español ya conocido por diver- 
sas publicaciones sobra mario- 
logía y otros temas teológicos ha 
concebido su obra en tres gran- 
des partes de extensión desi- 
gual: 1. Mariología bíblica. De 
madre de un  judío marginal a 
"Reina del cielo" (pp. 1-186); 11. 
Mariología histórica. Mariolo- 
gía estructural, mariología de 
los privilegios (pp. 187-279); 111. 
Mariología sistemática. La pri- 
micia de nuestra herencia (pp. 
281-411). 

La parte bíblica, la más ex- 

tensa, consta de cinco capítulos. 
El 1 y el 5 enfocan la figura de 
María desde fuera de la misma 
Biblia, a saber: el cap. 1 "La ma- 
dre de un judío marginal", estu- 
dia la existencia histórica de 
María, sobre la base de autores 
no cristianos y de textos bíblicos 
considerados como más directa- 
mente históricos; el cap. 5 "Ma- 
ría y las diosas: el contexto reli- 
gioso de Asia Menor", quiere ser 
el engarce entre la Iglesia del 
Nuevo Testamento y la de los 
Padres, mostrando "cómo en la 
devoción mariana se ha volcado 
y se ha configurado una necesi- 
dad religiosa y espiritual desa- 
tendida por la teología, la litur- 
gia y la piedad religiosa". En es- 
te capítulo GP es deudor del 
pensamiento de S. Benko, The 
Virgin Goddess. Studies in the 
Pagan and Christian Roots of 
Mariology (New York-Koln, 
1993), cuyas tesis sigue de ter- 
ca. Parte del estudio de la Mu- 
jer del Apocalipsis, interpretada 
desde el trasfondo de la diosa 
pagana "Reina del Cielo" y des- 
de la astrología; estudia tam- 
bién el relato apócrifo del Pro- 
toeuangelio de Santiago, las dio- 
sas en el mundo grecorromano y 
María bajo la imagen de las dio- 
sas en los movimientos hetero- 
doxo~. En el medio, los capítulos 
2 al 4, estudian respectivamen- 
te a María en las tres grandes 
introducciones cristológicas de 
Mateo, Lucas y Juan, y desde 
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allí en sus Evangelios. Los tex- 
tos bíblicos son estudiados se- 
gún el método del análisis retó- 
rico o estructural, propuesto por 
Roland Meynet, llamando la 
atención sobre el "quiasmo retó- 
rico" o binarismo típico de la li- 
teratura hebrea, que tiende a 
destacar el elemento central del 
relato; método aplicable no sólo 
a pequeñas unidades, como en 
la exégesis histórico-crítica, si- 
no a conjuntos de perícopas que 
forman secciones y al libro en su 
totalidad. 

La mariología histórica abar- 
ca tres capítulos (6-8). El cap. 6 
se ocupa de María en su doble 
paralelismo con Eva y con la 
Iglesia, según la teología de los 
Padres, partiendo de la crisis 
gnóstica. De la etapa patrística 
se pasa abruptamente a las 
perspectivas del Vaticano 11, so- 
meramente delineadas. En 
cuanto al período medieval y 
moderno (2"ilenio) sólo se 
afirma que en él "se rompió en 
cierta manera el paralelismo 
'María-Iglesia'. La mariologta 
se convirtió en mariología de los 
privilegios y de la devoción" 
(p.221). La perspectiva eclesio- 
típica de la mariología conciliar 
restituye el equilibrio. El cap. 7 
está dedicado al estudio de la 
maternidad y de la virginidad 
como dos aspectos insepara- 
bles., según la teología de los 
Padres. El cap. 8 estudia el de- 
sarrollo de la doctrina sobre la 

inmaculada concepción y la 
asunción en la tradición Iitúrgi- 
ca y teológica de Oriente y Occi- 
dente hasta las respectivas defi- 
niciones dogmáticas. También 
aquí el paso de las afirmaciones 
e intuiciones de la patrística ha- 
cia la fórmula dogmática se da 
en forma muy veloz. 

La tercera parte contiene la 
mariología sistemática y abarca 
cinco capítulos (9-13). Si las dos 
primeras partes del libro son 
para el autor una "mariología 
narrativa", donde dejaba hablar 
a los relatos históricos y a los 
textos, esta tercera parte consti- 
tuye una "mariología existen- 
cial", procurando entender 
quién es María para nosotros. 
Para ello, en el cap. 9, comienza 
con una indagación acerca de la 
hermenéutica requerida para 
interpretar dos dogmas maria- 
nos, tanto los definidos por la 
Iglesia de los Padres (materni- 
dad, virginidad) como los defini- 
dos en estos últimos siglos (in- 
maculada y asunción). Conclu- 
yendo: "Los dogmas ... fueron de- 
finidos dentro de lo que nosotros 
llamaríamos un peculiar 'ecosis- 
tema' teológico. Los ecosistemas 
teológicos están en permanente 
evolución" (p. 304). "Los dogmas 
marianos quedan integrados en 
el sistema teológico de la Iglesia 
y son superados por nuevos eco- 
sistemas teológicos que el Espí- 
ritu sigue inaugurando para 
construir la verdad" (p.306). El 

TEOLOGIA 67 (1996)



NOTAS BIBLIOGRÁFICAS 9 7 

cap. 10 contiene un estudio de 
la maternidad trascendente de 
María, con profundas reflexio- 
nes sobre los diferentes aspec- 
tos de su virginidad permanen- 
te, al servicio de la afirmación 
del Credo; "Et incarnatus est de 
Spiritu Sancto ex Maria virgi- 
ne". Bajo el título: "La santidad 
de Maria: principio y fin", el 
cap. 11 busca interpretar los 
dogmas marianos de la inmacu- 
lada concepción y de la asun- 
ción, no desde la perspectiva de 
los "privilegios" sino como sím- 
bolos de la totalidad del proyec- 
to de salvación de Dios. Se es- 
mera aquí el autor en aplicar la 
hermenéutica   eco lógica^' cuyos 
fundamentos ha  expuesto en el 
capítulo inicial de esta tercera 
parte. El cap. 12 centra la refle- 
xión sobre el significado de la 
función mediadora de María en 
el proyecto de salvación. La me- 
diación mariana es situada en 
el contexto de la mediación de 
Cristo, del Espíritu y de la Igle- 
sia. Por último, el cap. 13 pre- 
senta una lectura del significa- 
do que el texto de Gal 4, 4-5 
puede tener al término del reco- 
rrido mariológico: "La mujer en 
la plenitud de los tiempos". 

Obviamente una recensión 
de los contenidos de la obra no 
puede entregar toda la riqueza 
de los aportes y de las reflexio- 
nes que GP nos ofrece. Sólo alu- 
dimos invitando a la lectura. 
Esta nos ha instruido no pocas 

veces con datos de interés, tan- 
to en el estudio bíblico como en 
la teología patrística. En la par- 
te sistemática nos hemos enri- 
quecido con perspectivas poco 
frecuentadas y, muchas veces, 
el lector siente que las reflexio- 
nes le deparan momentos de go- 
zosa contemplación del misterio 
de María, que debe agradecer. 

No haríamos nuestro trabajo 
con honestidad, sin embargo, si 
no apuntáramos con respeto 
nuestras propias observaciones 
críticas, presentando al menos 
algunos de nuestros numerosos 
interrogantes y perplejidades. 
Nos limitamos a los aspectos 
que nos parecen más notorios. 

En cuanto a la parte bíblica, 
en primer lugar, que es la más 
extensa al ocupar casi la mitad 
del libro. Reconocemos que GP 
se mueve habitualmente con 
equilibrio y prudencia dentro de 
la maraña de las interpretacio- 
nes y que su método estructu- 
ral, retórico-narratológico, re- 
sulta muy fecundo para una re- 
novada inteligencia del texto bí- 
blico. Creemos que sus opciones 
exegéticas, no obstante, tienden 
a cierto minimalismo histórico, 
como el mismo autor lo reconoce 
(p.xix). Algún lector entrenado 
en obras de este género podrá 
echar de menos la mención de 
otras fuentes de inspiración co- 
mo fundamento de sus análisis. 
En este sentido es llamativo el 
recurso permanente y preferen- 
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cial a R. Brown en su conocida 
obra El nacimiento del Mesías y 
la ausencia de mención de otros 
reconocidos autores en lo relati- 
vo a los "evangelios de la infan- 
cia" ("prólogos cristológicos", se- 
gún prefiere el autor). Aun 
agradeciendo la innegable ri- 
queza del recorrido bíblico y del 
método empleado, es inevitable 
cierta sensación de precariedad 
y de alto grado de conjetura que 
brindan las movedizas arenas 
de la exégesis. De ningún modo 
es un reproche sino una simple 
constatación. ¿Podría ser de 
otra manera en una obra que se 
propone fundar la mariología lo 
más posible en una historiogra- 
fía de base científica? Toca al 
lector, a su vez, que por muchos 
motivos se enriquece con el li- 
bro, formular sus propias reser- 
vas y realizar sus personales 
opciones dejándose llevar por el 
mismo criterio del autor: "los es- 
tudios historíográficos que re- 
sulten hoy más fiables" (p. xix). 

La parte histórica, sigue un 
criterio temático, como hemos 
visto. En sus tres capítulos se 
privilegia claramente la refle- 
xión patrística, a la cual se de- 
dican la gran mayoría de las pá- 
ginas de esta segunda parte, re- 
servando al resto de la historia 
teológica muy breve espacio, a 
veces muy escasos rengloqes: 
"menciono, o paso de largo, 
otros momentos ligados tam- 
bién a una decadencia teológica 

que el Concilio Vaticano II co- 
rrigió" (p. xix). De donde puede 
resultar una devaluación exce- 
siva -que aflora explicítamen- 
te aquí y allá a lo largo de toda 
la obra- de la reflexión mario- 
lógica post-patrística, desde el 
período medieval hasta el Vati- 
cano 11. 8 s  posible, por ejem- 
plo, omitir totalmente el nom- 
bre de Eadmero en una historia 
del desarrollo doctrinal del dog- 
ma de la inmaculada concep- 
ción? Asombra también la afir- 
mación de que en Occidente la 
fiesta de la Inmaculada "cornen- 
zó en Inglaterra (...) primero del 
1060 al 1066, y después a partir 
de 1127" (p.255). Hoy día es co- 
sa muy sabida entre los histo- 
riadores del dogma que, en Oc- 
cidente, la misma está clara- 
mente atestiguada desde el si- 
glo IX en el sur de Italia, con fe- 
cha 8 de diciembre, por claro 
influjo del Oriente. 

De mayor importancia nos 
parecen las observaciones rela- 
tivas a la parte sistemática. Es 
la más interesante del libro, a 
nuestro juicio, pero también la 
que puede suscitar mayores re- 
servas en algunos puntos parti- 
culares. No tenemos dificultad 
en términos generales, en acep- 
tar las afirmaciones de su pro- 
puesta hermenéutica para los 
dogmas marianos. Pero nos pa- 
rece que GP extrema demasiado 
sus aplicaciones concretas, en 
las cuales no siempre lo pode- 
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mos seguir. Su preocupación 
fundamental es "sistematizar la 
doctrina mariana para nuestro 
tiempo" (p. 283). De allí su de- 
seo de abrir "otras posibilidades 
de interpretación" de los dogmas 
marianos (sobre todo la inmacu- 
lada concepción y la asunción), 
ubicando dichas afirmaciones 
en un nuevo ecosistema teológi- 
co. "Quizá no sea fácilmente ex- 
plicable en su totalidad por qué 
la Iglesia católica llegó a la for- 
mulación del dogma de la In- 
maculada o de la Asunción. Tal 
vez en otras circunstancias his- 
tóricas la jerarquía eclesiástica 
no se hubiera atrevido a definir 
dogmáticamente estas verdades 
marianas" (p. 298). Comparti- 
mos con el autor la preocupa- 
ción por no presentar una ma- 
riología unilateral de los "privi- 
legios". Con él nos parece acer- 
tado partir de la vocación a la 
santidad y de nuestra elección 
en Cristo (Ef 1, 3-7), evitando 
presentar a María fuera del 
Pueblo de Dios y de nuestra his- 
toria. Proponer la ejemplaridad 
prototípica de María para la 
Iglesia, es del todo legítimo y 
necesario. Pero, al mismo tiem- 
po, se debe evitar oscurecer su 
singularidad, principio que ve- 
mos poco representado en su 
"eco-lógica". "María no fue la 
única sino la primera" repite el 
autor (p. 352 y 353). En p. 369 
insiste: "María no fue la única 
preservada sino la primera. Ma- 

ría es la obra maestra de la re- 
dención, pero no es la única re- 
dimida". La primera frase nos 
resulta por lo menos ambigua. 
Tampoco nos satisface plena- 
mente decir; "El dogma de la 
Inmaculada puede y debe ser re- 
traducido como el dogma de la 
Santidad perfecta de María" (p. 
361). La sola santidad eminente 
no basta para expresar adecua- 
damente el misterio de la Inma- 
culada. De hecho, el dogma fue 
definido en íntima relación con 
el pecado original. Es verdad 
que otras afirmaciones del au- 
tor sobre esta misteriosa reali- 
dad podrían servir de correcti- 
vo, pero en su "ecosistema", más 
allá de sus intenciones, no per- 
cibimos una armonización cohe- 
rente de los distintos datos en 
juego, dentro de su "lógica de la 
complejidad". 

Por idéntico motivo, vuelve a 
plantearse la objeción en torno 
a la Asunción. ?Hay que afir- 
mar que María es 'la única'que 
ha sido asumida en cuerpo y al- 
ma en la gloria, o más bien que 
es 'la primera'?" se plantea el 
autor en p. 372, y prosigue: 
'2Cómo entender el dogma a la 
luz de los nuevos planteamien- 
tos que la teologta hace hoy so- 
bre la escatologia final?" (ibid). 
En su propia respuesta, pese a 
los esfuerzos por citar el Cate- 
cismo de la Iglesia Católica, la 
carta de la Congregación para 
la doctrina de la fe del año 1979 
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y el documento de la Comisión 
Teológica Internacional del año 
1990, nos encontramos con 
enorme asombro ante esta afir- 
mación: "En el caso de la Asun- 
ción de María, la Iglesia ha rea- 
lizado algo así como una super- 
canonización" (p. 375). Junto a 
los documentos citados, son en 
realidad otras las fuentes inspi- 
radoras de su "ecosistema teoló- 
gico", en donde quiere enmarcar 
el dogma, y terminan por confir- 
mar nuestros reparos. 

Volvemos a afirmar que esta- 
mos ante un libro valioso, cuyos 
méritos, tomando la obra en su 
globalidad, no quedarán des- 
mentidos por nuestras observa- 
ciones críticas. Particularmente 
profundas nos han parecido las 
reflexiones dedicadas a la ma- 
ternidad virginal. 

Antonio Marino 

JAMES WEISHEIPL. Tomás de 
Aquino. Vida, obras y doctri- 
na. Pamplona, EUNSA, 1994, 
460 pp. 

Hace décadas ya, que venía 
faltando en castellano un buen 
estudio completo sobre Santo 
Tomás de Aquino. El acierto de 
la traducción de esta obra de un 
dominico canadiense -profesor 
del "Instituto Pontificio de Es- 
tudios Medievales de Toronto", 
fallecido en diciembre de 

1984- se debe a Josep Ignasi 
Saranyana, del "Instituto de 
Historia de la Iglesia de la Uni- 
versidad de Navarra"; y autor 
de importantes trabajos sobre 
Historia de la Iglesia y del pen- 
samiento cristiano medieval e 
hispanoamericano, quien a su 
vez revisó y completó el texto 
con una serie de importantes 
notas aclaratorias. 

James Athanasius Weisheipl, 
fraile dominico, docente en el St 
Thomas College, doctorado en la 
Santo Tomás de Roma, Doctor 
Philosophy en Oxford y final- 
mente Maestro en Sagrada Teo- 
logía de su Orden, es autor de 
varias obras previas, entre las 
que se destaca un estudio com- 
parativo entre el Aquinatense y 
su maestro San Alberto Magno. 
Asimismo, se destacan sus estu- 
dios sobre fisica medieval - e n  
la que, siguiendo las antiguas 
tradiciones, se especializara en 
Oxford. Estos trabajos fueron 
editados en 1955, reeditados e 
inclusive volcados al castellano. 

A diferencia de tantas obras 
existentes sobre Tomás de Aqui- 
no, el autor tuvo la habilidad y 
capacidad para redactar un tex- 
to introductorio que, sin omitir 
los importantes aportes doctri- 
nales del Santo, nos proporcio- 
na una excelente -amena y do- 
cumentada- biografía genéti- 
co-histórica -como la denomi- 
na Saranyana- del Aquinate 
que, junto con el reciente descu- 
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brimiento del cuadro de Bottice- 
lli, aporta nueva vida -más hu- 
inana si se quiere- al Doctor 
Angélico. 

El original del texto que nos 
ocupa fue publicado en 1974, 
con motivo del séptimo centena- 
rio del fallecimiento de Santo 
Tomás y a partir de esa fecha ha 
sido traducido al italiano (1988) 
y al francés (1993); quedaba 
pendiente esta impostergable 
edición en castellano. La venta- 
ja de esta traducción tardía con- 
siste en que permite incorporar 
las correcciones y añadidos a la 
edición americana. 

Saranyana aclara en el prólo- 
go que se trata de "una mono- 
grafia relativamente extensa y 
maciza, en la que se ofrece la 
síntesis tomista de forma dia- 
crónica". Weisheipl -agrega- 
"presupone que Fray Tomás fue 
siempre fiel a unos principios 
metafísicos fundamentales, al 
mismo tiempo que evolucionaba 
realmente en cuestiones gno- 
seológicas y psicológicas acci- 
dentales." (p. 11). 

El investigador español nos 
advierte sobre un error excesi- 
vamente habitual; "sería inco- 
rrecto leer sus obras como si las 
hubiese escrito de una sentada 
y desprovistas de todo el desa- 
rrollo intelectual. Tomás como 
todo el mundo tuvo una evolu- 
ción intelectual y espiritual" (p. 
16). Y esto solemos olvidarlo 
respecto a todos los pensadores 

y quizás más aún respecto al 
Aquinatense. En síntesis: acos- 
tumbrados a un Santo Tomás a- 
temporal, el autor rescata un 
Doctor Angélico inserto en su 
época y condicionado por la 
temporalidad, de igual manera 
que cualquier ser humano. Y 
ello es un importante aporte pa- 
ra engrandecer aún más la figu- 
ra señera de Tomás de Aquino, 
además de considerarlo "abierto 
a un mejor conocimiento de la 
realidad y a la apreciación de 
nuevas realidades" (p. 12). 

El autor asimismo, en su es- 
tudio, se formula los interro- 
gantes a que pretendía respon- 
der el Aquinatense en cada 
cuestión, para quienes y con 
que "herramientas" contaba pa- 
ra ello. Por ello explica que 
"cualquier lector podrá recons- 
truir el proceso genético de tan- 
tas tesis tomistas que en los 
manuales aparecen desgajadas 
de su contexto" (p. 12). 

De no menor importancia son 
las precisiones histórico-biográ- 
ficas, de las que el introductor 
señala algunas importantes co- 
mo la desmitificación del se- 
cuestro y heroica huida del cas- 
tillo familiar, su discencia a la 
vera de Alberto Magno en París 
entre 1245 y 1248, la residencia 
en Nápoles -y no en Agnani- 
entre 1259 y 1261, que no fue 
teólogo del sacro palacio sino 
maestro regente en el studium 
provincial de su Orden, confir- 
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ma su autoría del oficio eucarís- 
tic0 y la misa de la festividad 
del Corpus Christi y ratifica la 
autenticidad de su De Regno (I- 
II), entre otras cuestiones. 

Un completo resumen crono- 
lógico de su vida y obra, una ac- 
tualizada bibliografía y una im- 
portante recopilación de las tra- 
ducciones de sus obras auténti- 
cas al castellano, completan es- 
te importante libro introducto- 
rio que no debiera estar ausente 
-como obligada obra de consul- 
ta- en la biblioteca, no sólo de 
teólogos y filósofos, sino de me- 
dievalistas, y de intelectuales 
en general. 

Florencio Hubeñak 

ROMANO PENNA. Ambiente histó- 
rico-cultural de los orígenes 
del cristianismo. Bilbao, Des- 
clée de Brower, 1994, 402 pp. 

Romano Penna es un especia- 
lista italiano en Exégesis -no 
un historiador- que forma par- 
te de la redacción de la Rivista 
Biblica y ejerce la docencia en 
la Pontificia Universidad Late- 
ranense. 

Autor de varias obras rela- 
cionadas con su temática en es- 
ta oportunidad nos ofkece una 
importante y novedosa recopi- 
lación de fuentes documentales 
vinculada con los orígenes del 
cristianismo, tema que resurge 

entre los investigadores con 
motivo del replanteo de enfoque 
sobre la historicidad de Jesu- 
cristo que mencionamos últi- 
mamente en varias reseñas so- 
bre el tema. 

Coincidimos con Penna que 
no es posible conocer a fondo el 
cristianismo sin conocer a la vez 
el ambiente humano, terreno, 
en que nació y se desarrolló y 
por el que ha estado profunda- 
mente marcado en sus múlti- 
ples variantes históricas. A cu- 
brir esta necesidad apunta el li- 
bro que tenemos entremanos. 

La recopilación reúne en al- 
rededor de 400 páginas una co- 
rrecta selección de fuentes his- 
tóricas, epigráficas, jurídicas, 
socio-económicas, literarias y 
religiosas que ayudan a enmar- 
car el ambiente socio-cultural 
comprendido entre los siglos IV 
a C. y 11 de nuestra era. 

Uno de los logros más signifi- 
cativos consiste en la docurnen- 
tacióil agrupada, ya que a dife- 
rencia de lo previsible, ésta no 
reúne fuentes cristianas sino ju- 
días extra-bfblicas, esenias, 
apócrifas y paganas, que permi- 
ten una mejor comprensión de 
las raíces históricas del cristia- 
nismo. 

A través de sus páginas des- 
filan relatos de milagros, ideas 
de las escuelas de pensamiento, 
el culto imperial, extraíías teo- 
logías y cultos mistéricos e in- 
clusive ejemplos de incultura- 
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ción en la literatura de la época 
y en la reconquistada apocalíp- 
tica. 

No corresponde en una rese- 
ña de estas características un 
listado de las fuentes incluidas, 
pero nos parece atinado señalar 
algunas que permitan una vi- 
sión aproximada del rico conte- 
nido de la obra. 

Las revueltas judías contem- 
poráneas narradas por el histo- 
riador Flavio Josefo se comple- 
tan con una cuidadosamente se- 
leccionada colección de impor- 
tantes textos religiosos judíos 
que incluyen desde la celebra- 
ción de la cena pascua1 a dife- 
rentes textos del Targum, del 
Misdrás o del Talmud. Este as- 
pecto se completa con intere- 
santes fuentes sobre la -hoy de 
moda- comunidad de Qumrán 
o sobre el judaísmo helenístico 
en Filón de Alejandría y en 
otros helenistas. 

El marco socio-político greco- 
romano cubre un amplio espec- 
tro desde la célebre IV égloga 
virgiliana, a través de docurnen- 
tos epigráñcos y otros poco co- 
nocidos (el testamento de un ex- 
soldado, un contrato matrimo- 
nial, un acta de divorcio o la 
emancipación de una esclava), 
textos filosóficos del helenismo 
(cínicos, estoicos, epicureos), re- 
latos de milagros y de ceremo- 
nias de cultos mistéricos y del 
culto imperial, hasta completar- 
se con fuentes gnósticas. Tam- 

poco faltan extractos de la apo- 
calíptica apócrifa. 

Nos parece que merece una 
referencia aparte la epistologra- 
fía que incluye documentos tan 
curiosos como la carta de un 
asalariado a su mujer, de un ad- 
ministrador de provincias, de 
un soldado a su padre, de un hi- 
jo arrepentido a su madre o una 
carta de recomendación. 

La tercera parte resulta de 
un interés especial en la medida 
que recopila por vez primera los 
testimonios sobre el origen del 
cristianismo provenientes del 
exterior. Estos incluyen inscrip- 
ciones del nombrado pro-cónsul 
Quirino o la referencia a Pilatos 
en Cesarea, textos de la litera- 
tura judaica y sirio-palestineii- 
se como Flavio Josefo, del Tal- 
mud, la carta de Mara bar Sara- 
pión y las más conocidas refe- 
rencias de la literatura grecola- 
tina como Plinio el joven, Táci- 
to, Suetonio, Dion Casio, Celso 
o Epicteto. 

Asimismo resultan de inte- 
rés y utilidad el apéndice con 
las complejas dinastías de los 
Asmoneos, herodiana y Julio- 
Claudiana y los listados de los 
procuradores romanos en Pa- 
lestina y de los sumos sacerdo- 
tes de Jerusalem entre el siglo 
11 a C. y el año 70 de nuestra 
era. 

Penna aclara en la Introduc- 
ción que ha utilizado versiones 
habidas en lengua italiana o, en 

TEOLOGIA 67 (1996)



algunos casos, ha efectuado di- 
rectamente la traducción de las 
fuentes antiguas, como en el ca- 
so de los papiros egipcios. El 
traductor al castellano, a su 
vez, aclara que para evitar una 
versión castellana de otra ita- 
liana, ha cotejado las ediciones 
españolas en uso transcribiendo 
las aceptadas. 

Cabe destacar también que 
cada documento está acompa- 
fiado por un comentario adecua- 
do que evidencia su uso por par- 
te de un especialista. 

En síntesis una obra irrem- 
plazable -por su material do- 
cumental de difícil acceso- que 
resultará de suma utilidad a 
quien quiera introducirse al es- 
tudio histórico de los primeros 
tiempos del cristianismo. 

Florencio Hubeñak 

DAISY R~PODAS ARDANAZ: La Bi- 
blioteca porteña del Obispo 
Azamor y Ramírez 1788-1 796. 

La autora de este trabajo es 
una historiadora especializada 
en la historia americana del si- 
glo XVTII; y a quien se le deben 
eruditas investigaciones en 
forma de libros o de monogra- 
fías que ponen luz sobre diver- 
sos aspectos de la cultura de 
ese siglo. En alguna medida el 
tema de este libro ya lo había 
abordado con anterioridad al 

estudiar la singular figura del 
prelado Manuel de Azamor y 
Ramírez, obispo de Buenos Ai- 
res entre 1788 y 1796. En el li- 
bro titulado El obispo Azamor 
y Ramirez. Dadición cristiana 
y modernidad (Universidad de 
Buenos Aires, 1982), la autora 
indaga en la vida y en los escri- 
tos de este obispo letrado y es- 
tudioso; y analiza la notable bi- 
blioteca que éste poseyera al 
ocupar la silla episcopal riopla- 
tense, demostrando por un la- 
do, la riqueza bibliográfica y la 
abundancia de volúmenes que 
la componían. 

Aquel estudio por su natura- 
leza, y por ser sólo un capítulo 
del libro, estaba lejos de consti- 
tuir un catálogo ajustado a las 
normas bibliográficas, no obs- 
tante la abundancia de referen- 
cias de autores y títulos que se 
asentaba. 

Es probable que el manejo 
de los libros del obispo haya 
inspirado a la autora la conve- 
niencia de emprender, desde 
un ángulo metodolágico espe- 
cial, la presentación de la bi- 
blioteca completa de un modo 
ordenado y conforme a normas 
técnicas rigurosas. La Bibliote- 
ca porteña del Obispo Azamor y 
Ramírez no es, por lo tanto, la 
repetición de aquel estudio 
mencionado, sino un nuevo tra- 
bajo, esta vez consistente en lo 
que se denomina la presenta- 
ción del elenco de la biblioteca 
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del prelado conforme a una téc- 
nica bibliográfica. 

El estudio de las bibliotecas 
particulares existente en el pe- 
ríodo hispánico ha sido una es- 
pecialidad a la que se le ha 
prestado cierta atención en la 
historiograña americana y tam- 
bién entre nosotros, en la medi- 
da que ha  sido posible localizar 
inventarios o repositorios parti- 
culares. Esos estudios tienen la 
virtud de evidenciar la signifi- 
cación que las mismas han de- 
sempeíiado, el grado de cultura 
de sus propietarios, las corrien- 
tes intelectuales, filosóficas, ju- 
rídicas, teológicas que circula- 
ban, la accesibilidad a ciertos 
autores, los gustos y las modas 
existentes, la expansión adqui- 
rida por determinados temas o 
cuestiones, la circulación de li- 
bros prohibidos. Múltiples son 
los estudios que pueden reali- 
zarse a partir de tales elencos y 
muy variadas las pistas que 
ofrecen para la investigación. 

La doctora Rípodas, siguien- 
do la tradición de Guillermo 
Furlong, Torre Revello, Como- 
drán Ruiz, entre otros que se 
han dedicado a tales aportacio- 
nes, presenta en esta obra un 
elenco valiosísimo fundado en 
fuentes de primer nivel para es- 
te tipo de estudios, como lo son 
los inventarios originales de la 
librería de Azamor confecciona- 
dos en 1786/7, cuando se halla- 
ba próximo a embarcarse con 

destino a Buenos Aires y en 
1806, pocas semanas antes de 
su fallecimiento. 

La Biblioteca porteña del 
Obispo Azamor y Ramírez se 
compone de dos partes. La pri- 
mera se forma con la Introduc- 
ción que constituye un estudio 
referido a la elaboración del ca- 
tálogo que presenta, la explica- 
ción de la búsqueda de las obras 
originales que pertenecieron a 
la biblioteca, las cuestiones téc- 
nicas y metodológicas plantea- 
das y la manera de resolverlas. 
Es un estudio realizado con so- 
briedad y concisión, sin ánimo 
de abultar con disgresiones adi- 
cionales o superfluas; y remi- 
tiendo para mayor abundancia 
de información al libro antes ci- 
tado de la misma autora. La se- 
gunda parte se compone del ca- 
tálogo de la librería precedida 
de algunas indicaciones técni- 
cas y formada por los asientos 
redactados de acuerdo a técnica 
bibliográfica, tarea para la cual 
la autora ha debido reconstruir 
uno a uno los títulos aparecidos 
en los inventarios de la bibliote- 
ca de Azamor. 

Un lector poco conocedor de 
la técnica de confección de este 
tipo de catálogo puede suponer 
que esta tarea no implica un 
mérito especial ni exige esfuer- 
zos considerables, pues se trata- 
ría, simplemente, de pasar en 
limpio el elenco registrado en 
los inventarios, no es así, sin 
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embargo; y, por el contrario, re- 
sulta necesario manifestar que 
el estudio de las bibliotecas re- 
quiere la aplicación de una téc- 
nica rigurosa, de una localiza- 
ción y revisión minuciosa y pro- 
lija de cada título, de completar 
la información asentada no 
siempre con rigor, de desarro- 
llar nombres y a veces títulos 
abreviados y otras cuestiones 
nada fáciles de resolver cuando 
se trata de títulos muy antiguos 
y poco frecuentes o raros de lo- 
calizar. 

Ello nos lleva a declarar que 
la doctora Rípodas ha realizado 
un trabajo impecable técnica- 
mente, lo cual le ha exigido una 
laboriosa tarea de investigación 
y la revisión de fuentes biblio- 
gráficas abundantes, así como 
la consulta en bibliotecas de 
nuestro país, en España, París, 
Roma y la del Congreso de los 
Estados Unidos. Esa consulta 
no debe sorprender, pues tra- 
tándose de un elenco que abar- 
ca obras del siglo XVII y XVIII, 
es preciso completar el inventa- 
rio, que se manifiesta incomple- 
to y reconstruir la inexactitud, 
las omisiones, los defectos del 
registro original para confeccio- 
nar los asientos, de acuerdo a la 
técnica b i b l i ~ g r ~ c a  actual. Es- 
ta labor es indispensable en to- 
do estudio de bibliotecas anti- 
guas; y en este caso, dada la 
cantidad de obras contenidas en 
el elenco, que alcanza a 1227, el 

trabajo requerido por las defi- 
ciencias observadas en los origi- 
nales inventarios, se ha visto 
aumentado. 

La biblioteca de Azamor y 
Rarnírez guardada a su muerte 
de acuerdo a la voluntad de su 
propietario, de constituir el nú- 
cleo inicial de una biblioteca de 
la curia, luego de algunos tro- 
piezos propios de la mudanza 
de aquellos tiempos de revolu- 
ción, fue destinada a ser la base 
librera de lo que se llamará la 
Biblioteca Pública de Buenos 
Aires, fundada por decisión de 
la Primera Junta en 1812, lle- 
gando a ese destino sufriendo 
deterioros y algunas mermas de 
ejemplares. Con el tiempo, ya 
en vista de la Biblioteca Públi- 
ca, ese lote sufrirá nuevas pér- 
didas, lo cual hará que la auto- 
ra de este trabajo, puesta a la 
búsqueda de los ejemplares en 
la heredera de la Biblioteca Pú- 
blica, la actual Biblioteca Na- 
cional a fin de cumplir con la 
exigencia de revisar cada ejem- 
plar para asentar el registro 
completo de datos, deba enfren- 
tar nuevos obstáculos. Uno de 
ellos, quizás el que exige mayor 
rigor, el saber a ciencia cierta, 
cual es el ejemplar que real- 
mente perteneció a la biblioteca 
de Azamor. Muchos ejemplares 
han facilitado ese dato ya que 
llevan manuscrita la firma del 
obispo con su característica rú- 
brica identificadora, pero no to- 
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dos los ejemplares reúnen esta 
condición o han eliminado o bo- 
rrado o tachado hasta hacerle 
ilegible, entre otros tantos in- 
convenientes que debían ser 
salvados antes de asentar el 
origen de la obra y de paso, 
completar el registro de cada 
asiento. 

El catálogo se confecciona en 
base a asientos individualiza- 
dos para cada obra y registra, 
luego de la reconstrucción efec- 
tuada, el autor, el título, lugar 
de edición y año, número de vo- 
lúmenes que componen la obra 
y el que se registra en la libre- 
ría de Azarnor. Sin embargo, la 
autora no se conforma con asen- 
tar esa información estricta- 
mente bibliográfica; y agrega, lo 
cual otorga más calor y color al 
trabajo, algunas referencias 
adicionales cómo lugar en don- 
de coloca Azamor su firma, la 
existencia de una o más firmas 
y su explicación, si son libros 
prohibidos, si se halla en el pri- 
mer y10 segundo inventario, si 
los volúmenes de una obra co- 
rresponden a más de una edi- 
ción o reimpresión, etc. Hay 
otras anotaciones, todas valio- 
sas, además de la indicación si 
el ejemplar se encuentra en la 
Biblioteca Nacional actualmen- 
te, cuando ello ha sido compro- 
bado; o si el ejemplar allí revisa- 
do es, por el contrario, probable 
o posible de haber pertenecido 
al obispo Azarnor. 

Luego del elenco de la biblio- 
teca se incluye en facsímil el in- 
ventario de la biblioteca de Aza- 
mor de 1787 y el de 1806 que 
han servido de base al trabajo. 

La publicación de La Biblio- 
teca porteña del Obispo Azamor 
y Ramírez ha sido impresa con 
elegancia en dos columnas y en 
papel ilustración, excelente 
composición tipográfica; y una 
adecuada presentación de ilus- 
traciones referidas a firmas, 
portadas de libros, ex libris, que 
ofrecen una idea del manejo del 
libro por su poseedor. Quien co- 
mo el que suscribe ha tenido la 
oportunidad de manejar algu- 
nos libros del obispo Azamor ha 
podido comprobar esa induda- 
ble presencia del prelado a tra- 
vés de su clásica firma Azamor 
que registran muchos de sus vo- 
lúmenes, así como el manejo del 
texto con lapicera en la mano a 
juzgar por las marcas y anota- 
ciones efectuadas en los márge- 
nes, que siempre dan sensación 
de calor humano a esos anti- 
guos y olvidados textos. 

La doctora Rípodas ha reali- 
zado una labor encomiable y da- 
do cima a un trabajo de rescate 
de una biblioteca valiosa; y ofre- 
cido a los estudiosos un elenco 
bibliográfico que constituye un 
arsenal virtual para investiga- 
ciones en campos como la filoso- 
fía, la teología, la pastoral, el 
derecho, la política, la oratoria 
sagrada, la espiritualidad. El 
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resultado es un valioso aporte 
al estudio de las bibliotecas his- 
pánicas y un sustento para la 
comprensión de la cultura exis- 
tente en el Río de la Plata a fi- 
nes del siglo XVIII y comienzos 
del siguiente. 

Néstor lbmás Auza 

NÉSTOR TOMAS AUZA: El éxodo 
de los pueblos. Manual de 
Teología y Pastoral de la mo- 
vilidad humana. Colección 
de textos básicos para semi- 
narios latinoamericanos del 
CELAM (DEVYM), v. 4; San- 
tafe de Bogotá, 1994,459 pp. 

El manual El éxodo de los 
pueblos, presentado por el De- 
partamento de Vocaciones y mi- 
nisterios del Celam OEVYM), 
nos presentó un valioso trabajo 
de equipo dirigido por el reco- 
nocido historiador y académico 
argentino Dr. Néstor Tomás 
Auza. 

El núcleo central es la teolo- 
gía sobre la movilidad humana, 
análisis enfocado especialmente 
para América Latina, donde el 
tema Se presenta como una de 
las tareas más urgentes en el 
quehacer de la Iglesia sobre todo 
desde las orientaciones de las 
111 y IV conferencias del episco- 
pado latinoamericano reunidas 
en Puebla, 1979 y Santo Domin- 
go, en 1992. 

Se trata de un trabajo de so- 
ciología pastoral en donde con- 
fluyen, la visión de la realidad 
de la movilidad humana en el 
continente, y una visión teológi- 
ca del tema, desde su primera 
fuente, la Sagrada Escritura, la 
ensefianza de la Historia de la 
Iglesia y las intervenciones del 
magisterio ordinario en Doctri- 
na Social de la Iglesia. 

El fenómeno de la movilidad 
humana en la actualidad, en el 
amplio espectro que comporta, 
debe en efecto ser iluminado 
desde la perspectiva de la fe, 
para que la Iglesia toda, y cada 
cristiano en particular, puedan 
discernir los elementos favora- 
bles que sirvan a la consolida- 
ción de la tarea evangelizadora, 
a la comunicación de la fe de la 
realidad del migrante en el con- 
texto de una sociedad moderna, 
que aunque evangelizada ya, 
necesita encontrar nuevos mo- 
dos pastorales innovadores. 

El texto, que se lo llama ma- 
nual, porque es parte de una co- 
lección de textos para el estudio 
de la teología y la filosofía en 
los seminarios del continente, 
se divide en cinco grandes par- 
tes en las que colaboran espe- 
cialistas de diversos países her- 
manos. 

La primera está dedicada a 
plantear desde el punto de vista 
sociológico, el fenómeno de la 
migración en general. Contiene 
tres capítulos en los que se estu- 
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dia el proceso histórico y las 
causales de los distintos tipos 
de migraciones que se produje- 
ron y se producen en el conti- 
nente: las fronterizas, las inter- 
nacionales, las laborales y las 
causadas por razones políticas 
como son, entre otras las de los 
refugiados. 

En la segunda parte del ma- 
nual nos encontramos con la vi- 
sión teológico-pastoral de la mo- 
vilidad humana, incluyendo la 
visión bíblica, del extranjero, 
del desvalido; y la reflexión 
acerca de la experiencia bíblica 
de la realidad del exilio. 

Los siguientes capítulos tra- 
tan desde la historia, el derecho 
canónico, los aportes que reali- 
za la Iglesia en su magisterio 
social y actualidad del tema. La 
responsabilidad que le cabe a 
cada uno de los agentes de pas- 
toral: obispos, sacerdotes, reli- 
giosos y laicos. 

La tercera parte explica en 
sus distintos capítulos, las 
áreas especíñcas de la pastoral 
de la movilidad, incluyendo 
además de las tradicionales co- 
mo la de los migrantes, despla- 
zados y refugiados, a la del tu- 
rismo, del mar y a las que ex- 
presan la pastoral popular co- 
mo, las peregrinaciones y la de 
los santuarios. 

En cada una de ellas se desa- 
rrolla el planteo histórico del 
área, la descripción propia de 
cada área, presentando por Últi- 

mo las orientaciones y proposi- 
ciones pastorales para cada una 
de ellas. 

Los cuatro capítulos de la 
cuarta parte se dedican a reali- 
zar una exposición positiva o 
histórica de la preocupación de 
la Iglesia en el continente lati- 
noamericano acerca de la pasto- 
ral migratoria en general. Los 
capítulos 1 y 2 se encargan de 
los primeros pasos que da la 
Iglesia, (de los inicios del fenó- 
meno inmigratorio en nuestro 
continente de mediados del s. 
XIX), hasta la creación en los 
diversos países de organismos o 
servicios de pastoral para las 
migraciones. 

Los dos últimos, más bien 
son una descripción de los te- 
mas desarrollados en los dos do- 
cumentos últimos del magiste- 
rio del Celam: Puebla y Santo 
Domingo. 

En la quinta y última sección 
del manual, se desarrolla el te- 
ma del compromiso de la Iglesia 
con respecto al tema de la movi- 
lidad humana, historiando de 
manera sintética el origen del 
órgano vaticano para el tema, 
en época de Pío XII, el Consejo 
Superior para la Emigración 
(creado en 1952), hasta el cam- 
bio de denominación en 1988 
por Pontificio Consejo para la 
Pastoral de emigrantes e itine- 
rantes. 

El siguiente está dedicado a 
la Comisión Católica Interna- 
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cional de migraciones, (surgida 
después de la 11 guerra mun- 
dial), sus funciones actuales y 
la historia de su presencia y ac- 
tividad en Latinoamérica. 

Esta parte también contiene 
un buen espacio para aclarar y 
presentar los distintos organis- 
mos que en la actualidad traba- 
jan para la pastoral migratoria 
en todo el continente y ofrece una 
abundante y especializada biblio- 
graña para todo el que se propon- 
ga estudiar un tema de tanta ac- 
tualidad como el de la pastoral 

migratoria en América Latina. 
El trabajo es metodológica- 

mente claro y completo, de lec- 
tura fácil y amena, enriqueci- 
do con interesantes cuadros de 
estadísticas y porcentuales 
que aportan más claridad. Or- 
denado en su composición y 
distribución. Es una obra seria 
que permite tener un conoci- 
miento del estado actual de la 
cuestión migratoria a nivel 
continental. 

Ernesto R. Salvia 
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