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IIT ENCUENTRO ARGENTINO DE PATROLOGIA
EL MUNDO Y EL HOMBRE EN LA ENSENANZA DE LOS PADRES

Hemos recordado en este afio 1995 los treinta afios de la finalizacién
del Concilio Ecuménico Vaticano II. La Sociedad Argentina de Teologia
se asoci6 a esta conmemoracién dedicando especialmente 1la XIV Sema-
na de reflexién a la Constitucién Pastoral Gaudium et spes.

Se ha querido que el III Encuentro de Patrologia, convocado en este
mismo aifio, estuviera dedicado también a estudiar los grandes temas
que estan en el centro de preocupacién de este documento conciliar: el
hombre y el mundo, para investigar la forma en que ellos han sido tra-
tados por los Santos Padres.

El Encuentro tuvo lugar en Buenos Aires en los dias 28 y 29 de Oc-
tubre y conté con la presencia de once especialistas en 1a materia, la-
mentando la ausencia de varios profesores que no pudieron asistir por
encontrarse desempeiiando otras actividades en el extranjero. Las jor-
nadas se destacaron por el alto nivel de las exposiciones y discusiones,
de lo cual es un elocuente testimonio el texto de las ponencias que aquf
se publican. Resulté sumamente alentador el comprobar que se han in-
tegrado nuevos estudiosos de la patrfstica, sefial del interés que esta
materia est4 despertando en las generaciones j6venes.

Presento aquf las seis ponencias lefdas durante el Encuentro, y que
fueron objeto de animados didlogos por parte de todos los participan-
tes. El tema del mundo fue tratado en dos ponencias: el Prof. Pablo Ar-
garate lo presenté desde las obras de San Maximo el Confesor, mien-
tras que el Prof. R.P. Francisco Weismann lo encaré desde la perspec-
tiva agustiniana. E]l hombre fue el tema de tres ponencias que estudia-
ron obras de San Gregorio de Nisa: la profesora Marfa Mercedes Ber-
gada lo traté desde el tratado De opificio hominis; el Prof. Ramén Cor-
navaca lo expuso a partir de algunas observaciones al Comentario al
Cantar de los Cantares. El R.P. Luis Glinka lo estudi6é en diversas
obras del mismo autor. Finalmente el Prof. Pbro. Edgardo Morales hi-
zo una presentacién del tema de la relacién Iglesia-Estado en el caso
de Pablo de Samosata, segiin aparece en la Historia Eclesidstica de
Eusebio de Cesarea.

La Sociedad Argentina de Teologia, al mismo tiempo que agradece a
los Autores por haber cedido este material para su publicacién, lo pre-
senta con gran satisfaccién con el deseo de que la tarea de estos inves-
tigadores llegue a conocimiento de todos aquellos que se interesan por
la obra de los Padres.

Luis Heriberto Rivas
Presidente
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EL HOMBRE Y SU LUGAR EN EL MUNDO
EN LA OBRA DE SAN GREGORIO DE NISA

Como sabemos, este III Encuentro ha sido convocado en el mar-
co de la recordacién de la Constitucién Gaudium et spes sobre la
Iglesia en el mundo actual, a los treinta arfos de su promulgacién,
y por eso se nos ha sugerido centrar nuestros temas en la relacién
hombre - mundo en el pensamiento de los Padres.

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

Asi la Parte I de Gaudium et spes es una reflexién sobre el hom-
bre en el mundo, y en su capitulo 1 muestra la dignidad del hombre
en cuanto persona humana y por ser imagen de Dios ; en el capitu-
lo 2 sefiala que el hombre es un ser en sociedad, no solitario, sino
que ha de realizarse en una comunidad humana; en el capitulo 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 funciéon de la escatologia: lo que el hombre haga para que el
mundo sea mas vivible tiene también un valor para el destino final
de la persona y del mundo, que llega a su término en la Parusia,
cuando todo sera asumido en el Sefior 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 kataskeués anthrépou) que en opinién de mu-
chos puede considerarse el primer tratado de antropologia cristia-
na', y buscaremos alli qué nos dice el Niseno acerca del origen del

1. Para Jean Daniélou el DHO es “el primer tratado consagrado por un pensador
al problema antropolégico”. W. JAEGER, escribiendo varios afios después en su libro
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8 MAR{A MERCEDES BERGADA

hombre, su constitucién, su condicién de imagen divina, su relacién
con el mundo que lo rodea, su situacién actual y su destino trascen-
dente.

Escrito en los primeros meses del afio 379, el comienzo del perio-
do de intensa actividad literaria de Gregorio, que entonces tiene
unos 49 aiios, ha vuelto del exilio y ha retomado definitivamente la
posesién del obispado de Nisa, ofrece este tratado como regalo de
Pascua a su hermano menor Pedro, también obispo de otra diécesis
cercana, y en un Prélogo breve, pero sumamente retérico, expone su
tema y el motivo que lo ha llevado a escribirlo y anticipa ya algunos
rasgos de la valoracién que hara del hombre.

Basilio habia muerto el 2 de enero de ese afio, y habian quedado
inconclusas sus homilias In Hexaemeron comentando el relato bibli-
co de la creacién, que habian llegado solamente hasta el quinto dia.
Faltaba pues tratar el sexto dia, o sea la creacién del hombre. Asi
escribe Gregorio en este Prélogo:

“El tema’ del tratado parecera audaz a la mayoria ; empero, no nos
ha parecido fuera de lugar. Pues Basilio, nuestro comin padre y
maestro, aquel hombre verdaderamente creado segdn Dios y cuya
alma habia sido conformada o imagen del Creador, fue el inico que
comprendié de manera adecuada la creacién de Dios, y a través de
su propia reflexién hizo accesible a muchos la profundidad de la or-
denada disposicién del universo y facilité el conocimiento del mun-
do que encuentra su cohesién en la verdad de la sabiduria divina, a
aquellos que encontrandole son introducidos por él en la contempla-
cién de estas cosas” (125 b)*

“Por nuestra parte [...] hemos concebido el proyecto de afiadir lo que

“Two rediscovered Works of Ancient 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 ofrecia la filosofia helenfstica, en realidad no se proponfa de-
sarrollar una antropologfa 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-
xién de los que ya tienen fe (y por eso se basa en la Escritura) aunque ésta sea “la
m4s filoséfica” de sus obras.

* Las referencias corresponden al texto griego en Migne PG 44, 124-256, usado
también como base de la traduccién francesa de Jean Laplace SJ en “La création de
I'homme”. Coll. Sources Chrétiennes” N® 6 (Paris, Ed. du Cerf, 1946) que salvo pe-
quefios retoques seguimos en nuestras transcripciones.
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EL HOMBRE Y SU LUGAR EN EL MUNDO 9

faltaba a lo que aquel gran hombre habia investigado [...] para que
no parezca faltar en este caso la gloria que al maestro ha de venirle
de sus discipulos. Pues si careciendo su Hexaemeron de la considera-
cién acerca del hombre, ninguno de sus discipulos ardiera en deseos
de poner algin esfuerzo para suplir lo que falta, vendria a tener ra-
zonable asidero el reproche, en menoscabo de la gloria de Basilio, co-
mo si no hubiese querido hacer nacer en sus discipulos cierto habito
de reflexién. Por tanto, en la medida de nuestras fuerzas, nos atre-
vemos a emprender la explicacién de lo que falta” (125 c-d).

Y tras otras frases retéricas pasa a sefialar la importancia del
tema a tratar, o sea el hombre y su posicién protagénica en el
cosSmos: E

“No emprendemos aqui el estudio de un objeto minisculo, 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 exarni-
nar nada de lo que la fe nos ensefia acerca de su pasado, del desti-
no de esperanza para él en el porvenir y de su condicién presente”
(128 a).

De modo que la fuente principal de su reflexién acerca del hom-
bre sera “lo que la fe nos enseiia” - aunque también se ayudara con
el aporte de “los filésofos del exterior” - y es logico que sea asi ya que
su trabajo se encuadra en la consideracién del “sexto dia” del rela-
to del Génesis acerca de la creacién. Por lo cual bien puede calificar-
se al De hominis opificio como una antropologia teolégica, y corres-
ponderia al De natura hominis de Nemesio de Emesa, escrito unos
cuarenta aiios después y que se mueve en el plano estrictamente fi-
loséfico, sin apelar a la revelacién practicamente hasta el dltimo ca-
pitulo, el mérito de ser el primer tratado de antropologia filoséfica
escrito por un cristiano?®,

2. Esta obra del obispo de Emesa, que no apunta a la instruccién espiritual de
los fieles sino al didlogo con los no-cristianos, desarrolla una antrepologfa compati-
ble con la concepcién biblica pero lo hace funddndose en las diversas doctrinas filo-
séficas y argumentando en el plano de la pura razén natural. Por eso, como lo ha se-
fdalado L.W.BARNARD en su articulo “The Father of Christian Anthropology”
(ZNTW, 63 (1972) 254-270) “si excluimos los pocos pasajes especificamente cristia-
nos en el DNH, lo que queda es un tratado grecorromano de antropologfa”. No obs-
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10 MARIA MERCEDES BERGADA

Pasando rapida revista a los primeros capitulos del tratado, que
son los que nos ofrecen una descripcién del hombre y de su lugar en
la creacién, vemos que el capitulo I disefia a grandes rasgos el esce-
nario en que aparecera el hombre “cuando fue completado el con-
junto del mundo visible y cada ser en particular hubo ocupado el lu-
gar que le correspondia” (128 c). Se trata de la cldsica cosmologia de
inspiracién estoico-aristotélica que presenta al universo integrado
por los cuatro elementos y los principios de movimientos y reposo.
Ya aqui aparecen las nociones de akolouthia, methérios y syngéneia
que también seran claves en la antropologia del Niseno. Y concluye
con un parrafo muy retérico que describe la creacién al final del
quinto dia, cuando sélo faltaba crear al hombre:

“Es asi pues, como el conjunto de los seres alcanza su perfeccion. Asi
habla Moisés: el cielo, la tierra y toda sustancia situada entre am-
bos fueron constituidoes, y cada cosa recibig 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 habia 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 montanas,
las laderas de las colinas y las llanuras, todos los valles se corona-
ban de hierba nueva y de la magnifica variedad de los drboles: ape-
nas brotaban éstos de la tierra cuando ya habian alcanzado su per-
fecta belleza. Naturalmente, todas las cosas se hallaban en la ale-
gria; los animales de los campos traidos a la vida por orden de Dios
brincaban en los bosquecillos reunidos por tropas y especies. Por to-
das partes, los ramajes umbrios resonaban con el canto armonioso
de los pajaros. Podemos también imaginarnos el panorama que se
ofrecia a las miradas sobre un mar ain apacible y tranquilo en la
reunién de sus olas; los puertos y los abrigos que se habian formado
espontdneamente a lo largo de las costas segiin el querer divino
unian el mar al continente. Los movimientos apacibles de las olas
respondian 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 antropologia cristiana” para Atendgoras,
por la doctrina expuesta en el De resurrectione que se le atribuye, atribucién 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 IIT por la madurez del pensamiento, el ri-
gor de la exposicién y por el hecho de que no aparezca citado por ningtin autor ante-
rior a Metodio de Olimpia ya en el siglo III.

TEOLOGIA 67 (1996)



EL HOMBRE Y SU LUGAR EN EL, MUNDO 11

creacidn, en su riqueza, en la tierra y en el mar, estaba pronta. Pe-
ro aquel cuya posesion ella era atin no estaba alli” (132 a-c).

Entonces habrd de comenzar el capitulo II preguntdndose por
qué el hombre llega el dltimo a la creacidn.

“Esta cosa grande y preciosa que es el hombre no habia encon-
trado aun un lugar en la creacién. No era natural que el jefe hi-
ciese su aparicién antes que sus sibditos, sino que solamente des-
pués de la preparacién de su reino debia ser revelado el rey, cuan-
do el Creador del universo hubo, por decirlo asi, preparado el tro-
no de aquel que debia reinar. He aqui la tierra, las islas, el mar y
sobre ellos la béveda celeste como un techo. Riquezas de todas cla-
ses habian sido colocadas en esos palacios: por riquezas entiendo
toda la creacién, 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 contemplador y duefio 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 huellas del poderio inefable e incomprensible del
Creador” (132 d - 133 a).

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

Asimismo hemos de sefalar en este parrafo del Niseno la consi-
deracién de todas esas bellezas naturales y esas creaturas - que no
llegan a ser “imagen” de Dios como lo sera el hombre - como otros
tantos vestigios o “huellas” del Creador, como lo hallaremos tantas
veces en San Agustin (especialmente en los Sermones y en las Ena-
rrationes in Psalmos) y en el medioevo en el Itinerarium mentis in
Deum bonaventuriano.

Concluye este capitulo con otra comparacién, que tampoco es ori-
ginal de Gregorio pues la hallamos cuatro siglos antes en Filén (De
opificio mundi, 78), que indudablemente Gregorio conocia, pues la
semejanza textual es muy grande. Para responder a la pregunta
que se habia formulado en el titulo, ;jpor qué el hombre llega el 1il-
timo a la ereacién?, dice ahora el Niseno:

TEOLOGIA 67 (1996)



12 MARIA MERCEDES BERGADA

“He aqui por qué el hombre es tratdo el tltimo a la creacién. No por-
que sea relegado con desprecio al dltimo lugar, sino porque conve-
nta que desde su nacimiento fuese rey de su dominio. Un buen due-
fio de casa sélo introduce a su invitado después que estan 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 estd lista, hace entrar a su invitado.
De la misma manera Aquel que, en su inmensa riqueza, es el anfi-
trién de nuestra naturaleza, decora previamente la morada con be-
llezas de todo género y prepara este gran festin de variados manja-
res ; recién entonces introduce al hombre no ya para confiarle la ad-
quisicién de los bienes que todavia no tendria, sino el gozo de lo que
a él se ofrece”. (133 b).

Como vemos - y es oportuno sefialarlo en funcién de la conmemo-
racion de la Gaudium et spes que nos convoca - la valoracién que el
Niseno hace de todo el mundo creado y de su relacién con el hom-
bre no podria ser mis positiva.

Y cierra el capitulo con unas lineas en las que asoma uno de los
temas claves de su antropologia: 1a condicién de methorios del hom-
bre, ser “fronterizo” entre los diversos drdenes, entre el mundo de
los seres materiales y el de las sustancias espirituales, inico en to-
da la creacion que los retine en si y que pertenece a ambos por de-
recho propio: hombre de dos reinos.

“Por eso, al crearlo, pone (Dios) un doble fundamente por la mezclo
de lo divino y lo terrestre, a fin de que, por uno y otro caricter, el
hombre tenga naturalmente el doble gozo de Dios por la naturaleza
divina y de los bienes terrenos por la sensacién, que es del mismo or-
den que esos bienes” (136 a).

Por esta condicidn - que no comparte ni con las naturalezas an-
gélicas - el hombre es el énico que compendia en st toda la creacién®
¥ que puede ser mediador entre un orden y otro, y entre Dios y la
creacién entera.

3. Aqui Gregorio se aparta resueltamente de Filén y demés platénicos para quie-
nes no es el hombre todo, sine sélo el alma la que es methorios, o aun para Filén lo
es solamente el Ldgos (Her 205) para separar més la creacién del Creador. Sin em-
bargo no por esto desconoce Gregorio la situacién in confinio que es también la del
alma humana en cuanto estd “en el confin de las dos naturalezas, una de las cuales
es incorpérea e inteligente, en la cual no cabe la muerte ; la otra es corpérea, mate-
rial y privada de razén” segin escribird muchos afios después en su Comentario al
Cantar, hom. XI, 1009 a.

TEOLOGIA 67 (1996)



EL HOMBRE Y SU LUGAR EN EL MUNDO 13

En el capitulo III vuelve a insistir, como ya lo expresa en el titu-
lo, en que “la naturaleza humana es lo que hay de mds precioso en
toda la creacién visible”. Por eso, a diferencia de lo que habia hecho
al crear todas las otras creaturas visibles,

“para la formacién del hombre el Creador procede con deliberacién
¥y, segiin la descripcién de la Escritura, ha establecido de antemano
un plan para determinar ese ser futuro, su naturaleza, el arquetipo
cuya semejanza llevara?, 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 dignided an-
terior a su nacimiento, ya que ha obtenido el gobierno del mundo an-
tes de venir al ser” (133 ¢ - 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 animales y a toda la
tierra”, prosigue exclamando:

“iCosa asombrosa! El sol es creado sin que preceda deliberacién al-
guna. Lo mismo ocurre con el cielo. Sin embargo, nada los iguala en
la creacién. Para tales maravillas, una palabra basta para consti-
tuirlas: [...] el mar, la tierra, los animales, las plantas, con una pa-
labra vienen a la existencia. Solamente para la creacién del hombre
el autor del universo avanza con circunspeccién: prepara de antema-
no la materia que lo compondra, 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 relacién
con las actividades humanas, de acuerdo al plan que El se ha pro-
puesto” (136 a).

En el capitulo IV, que lleva por titulo “La constitucién del hom-
bre significa el poder de dominacién que él tiene sobre todas las co-
sas”, va a sefialar cémo 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 creara Dios al hombre, indudable-
mente se refiere a la humanidad de Cristo, prevista por Dios desde toda la eternidad
y conforme a la cual crearé al hombre, que serfa asf hecho “a imagen de la imagen”,
como ya lo habfa expresado San Ireneo, para quien Cristo era “el primer Addn” a cu-
ya imagen es hecho el Ad4n biblico.
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14 MARiA MERCEDES BERGADA

capitulo que podriamos decir central para la concepcién del hombre
como imago Dei, y por eso, ya que es breve, conviene analizarlo ca-
si integramente. Dice asi:

“Los artistas aqui abajo dan a sus instrumentos una forma en rela-
cién con el uso que harén de ellos. Asi el mejor de los artistas fabri-
ca nuestra naturaleza como una creacién adaptada al ejercicio de la
realeza. Por la superioridad 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 (basilikés). Este caracter regio [...] el al-
ma lo manifiesta espontaneamente por su independencia y autono-
mia (ek tot adéspoton einai kai autexotision) y por el hecho de que,
en su conducta, ella es duefia de su propio querer (autokhratorikés).
¢De quién es propio esto, sino de un rey?” (136 b - ¢).

Como acabamos de leer, la misma constitucién fisica del hombre,
su postura erguida, vertical, sus facultades de inteligencia y liber-
tad, lo hacen apto para la funcién para la que fue creado: ser rey de
este mundo, como Dios lo es de todo el universo. Como tendremos
ocasién de ver en lo que sigue, Gregorio también se diferencia aqui
de la linea platénico-alejandrina en que, sin dejar de reconocer co-
mo uno de los rasgos de la semejanza con Dios la inteligencia, pone
el acento mads bien en la libertad. Y para ésta no emplea aqui el tér-
mino eleutheria, usado habitualmente por muchos Padres, sino que
prefiere hablar de autexousta, la condiciéon de ser “duefio de si”, “se-
fior de si mismo” y por ende [ibre, no sometido a otro sefior, a nadie.
Asi como Dios es autexotisios, el hombre también lo es. Y vuelve a
insistir, desarrollando mds algunos aspectos:

“Anadid a ello que su creacién a imagen de la naturaleza que todo lo
gobierna muestra precisamente que tiene desde el comienzo una na-
turaleza regia. Segin la usanza comin, los autores de los retratos
de principes, ademas de la representacién de sus rasgos fisonémicos,
expresan la dignidad real mediante vestimentas de puirpura, y ante
esa imagen se acostumbra a decir: ‘el rey’. Asi 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 pur-
pura, ni significan su dignidad un cetro o una diadema - el arqueti-
po no los tiene - sino que, en lugar de la parpura, esta revestida de
la virtud, el mas 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 ¢ - d).

Obviamente, en toda esta primera parte de su tratado Gregorio
se estd refiriendo a la naturaleza humana integra, al hombre tal co-
mo salié de manos del Creador antes de que la caida alterara u os-
cureciera algunos de esos rasgos y su relacién con el mundo al que
debia dominar.

Es interesante destacar - apartandonos por un momento del tex-
to que venimos comentando - que precisamente esta condicién de
rey y sefior, en la que fue creado, y su caracter de imagen de Dios,
dotado como El de autexousia, son los que inspiran a Gregorio, en
la TV de sus homilias In Ecclesiasten, los parrafos que encierran la
mds vehemente condena de la esclavitud que se haya escrito en la
antigiiedad. Pues al comentar el pasaje de Eccl 2,7 en que Qohélet
recuerda haber tenido grandes posesiones, esclavos y esclavas, ga-
nados, etc., Gregorio comienza su ataque (834,4) diciendo que “la
frase tiene para nosotros el valor de una confesién” pues enuncia un
hecho verdaderamente monstruoso: ton anthropon énta, despéten
heauton tén homophylon oiésthai; vale decir, que alguien gque no es
mds que un simple hombre reconozca creerse duerio 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 afin al que encontramos en la Gaudium et spes: asi p.ej.
dird que el hombre, la m4s alta de todas las creaturas visibles, po-
dra ciertamente tener alguna autoridad sobre otros hombres, en las
condiciones establecidas por la organizacién social y de conformi-
dad con sus leyes, pero jamds podr4 ser el propietario de alguno de
sus semejantes. Derechos de propiedad, sélo puede tenerlos sobre
seres que le son inferiores: animales, arboles con sus frutos, tierras
con sus cosechas [...] en fin, todo lo que haya sobre la faz de 1a tie-
rra menos las creaturas humanas, que son sus semejantes y le son
homéphyloi.

Tras este argumento, que podriamos decir fundado en la razén
natural, pasa luego a otro mas teolégico y fundado en la Escritura:

“Condenas a la esclavitud al hombre que tiene una naturaleza libre
y dueria de st (eleuthéra he physis kai autexolisios) 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 sefior de toda la tierra, al
que el Creador constituyé como sefior de toda la creacién visible, lo
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sometes al yugo de la servidumbre haciendo asi resistencia y oposi-
cién al orden divino [...] {Es que has olvidado los limites de tu poder,
que sélo se extendia a los seres irracionales ? ;Cémo es posible que,
yendo mucho mas alla, te exaltes frente a esa misma naturaleza que
es libre (eleuthéras physeos) poniendo en el nimero de los cuadripe-
dos, o aun de aquellos que no tienen pies, al que es de tu misma es-
pecie (20 homéphylon) 7" (335, 5-17)**.

Va arecordar 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, es 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 parangén con el valor de una naturaleza semejante ? ;Qué
precio le has fijado a la razén ? ;Cuantos denarios has gastado por
la imagen de Dios ? ;Por cudntas monedas has comprado esta natu-
raleza hecha por Dios mismo ?” (336, 7-11).

Y ahora, el maestro de retérica que es Gregorio remata su argu-
mentacion “a toda orquesta”:

“Dime, si puedes, iquién es el que puede vender o quién es el que
puede comprar a aquel que esta 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 afirmacién: “Sélo Dios puede
hacer eso”. Pero inmediatamente se retracta, como habiendo hecho
una afirmacién excesiva, aun tratindose de Dios y de su poder:

“Mas ain, se diria que ni Dios mismo puede hacerlo. Pues ‘sus do-
nes son sin arrepentimiento’ (Rom 11,29), y por tanto no reduci-
rd a servidumbre a aquella naturaleza que El ha confirmado en
su'libertad incluso cuando nos hemos sometido a la servidumbre
del pecado. Asi, si Dios mismo no ha reducido a servidumbre a
aquel que es libre (ho theds ou doulol to eletitheron) jquién se
atrevera a extender su dominio propio atin mas alla del de Dios ?”
(336, 15-20).

** En este caso seguimos el texto de la reciente edicién critica (Gregorii Nysseni
Opera, Vol. V. Miinster, 1962) y la traduccién es nuestra.
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Aqui volvemos a encontrarnos con lo que habiamos sefialado al
considerar el capitulo V del De hominis opificio y que constituye
una de las tesis mas caracteristicas del pensamiento de Gregorio:
ve en la [ibertad, mas todavia que en la inteligencia, el rasgo prin-
cipal de la semejanza del hombre con Dios: el hombre es autexoti-
sios como Dios es autexotisios y esta autexousia, vale decir esta con-
dicién de ser duefio de si, de sus acciones, de sus quereres, es lo pro-
pio de la condicién regia que el hombre tiene. Ya tendremos ocasién,
en lo que nos falta atn por ver, de apreciar la enorme importancia
que esta concepcién tiene en toda la antropologia del Niseno e in-
cluso en su escatologia, concretamente en lo que alguna vez hemos
llamado su concepcién dindmica de la bienaventuranza.

Continuando con nuestro examen del De hominis opificio pasa-
mos rdpido por el capitulo VII, titulado Por qué el hombre estd sin
armas y sin proteccién 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 Ciceron (De natura deo-
rum II, 63ss): a primera vista, el hombre parece el mas 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 capitulo bastante lar-
go, pero que no hace otra cosa que repetir los lugares comunes
propios del tema.

Ma4s originalidad encontramos en el capitulo VIII, mucho mas
breve, pues si bien comienza con una afirmacién que también pode-
mos hallarla en De natura deorum 11, 55 en cuanto “la estatura del
hombre es erguida, tendida hacia el cielo y mirando a lo alto”, ense-
guida va a afiadir 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 Cicerén (De Legibus I, 9 y I, 21),
y aun antes en Platén, en Aristételes y en las Metamorfosis de Ovi-
dio - en cuanto a las implicancias del hecho de que el hombre es “el
tnico entre todos los seres terrestres que esta hecho asi, mientras
el cuerpo de los otros animales est4 inclinado hacia el suelo”, y es el
tnico que anda en dos pies, por lo cual los miembros anteriores se
han convertido en manos. Y aquf si aparece una teoria original de
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Gregorio y que le ha ganado un justo titulo de precursor de algunos
hallazgos de la moderna antropologia. Pues dedica un parrafo espe-
cial a las manos y su relacién 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 equivocaria en modo alguno, no so-
lamente por esta razén corrientemente admitida y facil de entender,
de que ellas nos permiten representar nuestras palabras mediante
letras - en efecto, es uno de los signos de la presencia de la razén el
expresarse mediante las letras y asi en cierta manera conversar con
las manos, dando persistencia a los sonidos mediante los caracteres
escritos - sino ademds porque, por mi parte, fengo en vista otra cosa
cuando hablo de la utilidad de las manos para la formacién de la
palabra” (14 b - c).

Qué es esto que tiene en vista se aclarara hacia el final de este
extenso capitulo donde ha considerado los grados del ser en gene-
ral, los diversos niveles de animacién, las tres “almas” platénicas y
el orden de creacién de los seres. Y dedica un largo parrafo final,
que vale la pena transcribir integramente, a exponer su original
teoria:

“Puesto que el hombre era un viviente apto para la palabra, era pre-
ciso que el instrumento de su cuerpo estuviese construido en rela-
cién con las necesidades del lenguaje. Asi como los musicos cultivan
tal o cual género de misica segin la naturaleza de los instrumentos
[...]J asi la palabra debia tener érganos 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 han 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 itil al hombre, tanto en la paz como en la guerra. Empero es an-
te todo para el lenguaje que la naturaleza ha afadido las manos a
nuestro cuerpo. Si el hombre estuviese desprovisto de ellas, las par-
tes del rostro habrian sido formadas en él, como en los cuadripe-
dos, para permitirle nutrirse: su rostro tendria una forma alarga-
da, afinada en la regién de las narices, con labios prominentes, ca-
llosos, duros y gruesos, a fin de arrancar la hierba ; tendria 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 jeémo se formarta en él la voz articulada? La

TEOLOGIA 67 (1996)



EL HOMBRE Y SU LUGAR EN EL MUNDO 19

constitucién de las partes que rodean la boca no serta conforme a
las necesidades del lenguaje. E1 hombre, en este caso, hubiera debi-
do balar, proferir gritos, ladrar, relinchar, mugir como los bueyes o
rebuznar como los asnos, o hacer oir 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 manos
constituyen efectivamente la caracteristica evidente de la naturale-
za racional: el modelador de nuestra naturaleza nos hace por ellas
facil el lenguaje” (148 ¢ - 149 a).

Como acabamos de leer, la hipétesis 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 mads recia, como los animales que con su
boca han de arrancar del suelo o de los arboles la hierba o los fru-
tos que comen. Y por ello los misculos de su garganta y de su len-
gua tienen la flexibilidad necesaria como para permitirle modular
un lenguaje articulado. Una observacién similar haria el evolucio-
nismo del sigle pasado, al sefalar también que esa funcién que
cumplen la manos al llevar el alimento a la boca permitié que fue-
ran menos recios los misculos faciales, pero la consecuencia, en es-
te caso, no se refiere a la posibilidad de articular un lenguaje sino
a que asi pudo ser mayor la capacidad de la caja craneana y alber-
gar un cerebro de mayor volumen. Pero no es ésta la tinica coinci-
dencia de Gregorio de Nisa con el evolucionismo, sino que toda su
concepcién de una creacién que se va desplegando gradualmente,
con orden y encadenamiento (taxis kai akolouthia), conforme a un
plan divino fijado de antemano, en niveles ascendentes de comple-
jidad y perfeccién, como preparando la materia de la cual “en el sex-
to dia” debia ser hecho el hombre, culminacion de todo ese proceso,
ha hecho que varios autores, especialmente entre los de lengua in-
glesa®, vieran en el Niseno un precursor de un evolucionismo mds
bien al estilo de Teilhard de Chardin: como destinado a reinar sobre
toda la creacién visible, como ya vimos en los primeros capitulos, el

5 Asip.ej. los libros de E.C. MESSENGER, Evolution and Theology. The problem
of man’s origin (London, 1931 ; especialmente pp. 12-26 ; 121-144) y Theology and
Evolution (London, 1950 ; pp. 12-14 y 87-101). Y entre ambos la critica de W.J. Mec-
GARRY, Saint Gregory of Nyssa and Adam’s body, en Thought, X (1935) 81-84. Mais
recientemente J.P. SHELDON-WILLIAMS en su exposicién sobre Gregorio de Nisa
en The Cambridge History of Later Greek and Early Medieval Philosophy (Ed.
A.H.Armstrong, Cambridge Univ. Press 1967) también adhiere a este enfoque.
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hombre hace su aparicién “solamente después de la preparacién de
sureino” y todo ese largo desarrollo desde la aparicién de la vida en
el universo hasta las especies de animales superiores mas préximas
al hombre, no es otra cosa que una preparacién remota y un desplie-
gue gradual “de todos esos seres que reciben juntos (hdma) su vi-
talidad de la voluntad divina” (132 a).

Pasando por alto los capitulos que siguen, que completan la des-
cripcién del hombre, sus facultades, sus sentidos, vamos a detener-
nos en unos parrafos finales del capitulo XII, donde se pone de ma-
nifiesto la decisiva influencia que, para bien o para mal, tiene la /i-
bertad en ese ser humano asi constituido. Para ello comienza afir-
mando, con un vocabulario muy platénico, que

“la divinidad es el Bien supremo, y el mas hermoso de todos, hacia
el cual tienden todos los seres, poseidos por el deseo del Bien”.

“Por eso nuestro espiritu (nofls), siendo a imagen (eikén) del Bien
mds hermoso, en tanto que conserva, en cuanto de él depende, la
semejanza (homoiosis) 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 espiritu recibe su belleza de su semejanza
con la belleza prototipo, como un espejo la recibe de la impresién de
la forma que en él aparece, andlogamente decimos que la naturale-
za, regida por el espiritu, se hace racional (logizémetha), y de esta
belleza colocada junto a si recibe ella misma su ornamento, como si
hubiese sido espejo de espejo,

a su vez, ella gobierna y sostiene la parte material (£ hylikon) del
compuesto que ella integra” (161 ¢ - d).

Hasta aqui, cuando el espiritu - que estd en el nivel més 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 segin su grado, a la belleza en si, pues el
elemento superior trasmite su belleza al que esta colocado por de-
bajo de él. Pero cuando en esta buena armonia se produce una rup-
tura, o cuando, a la inversa del orden (antakolouthd), el elemento
superior sigue al inferior, entonces la materia, saliéndose de un or-
den natural, pone de manifiesto su deformidad, pues por si misma
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no tiene forma ni constitucién ; y entonces su amorphia corrompe
la belleza de la naturaleza, que a su vez recibia su belleza del espi-
ritu” (161 d).

Vale decir, que si el espiritu del hombre, dotado de esa autexou-
sia que lo hace duefio de sus acciones, en lugar de permanecer
orientado hacia lo superior, hacia la suma belleza y bondad divina,
y reflejar entonces esa perfeccion en los estratos inferiores que que-
dan asi ennoblecidos ¥ en cierta medida “deificados”, decide, en un
mal uso de su libertad, “volver la espalda a Dios” y orientarse hacia
lo inferior, entonces ocurrira precisamente el proceso contrario y se-
ra la deformidad de la materia la que invadira los estratos superio-
res, incluido el espiritu, que en lugar de reflegjar la imagen divina
sblo ofrecera ya la opacidad y la carencia de bien y de belleza.

“Asi se hace la génesis en la direccién del mal, por la progresiva
puesta a un lado del bien. [...] Esta caida no tiene otra causa que
la inversion de la tendencia espontinea 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 (andnke) 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 consideracién
sobre el hombre, sus sentidos, sus facultades y demas aspectos
que ha venido tratando hasta aqui, concluye el capitulo diciendo
que:

“Estas consideraciones nos han llevado a introducir en la continua-
cidn de esta exposicion el principio aqui arriba enunciado, donde ve-
mos que en el compuesto humano el espiritu estd gobernado por Dios,
y nuestra vida material por el espiritu, cuando ella guarda el orden
de la naturaleza. Pero si se aparta de este orden, se vuelve extrafia a
la influencia del espiritu” (164 ¢ - d).

De aqui en adelante, va a considerar ya no ese dnthropos tal co-
mo salié de las manos del Creador, sino este hombre actual cuya li-
bertad muchas veces elige mal. Dejamos de lado la consideracién
del extenso capitulo 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 condicién mortal), expone “a ma-

» o«

nera de hipétesis”, “como un ejercicio”, 1a doctrina que suele llamar-
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se “de la doble creacién”: un hombre tal como hubiera sido de no ha-
ber mediado en la presciencia divina el conocimiento de la futura
caida (y que por lo tanto nunca existié de hecho) y éste que fue crea-
do con las caracteristicas que tiene porque asi lo requeria la caida
prevista.

Hacia el final de ese capitulo, insistiendo en que al crear al hom-
bre “a su imagen y semejanza” Dios lo ha hecho 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 ningun poder fisico, sino tener, en sus de-
cisiones, una voluntad independiente. Pues la virtud es libre y es-
pontanea, y lo que se hace por constriceién o violencia no es virtud”
(184 b).

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

“La imagen lleva en todo la impresién de la belleza prototipo ; pero
si no tuviera ninguna diferencia con ella no seria ya en modo algu-
no un objeto a semejanza de otro, sino exactamente igual al modelo,
del cual no lo diferenciaria absolutamente nada. ;Qué diferencia
hay pues entre la divinidad y aquél que es a su semejanza ? Exacta-
mente ésta: la una es increada, el otro recibe la existencia por una
creacion” (184 ¢).

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

“Universalmente se admite el cardcter inmutable y siempre idén-
tico a si mismo de la naturaleza increada, mientras que la natu-
raleza creada sélo puede tener consistencia en el cambio. El pasa-
je mismo del no-ser al ser es un movimiento y una modificaciéon
para aquel que la voluntad divina hace pasar a la existencia [...].
Asi, 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 creacién, ha comenzado a existir
por un cambio y se halla naturalmente inclinada a modificarse
asi” (184 d).
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Pasamos también por alto la consideracién de las pasiones y ¢6-
mo en el estado actual del hombre ellas muchas veces oscurecen la
imagen divina, y el hombre atraido por los placeres sensibles lleva
una vida mds semejante a la de las bestias. Pero esa misma “dispo-
sicién interior hacia lo que nos es agradable” hace que nunca se eli-
ja el mal por si mismo, sino en cuanto que se nos presenta bajo apa-
riencia de bien. “El mal no se presenta jamas en su desnudez” - di-
ri en el capitulo XX que considera “La vida en el paraiso y el 4arbol
prohibido” - sino que “se nos presenta siempre bajo la forma de mez-
cla”, “por una apariencia engafnosa hace aparecer una imagen del
bien” (200 a). Por esto cae el hombre en los vicios y conductas de-
sordenadas.

Pero aqui nos vamos a encontrar - y con esta nota positiva termi-
namos - con una notable concepcidn 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 habia sido creado. Esta argumentacién
ocupa casi todo el capitulo XXI:

“El vicio no es tan fuerte que pueda prevalecer sobre el poder del
bien, y la inconstancia de nuestra naturaleza no podria tener mas
fuerza o estabilidad que la sabiduria de Dios. Pues el ser siempre
movil y cambiante no puede superar en fijeza a Aquel que, estable-
cido en el bien, es siempre idéntico a si mismo. Mientras el querer
divino, siempre y en todas partes, permanece inmutable, nuestra
naturaleza movil no se detiene, ni siquiera en el mal”.

“Si es hacia el bien hacia donde el movimiento perpetuo arras-
tra a un ser, jamds, a causa de la infinitud de su objeto, ese mo-
vimiento cesard de llevarlo mds adelante, pues jamds alcanzard
el limite de Aquel que busca y cuya posesién le permitiria 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 inmévil alli, al final de todo ese reco-
rrido en el vicio necesariamente vuelve hacia el bien. Pues el vicio
no puede ir hasta lo ilimitado, sino que, contenido necesariamen-
te entre limites, seguin toda légica, al llegar al limite pasa al
bien”.

“Asi, 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 ensefiado a no dejarse tomar ya en
las mismas faltas. Y nuestra carrera recomenzard en el bien,
porque la naturaleza del mal debe estar encerrada entre limites”
(201 Db - o).
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Hay que examinar despacio esta concepcién 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 indefinidamente, en un mayor acercamiento a Dios, un mejor
conocimiento, un mayor amor, porque el objeto al cual se tiende es
infinito y entonces por mds que se progrese siempre quedara algo
mas por aleanzar, en cambio el camino contrario, el del vicio y de la
corrupcién, tiene un tope, pues cuando se ha llegado a lo que seria
una corrupcién total, donde ya no queda nada mds por corromper -
lo que Daniélou en un estudio sobre esto ha llamado “le comble du
mal”® - entonces, como en esa direccién ya no puede avanzar mas
(porque no hay cantidades “bajo cero” o niimeros negativos) y como
esa libertad humana que lo llevé hasta ahi sigue siendo esencial-
mente mutable y por ende no puede instalarse definitivamente en
parte alguna, entonces, al no poder avanzar ya mds en ese sentido
y tampoco estabilizarse alli, por un movimiento que podriamos asi-
milar a una especie de hastio, disgusto o0 “ndusea” en el sentido sary
treano, invertira la direccién de su movimiento y retomara el cami-
no del bien, efectuando literalmente una con-versién hacia el bien.
Y en ese camino del bien, como ya vimos, ahi el avance no tiene li-
mites pues la meta es la infinitud divina.

Lo cual lleva, como légica consecuencia, a esa “concepcion di-
ndmica de la bienaventuranza” que seria propia de nuestro au-
tor’ y a la cual se va a referir al comienzo de su Vida de Moisés,
sefialando también que aqui la perfeccién 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
conocera reposo, sera coextensivo al infinito. Y asi 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 to kreitton), avanzando incesantemen-
te hacia un mayor conocimiento de Dios, un mayor amor, una ma-
yor unién, sin parar nunca en ese avance puesto que su objetivo
es infinito. De manera que, contrariamente a lo que prevaleceria

6. “Comble du mal et eschatologie chez Grégoire de Nysse”. Festgabe J. Lortz, IT
(Baden-Baden, 1958), pp. 27-45.
7. Cf. nuestro artfculo “La concepcicn de la libertad en el De Hominis Opificio de

Gregorio de Nyssa”. Stromata XXIV (1968) 243-263,
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siglos después en la teologia occidental, aqui el grado de gracia o
de santidad en que alguien muere no es el grado de gloria en que
queda fijado por toda la eternidad, sino que es solamente el pun-
to de partida de un crecimiento que ira progresando continua-
mente de bien en mejor en la marcha incesante hacia un conoci-
miento ¥ un amor cada vez mayor de la inagotable infinitud divi-
na. Como escribira Gregorio hacia el final de su vida, en Vida de
Moisés 1, 8: “la perfeccién no estd encerrada en limites, y el tini-
co limite de la virtud es lo ilimitado”, y esto mismo puede decirse
de la bienaventuranza®.

Algo de esto se trasluce también en el parrafo final del capi-
tulo que veniamos comentando, donde a partir de una compara-
cion con lo que ocurre en los eclipses intenta balbucear algo de
lo que serd esa zona de plena luz donde ya no puede haber som-
bra alguna:

“Segin los astrénomos, en este mundo todo lleno de luz la sombra
esta formada por la interposicién 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 seria el limite del co-
no comienzan los puntos de contacto con la luz. Supongamos que
se pueda atravesar el limite de la zona oscura: nos encontraremos
en una luz jamds interrumpida por las tinieblas. De la misma ma-
nera, cuando habiendo franqueado el limite del vicio hayamos lle-
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. A propésito de esta concepcién de la bienaventuranza habria empero entre los
teélogos medievales alguna afirmacién como ésta de Mateo de Aquasparta que, te-
niendo en cuenta que ni aun con el lumen gloriae 1a creatura es capaz de abarcar con
su contemplacién la infinitud divina, escribe : “porque como los bienaventurados,
aunque vean a Dios, no pueden captarlo de manera exhaustiva, se ven poseidos de
una veneracién cada vez mds grande por Dios, a quien ven que no pueden agotar”
(Quaest. Disp. de fide, q. 6 ad 12 ; ed. Quaracchi, 1957, p. 161).

Y H. U. von BALTHASAR (La foi du Christ, “Foi Vivante”, 76. Aubier, 1968, p.
67), tratando del problema de si puede hablarse una fe y una esperanza en los bie-
naventurados (segtn el concepto biblico de fe y la afirmacién de 1Cor 13,13) escribe:
“Bi la théologie postérieure a laissé tomber le sens proprement biblique de I'attitude
chrétienne fondamentale, jamais pourtant, sourtout chez les mystiques, n’a cessé de
s'imposer un concept dynamique de la vie éternelle, selon lequel, au sein de la vision,
la créature ne cesse pas de découvrir en Dieu du nouveau, d’attendre toujours de lui,
dans un abandon d’elle-méme toujours nouveau”.
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parada a la extension del vicio, desborda infinitamente todos sus
limites. Nuevamente conoceremos el paraiso, nuevamente conoce-
remos ese arbol que es el arbol de la vida. Nuevamente la belleza
de la imagen y su primera dignidad” (201 d - 204 a).

Pero no se trata simplemente de una restitucion al estado de ino-
cencia originaria, a partir del cual podria quizd volver a darse el
mal uso de la libertad que trajo como consecuencia la caida. No hay
aqui una concepciéon ciclica, a la manera origeniana. Sino que con-
cluye aclarando con toda precisién:

“Mas aqui no pretendo hablar de ninguno de esos bienes que Dios
ha constituido como necesarios para la vida del hombre, sino de la
esperanza de otro reino, cuya descripeion sigue siendo imposible”
(204 a).

Maria Mercedes Bergadd
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LA MUTABILIDAD DEL HOMBRE
Y LA PROTREPTICA DIVINA*

Que el hombre es mudable, que es un ser susceptible de transfor-
macién, 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 contempordneo, ya sea en el
orden social y tecnolégico, ya sea en el plano mismo del pensamien-
to y de la experiencia religiosa.

La Constitucién conciliar Gaudium et spes' ha prestado especial
atencion a este fenémeno en su “Exposicién preliminar”, en la cual
seflala precisamente que en nuestra época “profundos y rapidos
cambios se extienden progresivamente a todo el universo”?. Esos
cambios acrecientan contradicciones y desequilibrios y hacen que
simultianeamente quede al descubierto la ambivalencia del mundo
moderno que “se muestra al mismo tiempo poderoso y débil, capaz
de realizar lo mejor y lo peor, pues tiene ante si el camino hacia la
libertad o la servidumbre, el progreso o el retroceso, la fraternidad
o el odio”®. Yendo a un nivel mas profundo, el texto advierte que es-
tos desequilibrios se refieren, en 1iltima instancia, a la lucha que se
da en el corazén mismo del hombre.

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

* Observaciones sobre la rafz tpen en la Hom. 8 sobre el Cantar de los Cantares
de 8. Gregorio de Nisa.

1. Las citas de Gaudium et spes estdn tomadas de la edicién espafiola publicada
por la B.A.C., Madrid, 1993.

2. Gaudium et spes op. cit. § 4

3.1b. § 9
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mente de orden filoséfico-teolégico y no histérico-social, puede ser un
estimulo para la comprensién de la problematica contempordnea, 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 mas, la mu-
tabilidad es dato decisivo de su antropologia. Ma. M. Bergad4* ha
observado esto en su tratamiento de De hominis opificio, sefialando
como idea origeniana asumida por Gregorio la “identificacion de la
mutabilidad y de la alteracién con la condicion de creatura”. Y J.
Daniélou en su estudio sobre el ser y el tiempo en nuestro autor, lla-
ma la atencién sobre la importancia de la reflexién sobre el tema
del cambio, sefialando al comienzo de su capitulo dedicado al tér-
mino tpont| que “el problema de la mutabilidad est4 en el corazén
del pensamiento teolégico de Gregorio de Nisa” 5. Es precisamente
la cualidad de mudable lo que caracteriza a todo lo creado en oposi-
cion a la naturaleza inmutable, inalterable de Dios.

Desde esta perspectiva Daniélou pasa revista a algunos pasajes
de Inscr®, Op hom, Or Cat y Antirrh, insertando en su comentario
a los textos de estas dos 1iltimas obras la consideracién del proble-
ma de la libertad y la posibilidad del mal, la que esté “enraizada en
la mutabilidad esencial del hombre que resulta de su naturaleza de
creatura”’ y se asocia a la condicién de la libertad en el hombre en
tanto creatura.

Apartir 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. MM.BERGADA, E! 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 articulo: La con-
cepcion de la libertad en el de De hominis opificio G. de N. En Stromata XXIV
(1968), particularmente el apartado “Diferencia entre la libertad humana y la liber-
tad divina: mutabilidad radical de la libertad creada” (pp.8-11).

5. J. DANIELOU, L'étre et le temps chez Gregoire de Nysse (p. 95). Leiden, Brill,
1970

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

7. J. DANIELOU, op. cit. p.102.
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tiz del tema de la mutabilidad; pasajes de Perf, Vit Moys y Cant des-
tacan claramente que también existe un “cambio bueno”, y es justa-
mente en esta clase de mutabilidad donde se funda la posibilidad de
alcanzar la perfeccion del hombre como participacién del infinito divi-
no; el ideal de la perfeccién consiste asi en un constante crecimiento
en el bien, en un ascenso infinito, en una transformacién perpetua por
la accién de la‘gracia, y todo esto, en dltima instancia, estd posibili-
tado por el cardcter mudable del espiritu creado. Esta es la “segunda
forma de tpont, que es pasaje perpetuo de menos ser a més ser” ®.
Ahora bien, el contexto del fragmento de Perf® citado por Danié-
lou puede darnos algunos elementos mas para nuestro tema. Obser-
vémoslo brevemente. Desde 209,14 Gregorio presenta una especie
de recapitulacién final, en la que ante todo recuerda el objetivo de su
escrito: la consideracién del nombre de “cristiano” ha de servir de
guia yerpoyoyia (209, 21)- en orden a la realizacién de la perfeccion
en la vida. Este ideal reside en la conformacién de nuestros pensa-
mientos, palabras y acciones segtin 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 objecién, citada por Daniélou,
acerca de la posibilidad de realizacién 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 —mp0¢ dvTt0 10 TPERTOV TAC
ddoeac fudv 213,11- como si se tratara de un adversario, inme-
diatamente destaca que aqui se revela la otra valencia del “cam-
bio”: “El hombre no usa del cambio tpont sélo para el mal”, sino
que “la obra mis bella del cambio reside en el crecimiento en los
bienes”, en una alteracion hacia lo mejor, que transforma en algo
mas divino (efr. 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 méas grande. Con esta perspectiva optimista concluye
Gregorio todo el escrito, exhortando a los destinatarios a que se
transformen (&AAOLOVHEVOC... KOl peTapopdovuevog ottw Tpenécbn
213,26-214,1) cambiando siempre hacia lo mejor, pues la perfeccién
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 estdn tomadas de la edicién de W. JAEGER: Gregorii Nys-
seni Opera ascetica (vol VIII/1), Leiden, Brill, 1963.
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aspectos que se encontrarin en otras paginas de Vit Moysy Cant y
que parecen caracterizar la reflexion de Gregorio sobre la mutabili-
dad del hombre. Ante todo es de destacar la acentuacién del lado
positivo que implica aquella en cuanto que brinda la posibilidad de
realizacion de la perfeccion para el espiritu humano que puede as-
cender hacia lo mas divino, acercdndose cada vez mds a la inmuta-
bilidad de la naturaleza divina. Por otra parte el sentido u orienta-
cion de este cambio positivo estd dado por la imitacién del prototi-
po, es decir de Cristo. No se trata pues de un elogio del cambio por
el cambio mismo -nétese la invitacién a luchar contra la “mutabili-
dad de la naturaleza” sino que lo decisivo es la direccién de la
transformacién del hombre. El elogio se hace en tanto esa mutabi-
lidad posibilita el vuelo hacia lo mds elevado. En fin, en el comien-
zo y en el fin de la recapitulacién se expresa claramente la inten-
cién exhortativa del autor: todo su escrito sobre la perfeccién pre-
tende servir de guia, “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 exhortativo o imperativo- a luchar, a in-
tentar alcanzar, a continuar cada dia esa transformacién por la que
en cierto modo el hombre se “diviniza”*.

Es tiempo ya de dirigir nuestra atencién a una de las dltimas y
mas extensas obras de Gregorio: sus Homilias sobre el Cantar de los
Cantares. Particularmente la homilia octava ofrece una buena
oportunidad para observar la interesante relacién que puede esta-
blecerse entre mutabilidad y protréptica.

Cabe destacar ante todo que esta homilia ocupa un lugar parti-
cular dentro de la obra: esta ubicada en el centro mismo del con-
junto (el comentario consta de 15 homilias) y es la mas breve de
todas®, Ademads, la introduccién a ella estd constituida por una
presentacién bastante extensa de la doctrina del progreso indefi-

10. Cabe acotar que el papa Juan Pablo I en su enciclica 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 afin a esta temadtica: el hombre, por la mutabilidad
inherente a su naturaleza, tiene la posibilidad de ser su “propio progenitor”™(v. Ver.
Sp. 71y Vit Moys 11, 2-3).

11. “Liber octavus brevissimus est” anota Langerbeck en el aparato critico de su
monumental edicién (G.N. Opera. In Canticum Canticorum. Leiden, Brill, 1960.
p.-244). Langerbeck lo afirma al referirse al problema de que sélo la versién siriaca
transmite al comienzo de la homilia el texto del Cantar 4, 8-15 siendo luego tratados
sélo los vs. 8 y 9, mientras que los vs. 10 a 15 se dejan para la siguiente homilia.
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nido del alma en el conocimiento divino. Pasajes paulinos'? men-
cionados frecuentemente por Gregorio en contextos semejantes,
reaparecen en estas bellas paginas preparatorias para la interpre-
tacién propiamente dicha de los dos versiculos del Cantar trata-
dos en el resto de la homilia. Esta introduccién guarda estrecha
relacién, segiin veremos mas adelante, con el sentido que el autor
encuentra en aquellas palabras del texto biblico: “Ven aqui desde
el Libano, esposa, ven aqui desde el Libano”. Pero ahora es opor-
tuno recordar esquemaiticamente el contenido de toda la homilia,
para luego detenernos en los detalles mas significativos para
nuestro tema®:

Introduccién (epéctasis) : 245,11 - 247,18
Interpretacion de v. 4,8 : 247,19 - 253,7
Interpretacion 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 aqui desde el Libano...” y 2) 250,8 - 253,7 en la que se
ocupa de la siguiente oracion:

“Iras y pasaras desde el comienzo de la fe,
desde la cumbre del Sanir y del Hermén,
desde los cubiles de los leones,

desde los montes de las panteras”.

Precisamente esta tdltima parte del v. 4,8, 1a mencién de los leo-
nes y las panteras, sirve para que la esposa -segin la theoria de
Gregorio- evoque la fealdad de la vida pasada y de este modo reci-
ba un nuevo estimulo para continuar en su camino ascendente. Por
la comparacién con lo desagradable de su experiencia anterior se
hara mads intenso el goce de las cosas que la deleitan en esta nueva
etapa de su itinerario. Ahora bien, el pasaje constituye simultdnea-
mente una suerte de transicion para la préxima consideracién que
trata justamente del tema que nos ocupa: la mutabilidad de la na-
turaleza humana. Acerquémonos al texto:

12. Comenzando con II Cor. 12, 1-4 para luego citar Phil. 3, 13 (clave para el de-
sarrollo del tema de la epéctasis) y I Cor 2, 9.
13. Las citas estdn tomadas de la edicién de Langerbeck (v. nota 6).

TEOLOGIA 67 (1996)



32 RAMON CORNAVACA

“Mas quiza por medio de esto (sc: la comparacién con la vida pasa-
da) depara a la esposa providencialmente también otro bien; en
efecto, puesto que el ldgos quiere que nosotros, que somos mudables
(Tpemtovc) en cuanto a la naturaleza, no nos apartemos corriendo
hacia el mal mediante el cambio (tponfic), sino que por el constan-
te crecimiento hacia lo mejor tengamos como colaborador el cambio
(tpomijv) hacia el ascenso a las realidades mas altas, de modo que
podamos alcanzar por medio de lo mudable (tpentod) de nuestra na-
turaleza la imposibilidad de alteracién (avaAloiwrov) hacia el mal,
por esto es que el l6gos ha recordado las fieras que tuvieron el domi-
nio sobre el hombre, haciendo asi como de pedagogo y guardian, con
la intencién de alejarnos de los males, para que por el rechazo de lo
peor alcancemos la estabilidad e inmutabilidad (dropdtpentov) en
los bienes, sin detenernos en el cambio (tponfic) hacia lo mejor y sin
ser alterados (GAAoroUpevor) hacia el mal”.(252, 8 - 253, 3).

Es de notar en primer lugar que en el fragmento -de 11 renglo-
nes en la edicién de Langerbeck- aparecen seis veces términos con
la raiz tpen-; esta frecuencia habla ya por si sola de la fuerza con
que se expresa aqui el tema de la mutabilidad. Como en otros pa-
sajes vistos anteriormente, se advierte la doble valencia del cambio
y simultdaneamente la acentuacién de su aspecto positivo. El l6gos
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 desviacién en el
camino ascendente, o de alteracién por retorno al mal. Por otra
parte podrian encontrarse aqui vestigios de la polémica de Gregorio
contra el gnosticismo, como el mismo Langerbeck anota en su edi-
cién. Pero més alld de las connotaciones antropolégicas o teolégi-
cas, el texto y su ubicacion en el curso de la homilia 8 nos permite
establecer mds claramente lo que ya se anticipaba en Perf: la rela-
cién existente entre mutabilidad, protréptica y epéctasis.

En efecto, la intencién del l6gos al evocar por medio de la imagen
de las fieras la fealdad de la vida de la esposa, anterior a la conver-
sién, consistia -segin dijimos- en dar un nuevo estimulo para que
aquella continte en su ascenso, pues la comparacién 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 mas, a elevarse para alcanzar el préximo grado
en la escala de los bienes. Este aspecto se percibira mejor si volve-
mos, ya en el final de nuestro recorrido, a la interpretacién de la
primera parte del v. 4,8 del Cantar: “iVen aqui desde el Libano, es-
posa, ven aqui desde el Libano!”.
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Este llamado o invitacién pone de manifiesto -segun la interpre-
tacién espiritual- la misma actitud del Sefior en el Evangelio cuan-
do dice: “Si alguien tiene sed, que venga a miy beba”", Con estas
palabras “la fuente de los bienes”esta atrayendo hacia si a los hom-
bres sedientos y no pone “un limite a la sed ni al impulso hacia €l,
ni a la fruicién en el beber, sino que con la continuidad del precep-
to hace una exhortacién (mpotpomniv) a tener sed y a beber y a te-
ner el impulso hacia él (Cant 248,9-11). Queda asi expresada una
especie de protréptica infinita, pues para aquellos que gustan
“cuan bueno es el Sefior” esa misma experiencia se convierte en
una nueva exhortacién (rpotpomrj 248,13) a una participacion ca-
da vez mayor.

Desde aqui se entiende bien por qué esta homilia comenzaba con
la detallada presentacién del tema de la epéctasis: San Pablo es mo-
delo de esta continua tensién 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 préximo grado de la escala.
La relacién entre protréptica y epéctasis es evidente. EIl Esposo, se
dira inmediatamente, realiza una incesante exhortacién (mpotpont
248,16), atrayendo constantemente a la esposa hacia lo més gran-
de. Se trata de las “palabras exhortativas y atrayentes” (mpotpen—
TIKOG Te kod EAxTikdc 249,3)" que en tantas otras ocasiones el l6gos
dirige al alma incitando el deseo de ésta hacia una participacién
siempre creciente en los verdaderos bienes.

En todo esto se manifiesta una caracteristica esencial de la pro-
tréptica divina: asi como Dios es infinito y sin limites 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 dinamica amorosa que lo lleva a desear siempre mas y a no
cesar en el deseo. En cada etapa la posesién o fruicién del bien su-
perior contiene en si las caracteristicas de esa protréptica, ya que
aquella resulta una nueva incitaciéon a no estacionarse en la mar-
cha dichosa, sino a intensificar ain mds el deseo. La fruicién del al-
ma es un momento esencial de la protréptica divina, o, dicho de otro
modo, “el gustar” (ye0o1g), el tener la experiencia de la bondad del

14.dn 7, 37
15. Cfr. Tamblén 249,8-9: “Otra vez por medio de esta voz exhortatlva (& g

mpoTpenTKiic.. daViiG).
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Sefior, es, en si mismo, protréptico. En este sentido podria hablar-
se de una estructura intrinsecamente protréptica 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 mds alld de los elementos -ya destacados por
Daniélou- la relacién que aquella tiene con el tema de la protrépti-
ca. Aparte de la obvia asociacién que los términos mismos utiliza-
dos por Gregorio establecen -1pentdg/tpotpéneiv-, la Hom. 8 del co-
mentario al Cantar invita a pensar en esta intima relacién que in-
cluye también la referencia a la doctrina de la epéctasis. En esa ho-
milia la reflexion sobre la mutabilidad del hombre sigue inmediata-
mente a la consideracién 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 fruicién
sirve de estimulo, es decir: es protréptica. En ese contexto pues
aparece la referencia a la mutabilidad del hombre. Gregorio esta-
ria sefialando con ello una especie de fundamento antropolégico de
la protréptica: 1a condicién de mudable es la que posibilita la reali-
zacién 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 mas de aquella incesante exhortacién que Dios
dirige a los hombres de todos los tiempos, tanto a los que escucha-
ron las homilias del Obispo de Nisa como a los que ahora se acer-
can a leer sus escritos.

Ramdn Cornavaca
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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 filoséfico desde el cual
Maximo formula su doctrina. Su pensamiento tiene una intuicién
ontoldgica basal*. 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 asi 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 realizacién, y és-
ta consiste en una incesante interpenetracion (nepiydpnoic) de las
partes entre si, una penetracién mutua acvyy¥T0og Koi ddtonpétog,
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 divisién de
la creacion en inteligible y sensible, llegamos a descubrir una for-
ma de unién m4s profunda. Esta unidén de lo inteligible y lo sensi-
ble es, primeramente, unién por referencia a un otro, al Otro. La
raiz de unién de todo lo creado era, precisamente, su condicién
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, Mdximo avanza en su comprensién de la unidad en-
tre espiritu y materia. Ambos son uno por establecer un juego de pe-
netracién mutua, por una corriente circular de estar-en-el-otro. Fi-

1. Cf. nuestra tesis doctoral en filosofia: "Acikivntog Ztdoi. El dinamismo del ser
a la unidad en el pensamiento de Mdximo el Confesor. Facultad de Filosoffa 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 mediacién del in-
teligible y vice versa.

1. Divisién de la Creacioén

La creacién entera es fruto de la voluntad
buena de Dios

Esta declaracién no es evidente. De hecho, en la filosofia griega
y en la Gndsis cristiana el mundo material no tenia su origen radi-
cal en Dios. En el caso de la especulacién del origenismo evagriano,
el mundo material era un efecto de la falta de los vdeg, causada por
la saciedad (x0pog) en la contemplacién divina. El mundo aparece
alli como dmbito de correccién y reconduccién a la contemplacién
original.

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

“El que constituyé (brnocthioog) el origen de toda la creacién: la vi-
sible y la invisible segtn el solo impulso de su voluntad (katd pévnv
700 BeMpotog TH pomnv), tuvo para ellas antes de los siglos y del
origen mismo de las creaturas, una voluntad super-buena (dnept—
yoBov)” (Thal 22, 317b)2

Dios crea el mundo invisible y el visible®, As{, la divisién entre lo
inteligible y lo sensible es el primer corte en la creacién?, la cual a
su vez estaba separada abismalmente del Creador. En Amb 41 M4-
ximo expresa lo siguiente:

“Dicen® que la sustancia de todas las creaturas se divide en cinco di-

2. ‘O ndong kticeng dparfic Te kol doplrov kol pdvny tod 8eliportog Tiv porhv
drooTiicog TV Yéveot, Tpd TavTev thv aldvev, kol odthg g Thy yeyovdTay Yevé-
oeax, thyv &’ avtolc dophotae, vreplyabov eye BovAiv.

3. Char I11, 72.

4. Myst 2, 669b.

5. MAXIMO apela aquf a una lejana tradicién: Ot Tec ToAA thv Gelav pusthprov
gk thv draddv kol dampetdv yevopbvav 100 Adywv, ko adtdlev dpicag thv Thv
dvtov punbéviev yvbory, xate Sadoxhy Sk thv mop adrthv de cdtobg Srdosévia
AcBovteg yo odot...
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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 generacién. Dicen que Dios por su bondad ha creado la
resplandeciente belleza de todos los seres [...]. Estdn naturalmente
divididas entre sf (las naturalezas increada y creada), de modo que
no pueden mostrar uno y el mismo légos inefable.

La segunda divisién, segtin la cual toda la naturaleza que recibid,
por la creacién, el ser de Dios estd dividida en inteligibles y sensi-
bles [...]” (Amb 41, 1304d- 1305a)°.

Otra expresién de la misma divisién especifica que los cuerpos
pertenecen al mundo sensible y las sustancias incorpéreas al inte-
ligible:

“Asf todo el mundo de los seres producido por Dios, est4 dividido
(Sroupodpevog) en el mundo intelectual, lleno de las sustancias in-
telectuales e incorpdreas, y el mundo sensible y corpéreo, forma-
do magnificamente 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 visibles’. Por sutil
que sea hay que notar que se pasa de la Sixipecig a GuvioTapevoy.
La creacién aparece, ante todo, como una sintesis, una composicién
de realidades. '

Ahora, este mundo compuesto se convierte también en imagen
del hombre, compuesto de alma y cuerpo®. Mdximo, siguiendo la
tradicién, establece una mutua relacién y reflejo entre mundo y
hombre, de modo que éste pueda ser denominado porkpdvépanog,
como en Platén, y aquel jukpokdopoc’. Asi aparece una tensién di-
ndmica entre las partes y el todo, entre la Unidad y la Diversidad,
entre el Todo y las Partes.

6. Aevtépav 8, xab’ fiv fi Sk xriceng 16 eiven AoBodoa clunacw dpdog Hnd
©eod Swnpedton e von T Kot KdoONT.

7.176 Bhov kdopov 1oV EE dportdv kai dopdrwv cuvictdpevov. Myst. 7, 684d-685a.

8. Myst 7, 684d- 685a.

9. Cf. Myst 7, 684d- 688b.
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JQué antecedentes cosmoldgicos tenemos, en lo que a nosotros
ahora nos concierne, en los Padres y pensadores cristianos?

Ya Clemente afirmaba, siguiendo a Filén, que los dos relatos del
Génesis describian la creacién del mundo inteligible y el mundo
sensible.

San Basilio, por su parte, asume la divisién fisica aristotélica
entre mundo supralunar y sublunar y la nocién de una copndeeic.
En Gregorio de Nacianzo el mundo sensible es, siguiendo a Platén 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 imdgenes. Gregorio de
Nisa, a su vez, habla del ascenso a los tres cielos. El mundo sensible,
cuya realidad es la de ser a 1a semejanza de Dios y por su participa-
cién, tiene el valor de orientar al alma iluminada hacia Dios.

Juan Filopén, por otra parte, opone la divisién biblico-cristiana
creador-creacién a la dicotomia pagana de mundo inteligible-mun-
do sensible, mostrando contra la fisica aristotélica que no hay una
divisi6én esencial entre lo inteligible y lo sensible, como si 1a hay en-
tre el Creador y la creatura.

II. Ascenso a la Unidad

Sabemos que la poderosa tensién ala unidad constituye el centro
de la reflexién del Confesor. En efecto, desde los niveles m4s infi-

10. Str. V 94.

11. Descubre que el verdadero enemigo del cristianismo no es el neoplatonismo, si-
no la teologfa de Proclo basada en el politefsmo 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 creacién. Por ello FILOPON demostrara cientfficamen-
te contra PROCLO la corruptibilidad y no divinidad del universo. Es un intento de re-
conciliar el aristotelismo con el cristianismo. Es la primera confrontacién entre una
cosmologfa cientifica y el monotefsmo. La idea en la que se basan todas las religiones
monotefstas, implica la creencia en que el universo es creacién de Dios, y la asuncién
subsiguiente de que no hay diferencia esencial entre las cosas en el cielo y en la tierra.
Cf. SHELDON-WILLIAMS, I. P, “The Greek Christian Platonist tradition from the
Cappadocians to Maximus and Eriugena”, en The Cambridge 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 unién, impensada e impensable, entre la na-
turaleza creada y la increada.

Esa tendencia, innata en los dos mundos, a la unidad de la creacién
en un solo l6gos mistico', proviene del mismo acto creador de Dios, es ac-
tuado en la redencién, y continuado por la Iglesia®. En efecto, ésta ulti-
ma, en cuanto elxav Oeod, hace presente en el mundo la fuerza unifican-
te de Dios. Ella aparece como el 4mbito de sintesis en el mundo.

Pero, jc6mo se llega a la unidad de la creacién, de lo inteligible y
sensible?

Ahora nos basta saber que para llegar a Dios, que estd més alld
de todo I6gos y que es conocido en la ignorancia, el nous debe ascen-
der a través de los ldgoi de los seres sensibles e inteligibles*. Son
innumerables los pasajes en que Mdximo alude a ese ascenso que
atraviesa el mundo visible e invisible para llegar a Dios que es tras-
cendente tanto a uno como al otro®.

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.

Asi manda sacrificar las figuras (oyfuoro) de los fenémenos,
“comer” de los ldgoi inteligibles por la contemplacién natural; pe-
ro, posteriormente, requiere sacrificar también la sustancia misma
de los entes, para “comer” la causa de los entes, arrastrado por la
fsodoyikT dvvopuce.

“Todo nous theoretikos teniendo la espada del Espiritu, que es la palabra
de Dios, habiendo matado en si el movimiento de la creacién sensible,
consiguié la virtud; y cortando la figura de sus formas sensibles, encon-
tré6 la verdad en los légoi de los entes, en ésta (verdad) consiste la con-
templacién natural; y poniéndose por encima de la esencia de los entes

12. Thal 436ab. Son las mismas mediaciones de Amb 41.

13. Cf. Myst 1, 664d- 668c.

14. Thal 709d.

15. Cf. por ejemplo Amb 67, 1396c. En una alegorfa de la multiplicacién de panes
en el desierto Maximo dice: “El desierto es este mundo, en el cual a aquellos que son
movidos por la contemplacién 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 niimero”.

16. Thal 356a.
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recibe la iluminacién de la divina e insuperable unidad, y en ésta (ilumi-
nacién) consiste el misterio de la verdadera theologia” (Thal 356ab).

Queda manifiesto, pues, que el ascenso requiere pasar de la con-
templacién de lo visible, a lo invisible, y de alli a la oscuridad lumi-
nosa de Dios¥, en quien detiene su movimiento'®. Al mismo tiempo,
este ascenso es ritualizado en la liturgia®®.

Concluyamos que si se llega a Dios mediante el mundo, es porque
el mundo manifiesta, de algtin modo, a Dios®. Ya se ha referido c¢é-
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 Filén 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 creacién entera. Su proceso de unificacién es la unificacion
césmica. En esto se entrevé ya la funcién mediadora que comprome-
te al hombre en el mundo®.

Pero, ;c6mo se da esa con-spiratio de la creacién?

Entre los dos mundos, el inteligible y el sensible, se da una &vo-
dopd a la Evmorg dovyyutog, la cual se da precisamente por la ne—
prxdpnolc, por la mutua penetracién circular (rept). Esta correla-
cién hace gue el mundo inteligible y el sensible conspiren a la uni-
dad de lo ereado:

“El mundo es uno. No est4 dividido por sus partes. Por el contrario,
él circunscribe la diferencia de las partes provenientes de su parti-

17. Char 1, 97: “El nous puro se encuentra en las ideas simples de las cosas hu-
manas o en la contemplacién 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, T04b. Analizando la liturgia dice: “Por la divina lectura del santo
Evangelio (se significa) la consumacién del pensamiento terrenal, como del mundo
sensible. Por medio de la clausura posterior de las puertas, el paso y traslado del al-
ma de este mundo corruptible al mundo intelectual”.

20. Theol. et cecon. 11, 79, 1161d.

21. Cf. P. ARGARATE, “St. Maximus’ conception of man as mediator as the full-
filment of the ontological unity of mepiydpnow” a publicarse préximamente en So-
bornost, revista de la Iglesia Ortodoxa de Gran Bretafia.
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cularidad natural por su relacién ascendente hacia su unidad indi-
visible (1) tpog 0 Ev fontod kal Adaipetov dvadopd neprypdpav),
y las pone asi como siendo idénticas con El y reciprocamente, sin
confusién (dovyydtwg), entre ellas; muestra que cada una penetra
(épPepnxota) en la otra, una totalidad en la otra totalidad, y que las
dos completan su propia totalidad dnica como partes, mientras que
las partes mismas se encuentran completadas y acabadas en su
principio de unidad y de totalidad por El que es la totalidad” (Myst
2, 669b)=.

En este texto sefiorea la idea de unidad-en-la-diversidad. En
efecto, los inteligibles y los sensibles constituyen un mundo uno.
Esto no se da por una ctyyvow, confundiendo las diferencias natu-
rales, sino por una superioridad de la relacién con la causa, por un
ascenso invencible a una unidad indivisible (&Sioipetov). Finalmen-
te, se dice, el nivel inteligible y el sensible no son sino partes de un
todo, el mundo uno (glg KIoUOC).

Maiaximo proyecta asi la vieja cuestion de lo uno y lo multiple,
cuestién perdurable en todo sistema filoséfico. En oposicién a re-
duccionismos, é1 afirma ambos: la unidad y la diferencia. Simple-
mente, la unidad es mas fuerte que la diferencia.

Y esa tensién unificante que atraviesa el cosmos es el Légos. El
es, dice utilizando una terminologia estoica, el vinculo indisoluble
(Seoudg &didivtoc) entre los dos mundos, que conduce todo a la uni-
dad, a la o¥urvoro®. El es el vinculo entre los contrarios, entre los
que se oponen entre sf; vinculo que Heva a la constitucién de un so-
lo mundo*.

También el hombre, a imagen del Légos, es constituido vin-
culo, vinculo natural (c¥v8eonog pvoikdc) de toda la creacién,
llamado a ejercer la empresa mediadora entre los extremos de

22. TdAw eig éont Kocpog 1ofg éowtod pm cuvbionpobpevog pepz-:o't touvocvnov 8¢,
xod qdthv thv pep(bv v e& 18to¢111:oc_, ¢'uoucﬂg 8w¢opav, ) npog 1:0 ev éovtod xod
(x&unpe*cov (xvcubopa nepwpu.q)mv KOA TOVTOV £00Td TE Koo au.n).mc_, umrrxmm; Eva~
Mw‘; Ovog xod Batépe 8dtepov Shov oM:o Beucvug ep.ﬁeﬂnmw ot ch.q>m Srov ooV
g pépn Eva cupminpodvrag, kol ko’ ebTov ¢ dhov pepn evoa&cog e xol Ohiklxg
CUUTANPOLHEVOUG,

23. Cf. Thal 688ab.

24. Amb 17, 1228c.
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la creacién, en especial, entre la naturaleza inteligible y la
sensible®, '

II1. Interpenetracion
1. Equilibrio y reciprocidad

Msximo aparece como el forjador de un delicado entramado, co-
mo el orfebre de una cuidada sintesis. Von Balthasar subraya el
equilibrio en todos los niveles del ser: entre universal y particula-
res, entre sujeto y objeto: “Contra el platonismo, Maximo 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 espiritu y materia, entre
lo inteligible y 1o sensible. Ambos, como se indicé, constituyen el to-
do del cosmos. La unidad brilla m4s alld de las diferencias.

Es evidente que esto sélo puede ser sostenido desde una perspec-
tiva, como la biblica, donde el vértice ontoldgico no estuviera en al-
guno de los dos términos. En efecto, si la realidad en si es la Idea,
no queda otro camino que percibir en la materia una depreciacion,
una sombra. Pero no es ésta la concepcién biblico-cristiana. En és-
ta el “ser verdadero” es tan trascendente al mundo inteligible como
al sengible. Si la cisura pasa no ya entre lo invisible y lo visible, si-
no entre el que Es y todo lo que empezé a ser, las diferencias dentro
del seno de éste serdn superadas por la comin y radical nada que

25. Amb 41, 1305bc: Todtov &1 3 &pv Eoyortog Enelodyerton tolg odowv 6 Evepa-
rog, olovel ohvieouds Tig duoLKDg 101G KBGOV Siix ThV olkeiev pepdv peotedov
Bcporg, kol eig v &yav &v éavtd Tt ALY kath T ¢dowv dAMAGV SteoTnidto T
Swothpon, va g mpdg Bedv, dg oftov, T& mhvia cuvayolong évdoeng Ex TG
18l mpbrepov dpEbpevoc donpéoewme, xabelfic Siithv péoav elppd xoi TéEer mpo—
Batvav e tov Gedv Ay 10 népag thig Sl mhviov xatk Ty Eveoty yvopgwng
vymifig bvoPhoeax, év & odxk dom Saipeoi,...

26. H.U. voN BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maximus’ des Be-
kenners, zweite, Villig veranderte Auflage, Einsiedeln 1961, p. 169: “Gegen den
Neuplatonismus betont Maximus die horizontale Aquipollenz von Allgemein und
Partikular. Gegen die gesamtgriechische Tendenz einer Uberordnung des Gegens-
tandes iiber das Subjekt unterstreicht er ihre Gleichberechtigung auf allen Stufen
des Seins”.
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las precede. Como manifestamos anteriormente, el mundo est4 uni-
do por el status de no ser en si, de pender de Otro. O, si se quiere
formularlo mas positivamente, el mundo es uno por su relacién al
Creador. Y esto es precisamente lo que Maximo viene diciendo en
los textos brindados hasta aqui. 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 neoplatonismo, no es atin una ver-
dadera trascendencia ya que lo miltiple, finalmente, no es sino una
emanacién del Uno.

Solamente la revelacién biblica desarrollaria una trascendencia
radical, donde lo miltiple 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.

Maximo se estd oponiendo a toda una tradicién espiritualista,
marcada por el platonismo. Sin embargo es en esa misma tradicion
donde encuentra jalones que desarrollarid. En efecto, alli estd el
simbolismo césmico de Origenes; los Capadocios fueron forjando la
concepcién de la unidad del mundo sensible y el inteligible y, por
fin, la dialéctica de la trascendencia en Dionisio, en quien Dios es-
td tan alejado de lo espiritual como de lo sensible”.

2, Correspondencia completa

Maximo ha defendido el equilibrio entre espiritu y materia. Aho-
ra da un paso mas e indica que hay una cogrespondencia perfecta
entre el mundo inteligible y el sensible. Este es fenémeno® de
aquel. Y el inteligible se refleja en la materia de un modo definitivo
GAdBnTOV)®.

27. H.U. voN BALTHASAR, op. cit., pp. 169- 170.
28. Cf. Myst 2, 669be.
29. Myst 2, 669d.
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Pero, ;cémo ocurre esta co-referencia de ambos mundos, esta di-
mension especular?

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

(Cémo se da, ahora, esta interpenetracién? jcomo penetra el
mundo sensible en el inteligible y viceversa?

La penetracidén requiere la mediacion de un elemento que sea, de
alguna manera, intermedio. En efecto, el mundo inteligible pene-
tra al sensible por medio de las figuras (t9rou), y el sensible al in-
teligible mediante los légot.

{Cual es el aporte de cada uno de los mundos al otro?

El mundo inteligible aporta la unificacién realizada por el nous,
mientras que el sensible brinda la multiformidad a través de la sen-
sacién.

Veamos lo expresado en un texto:

1. “Quien piensa el mundo sensible, contempla el inteligible.
Modela los inteligibles, por la sensacién, dindoles imagen

(pavroLpevoq) y
figura (oynpazilel) a los légoi contemplados segtin el nous; /

2. ay traslada la constitucién del mundo inteligible de modo
multiforme a la sensacién;
b y la composicién compleja (tolvmAdkac) del mundo sensible
al nous;/

3. ay piensa, el sensible en el mundo inteligible, traduciendo,
por los légoi, la sensacién al nous;
b y (piensa), el inteligible en el mundo sensible; reflejando
sabiamente, por los tipos, el nous en la sensacién™.

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

31. Thal 692d- 693a: ‘O tov ¢ avdpevoy KOO'].I.OV vobv, Gecopm v voonpevov ™
not yap | moenca T voryel ¢avra§opevog, Ko wart vouv oxm,meet 006 ee(xeev—
Tog }.dyoog xed ],le‘t(xqu(-‘,t npog uev mcencw norvetdde 1od vonrad wopov i\ ouc—
oo Tpog 8& volv 10d edofntod Kdopov molvmAdxaeg Thy ouveeowy' kai voel &v
HEV T voTd 10V cdoBnToY, PeTevEykag Tipog TOV Vo 101G Adyoig Thy odoBnow’ v 8¢
té‘)Aui'centé‘) Tav vonTov, Ipog T cdobnotv émomudvag Tolg TiroLg peteykAdows Tov
vodv.

TEOLOGIA 67 (1996)



LA UNIDAD DINAMICA DEL COSMOS 45

Para una inteligencia mas honda de este pasaje brindamos el si-
guiente esquema:

1. modela inteligibles por la sensacién
figura légoi segun el nous

2. traslada mundo inteligible multiformemente a la sensacién
mundo sensible compleja—— al nous

3. piensa sensible (en el inteligible)
traduce la sensacién: por légoi al nous
inteligible (en el sensible)
refleja el nous———por figuras—— en la sensacién

De un primer analisis 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 mundo sensible al inteligi-
ble, se compone lo que es complejo, por medio de los légoi.

El vocabulario es muy dindmico (uetodéper, petevéykog, pe—
1eykAo0c). Al mismo tiempo es interesante notar que un mundo se
piensa por el otro®.

32, Esto se confirma en la interpretacién que hace MAXIMO de la visién de san
Pedro en la casa de Cornelio, referida por el libro de los Hechos de los Apdstoles.
Por esa visién, 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 interpretacién que realiza el Confesor de ese pasaje: “Por medio del man-
tel, con los animales que estédn en él, se significa el mundo sensible entendido, por
medio del mundo invisible, en los ldgoi (tov danvdpevov npoedeikvue St 1o dopb—
Tov kbopov tolg Adyorg vooipevov); o el mundo invisible manifestado por los tipos
del mundo sensible (3 v &dpotov, T0ig Thv cdodntdv THrOG poavSpevov)... El nous
solo, purificado de la fantasfa de los sentidos (Gmoiehvpévov Tiig kot olonow orv—
taotiog,), contempla los ldgoi, desnudos de las figuras de las cosas sensibles (Suvn-
Beig oYMiLdTav yupvo g BedoacBon Tovg Adyoug Tdv adobntdv), y conoce los tipos de
las cosas inteligibles (¢myvé) Tovg TdroUg 6V vontév) y aprende que ninguna de las
creaturas de Dios es impura. Quien habiendo contemplado la creacién visible, mani-
festada por los ldgoi a partir del mundo inteligible (‘O yap 8eapficeg ¢k tod vontod
xdopov mpodoavopivny Toig Adyors thv dpapéviy ktiow), o los tipos de los inteligibles
a partir del orden de los sensibles (1} Touc T¥moug Téw vontdv ék tfig Tév dpoavopévav
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Todo esto se hace ain m4is patente en la concisién del siguiente
pasaje:

“El mundo inteligible aparece misticamente en el sensible delinea-
do por las figuras, y el sensible debe ser pensado en el inteligible por
los l6goi” (Thal 685d)™.

Toda la doctrina sobre la initerpenetracién de los dos mundos
queda perfilada en el texto que citaremos mds abajo. Notemos tan
sélo que la habitual pareja de términos: l6goi- tipoi es también de-
lineada como ldgoi- formas simbélicas. Lo cual destaca el caracter
de simbolo que cobra el mundo sensible. Von Balthasar ha visto el
fruto maduro de la metafisica alejandrina en el texto que citamos a
continuacién®:

“Todo el mundo intelectual se manifiesta figurado (tvrodpuevoc)
misticamente en todo el (mundo) sensible por las formas simbéli-
cas (t0ig ovpBoAkolc £idec), para los que pueden ver; y todo el
mundo sensible esté4 simplificado (GnAoOpevoc) gnésticamente en
todo el mundo inteligible por los l6goi, segin el nous. En aquel
(mundo sensible), éste (el mundo inteligible) estd por los l6goi, y
aquel en éste, por las figuras (ténoig), y resulta una la obra de
ellos (xoi 0 £pyov avtdv Ev), como si fuera la rueda dentro de la
rueda, dice Ezequiel, el admirable contemplador de las cosas
grandes [cf. Ez 1, 16]. Y nuevamente ‘Desde la creacién del mun-
do, las cosas invisibles son contempladas y comprendidas por las
creaturas’ [Rm 1, 20], dice el divino Apéstol. Y si se contempla las
cosas que no aparecen por medio de las que aparecen, como estd
escrito, mucho més seran pensadas las que aparecen mediante las

Shoopioeac), que se manifiesta como un mantel bajado del cielo, piensa que na-
da de lo visible es impuro, viendo que no se manifiesta ninguna oposicién (bvm~
ndBerav) en los Idgoi de los entes” (Thal 27, 853ac). El razonamiento es el mismo que
m4s 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
logoi y tipos son la brecha, el vaso comunicante, la mediacién entre dos aspectos
del dnico mundo.

38. tov pév vonrov év 10 odobntd daivesBon toig Throlg puoTuelx Sroypddov. Tov
3¢ odobnTov, &v 1 vontd 1olg Adyog 8vio voeicbon Siddokwy.

34. H.U. von BALTHASAR, op. cit., p. 174.
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no aparentes, por quienes se elevan por la contemplacién espiri-
tual [...I” (Myst 2, 669bc)®.

Dos tipos de conocimiento

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

Asi la comprensién de los inteligibles por medio de los sensi-
bles (como la prueba cosmolégica de Dios) se llama cvufoiikn
8ewpia. Por otra parte, la contemplacién de los sensibles (mis
exactamente de sus légoi) sélo es accesible a la mvevporikm

émotiun.

La contemplacién simbélica (cupfoikn Bewpic) es la de los inteligi-
bles por medio de las cosas visibles. Ciencia espiritual y pensamien-
to (nvevpanki ériomiun kot vénowd) es la de los visibles por medio
de los invisibles. Porque es necesario que los seres, que se revelan
(dnAwTike) mutuamente, posean totalmente expresiones verdaderas
y claras uno del otro, en una relacién mutua que no disminuye”
Myst 2, 669cd).

Este texto resulta sumamente significativo. La contemplacion
simbélica alude al tan mencionado ascenso a lo inteligible a partir

35. “OAog yfxp é von‘cég kdopog EAe (xics(-)mcfb puomcé‘)g 'to't\g Gv].tﬁoktxofg 5ea
mnoupevog ¢ouve'cca totg épliv Suvapsevotg Ko ohog &b td vor]tm 6 cdo&n'l:og
'yvoxmxa)g Kot voiv tovg loyou; anhoupsvog evunapxu)v otiv. Ev Exelva yap, oﬁtog
0l 3\.6701:; éotv- Kamvog &v toing tolg 'cmtmg kot 0 Epyov adedv v, lcae(og bv &
1po;(og Ev T Tpoy @, Moiv 6 Oompctm:og Thv ;u—:yu),mv eeom]g ’Ie(;extnh n:ept v Suo
Kooumv. ofpou Abyov. Kot médav: T yap &bpara adrod oo mto'smg mo-pov ‘tOlg
motfipact vootueve kaBopiros, ¢notv & efog 'Andororog. Kot el xoBopdron Sié thv
doavopEvav Tit puh) poavdpeve, KaBag YEypoTon, ToAAD 81 kol Suit TV pi dovopEvay
1016 Oempio TvevpaT TPOCHVEXOVGL Th danvdpeve. vonshoetar TAV fp vontob
Suix v dpartdv cupPorrn Bempio, Thv Spoptvay Eon duk thv dbpatav TvevpoTia
notipn xoi vinow. Ael yip T Moy Svia Snhend, mévieg dAneel; kon
dpidfihovg tig EAALev Exetv dugboes, kol thy En adteds oxbov dAdBntov.
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de lo sensible. El mismo Maximo refrendé esto con el cldsico pasaje
de la carta a los Romanos®, que a su vez cita al libro de la Sabidu-
ria: “Desde la creacién del mundo, las cosas invisibles son contem-
pladas y comprendidas por las creaturas”.

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

Al mismo tiempo los ldgoi son enclaves de la materia en las altu-
ras del espiritu. En ellos lo sensible se encuentra unificado y sim-
plificado. Y esta reduccion es empresa del nous.”

También del texto anterior se sigue que ambos mundos se mani-
fiestan (& dAMAwV Svia Snlotikd) y reflejan mutuamente. Esto
se funda en una relacién (6éoiv) permanente.

Von Balthasar agrega:

“Asi acontece una perfecta circumincesién (nepiy@pnoig) del mun-
do espiritual y del mundo sensible, concepcién que el Areopagita
habia preparado mediante la perfecta reflexién (Ineinanderspie-
gelung) entre las jerarqufas celeste y terrestre, una puramente
espiritual y la otra fenoménica-sensible. Maximo da a esta intui-
cién estética una concientizacién conceptual y una amplitud cés-
mica”®,

IV. Conclusiones

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

36. Rom 1, 20.

387. Myst 2, 669c: xoi §rog 8re th vonrd & alobntog yvactkbe kot vodv tolg
AMdyorg dmhobdpvog Evorbpyav Eotiv.

38. H.U. voN BALTHASAR, op. cit., p. 170: So ereignet sich eine vollkommene ge-
genseitige Durchwohnung (repuydpnoie) 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 phinomenal-
sinnlich- vorbereitet hatte. Maximus gibt dieser dsthetischen Intuition begriffliche
Bewusstheit und kosmische Weite.
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dindmica. Pero esta dindamica es una dindmica circular. En efec-
to, Maximo para expresar los modos mds perfectos de unién acu-
de a verbos que tienen como prefijo el término nepl. Asi empleara
dos expresiones muy profundas como mepixopilewv y, sobre todo,
NEPLYWPELV.

La realidad es esa sintesis; la realidad es esa nepiydpnotc. De
alli que esta categoria aparezca como la dltima palabra en su
analisis del ser. El ser es perijorético. Y esto se manifestara en ca-
da uno de los dmbitos de esa realidad, acudiendo explicitamente
a nuestro término o designiandolo con otras palabras®: espiritu y
materia, alma y cuerpo, vodg y sensacién, y finalmente, creatura
y Creador, todo es comprendido desde la mepiydpnotg. Efectiva-
mente, ella ilumina la gran distincién del ser (espiritu y materia)
realizada en el gran mundo (mundo inteligible y mundo sensi-
ble®) y en el pequefio mundo (alma y cuerpo*). Y no sélo alumbra
el ser sino también la operacién (el nous y los sentidos; la intelec-

39. En PN 905d expresa el modo de la unién con Dios: ...a0tdv 10v Tardeng od—
T0upYOV Thg x&prTog, kol katd pdow tob Moxpdg Yidv, Bhov Sror Siyo meprypadiig
bypavrax nepcopifovies £ od, xai 8t 0d, xoi év &b w elvon kol ravelobon, xai v
Exopev e xon EEopev.

40. En Thal 353ac MAXIMO interpreta la visién tenida por el apéstol Pedro en
casa de Cornelio, en la cual contempla un mantel que desciende del cielo lleno de
animales. Este “significa el mundo sensible entendido, por medio del mundo invisi-
ble, en los logoi; o el mundo invisible manifestado por los tipos 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 visién, sostiene lo siguiente: Ei 8¢ wou, T00¢
&0 Wopoug Suix thv o Eranbv 6 thig Tpadfig aivitreton Myog, xobx &v elyor kai
ot vootpevoe bv Totaton péoog dx Gedg 6 Adyoc oV pév vantov v T aiodntdh
poivecbon tols Témowg puoTirie Sroyplupav OV 8¢ odabnTov, v o vontd tolg Adyoig
&vta vodiobon i8&oxamv. En Thal 692d- 693a: ‘O 10v parvdpevoy xdGpov vo v, Bem—
pél 10V voolpevov: Tomol yip Th odobicer i vonti davtalduevog, ked kotd vodv
oxnpotiter 1o BeabEvtog AOYoug: Kod HeTodEpEL Tpog uiv aiobnotv moiveld i toh
vontod xdopov Tiv chotacv: mpog & vodv tod elctntod xdcpov moAvTAbKw THY
oOvBecLV” Ko VOEL &v eV T vomTd 10V cioBnTdv, peteveykag mpdg 1V vodv 1olg Ad—
yoig Thv aicBnowv: év 8¢ 10 aiotntd v vontdv, npdg Thv dicbnow émotnudve
Toig Thnoig peteykAbong OV vodv.

Finalmente, en el citado pasaje de Myst 2, 669bc.

41. “No cesaré jamds el alma de transmigrar al cuerpo (petevoparododo), ni el
cuerpo de transmigrar al alma (petepyoyodobon)” Amb 1100d.
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cién y la sensacién*®). Ser y obrar confluyen en la mepiydpnoig. Y
esto llega al paroxismo en la sintesis insospechada entre el mun-
do y Dios*®, en el ser y obrar de ambos. Es la unién que supera to-
do l6gos y conocimiento, siendo por ello impensable e inefable*.
Volviendo a nuestro andlisis de la concepcién de xdopoc, digamos
que éste se presenta en el pensamiento de Maximo como una reali-
dad plural y, al mismo tiempo, sinfénica. En efecto, en ese kdcpog
sus dos dimensiones fundamentales, materia y espiritu, no sélo se
reflejan mutuamente, sino que se penetran dindmicamente una en
la otra. E]l mundo es el resultante de ese incesante movimiento
(devkivntog otdoLg), especular, reflexivo y circular, donde la mate-
ria pasa al espiritu, y éste a la materia. El xdopog es el continuo di-

42. Totopdg 8¢ dopifev Sk pEcov 1fig drewe oty 1 KaTh Ty dvOLKTY Bew—
plav & tdv cucbmdv vonpdtov cuovayopeim ywdow, S péomg Sepyoptvn the
worfc, b vod xoi odobfoeng odoo peddploc, ‘H yip yvhoig thv adoentév ofte
névn g voepllg dmebévaton Suvipeac, olite 8¢ Ehov povy mpoovevéunton T4 Ko—
talotnowy Evepyetar A’ ofov thig te 1o vod npde Ty aicBnoty, ko mpog TV vodv
g odcbfceRg cuvdBov péon Tuyydvouow, St Exvthg mowdtan, THY Tpog dAMAL
o0tV cuvigeray: kot pév Tiv aioenoty, kat’ eldog Tumovpsvn Tolg oxAnact Thv
aloBnNTdV kot 88 WV vobv, eig Myoug Tdv oxnpatdy todg throvg petaBiphoon—
oo 810 motopdg Sropilev S pEong g mdAeng eikdtag Tpoonyopeldon Thv dpa-
pevav § whorg, bg v dxpav, Ayo 5 vod xai oicehoeag oo petadymoc. Thal
456ab.

43.En Amb 1076c MAXIMO afirma que en la unién del hombre con Dios hay una
sola operacién de Dios y de los dignos de Dios, es mas, de Dios solo: doe elvon pioy
xei pdvnv St mhvrov Bvepyauay, tob Beod, kol tdv dElov Beod, piriov e pbvov
©e0?, dig Srov 8hoig 10lg dElog dymbonpendc neprywphoaviog.

Pero es relevante sobre todo Amb 41, 1308b: xod téhogéni nlo 100ToLE, X0
xniothv ¢bowv tff &xtiote 8 dydang évdoag @ tod Badporog thig mept Hpbg tod
©eod prravlpariog) Bv xoi toutov Setlete karix v By tiig xéprtog, Erog Ao me—
prywphoag Sikdg 10 Beb, kol yevbpevog mh ef T nkp domv & Beog, ywpig Thg Kot
odoiav Tovtdtntog, ked Shov adtov dvnkaBiav éoutod 1ov Bedv, kot thg Ex’ abrov
Tov Oedv avéPaceang ofov Enaprov abtov povitatov kmobypevoc Tov Bebv, i té-
rog thig Thv xvovptvev xviiceas, ki otdoty Baowpdv 16 kol dxiviytov Thv &’
a0Tov depopivav, kol Tavtdg 8pov kol Becpod kol vopov, Adyou e xad vod, kol
ddoeag Spov kai nepag &bprotév e xod Ererpov Svro.

44. pég’ fiv dmip Adyov xoi yvdowv dvorjtag e koi dopboTag ket Ay npoc—
BoAnv Evedficeton 16 Ged. Amb 15, 1220b.
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namismo de nepiydpnoig entre lo sensible y lo inteligible; dinamis-
mo en el cual la materia contiene y refleja al espiritu y vice versa.

Y ese dinamismo de encuentro perijorético encuentra su punto de
mas alta pregnancia en el hombre, enclave césmico de la méaxima
penetracién entre materia y espiritu, ya que en él,

“No cesard jamas el alma de transmigrar al cuerpo (petevoopo~
100080), ni el cuerpo de transmigrar al alma (petepyvyobodan)”’

(Amb 11004d)*.

Pablo Argdrate

A ’, ’ ¢ M A A N A A
45. 0V8ENGTE TUUGETAL 1) YY1} TOV HETEVOWHOTOVOBo 0VSE TOV petepyuyovodon
S A
70 COPLL.
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SENTIDO Y FINALIDAD DE LA REALIDAD
CREADA

PERSPECTIVA AGUSTINIANA

Mi contribucién a este nuevo Encuentro intentar4 interpretar
la concepcién agustiniana, en el contexto especial de la Patristi-
ca latina, de la realidad creada, tanto el mundo como el hombre.
Es un punto de partida fundamental en Agustin, al igual que en
el pensamiento patristico, la afirmacién de la obra de Dios Crea-
dor. Testimonios de esto lo tenemos en los numerosos comenta-
rios patristicos (tanto latinos, griegos como orientales) al libro
del Génesis en su totalidad o en alguno de sus temas o capitulos.
Como es bien sabido, Agustin se interes6 vivamente por la temd-
tica y ya encontramos en los dltimos libros de las Confesiones re-
flexiones profundas sobre el tiempo y el valor ontolégico de lo
creado. Agustin también en otras obras continuar4 con su inves-
tigacién del tema, ya sea leyendo literal o alegéricamente el tex-
to biblico. Una ensefianza que nos deja la exégesis biblica, en es-
te aspecto, es la conjuncién de la fe y de la razén 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 asi 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 continuar4 después en la mistica medieval (pen-
semos en San Buenaventura y la interpretacién que Gilson hizo
de su pensamiento) para constatar la influencia perdurable y be-
néfica de los Padres, especialmente Agustin que ocupa, como en
la mayoria de los temas patristicos, un lugar central y de referen-
cia insustituible.

A Agustin le inquietaba esa frase que él sintetizaba en el “ex ni-
hilo” y que resumia en si el niicleo de la cuestién. En efecto, el “ex
nihilo” respondia a la trascendencia de la Causa creadora, Dios en
su omnipotencia tal cual se revela en la Escritura y en la humil-
de meditacién 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 aqui, en el comienzo de estas reflexiones, una afirmacién
del estatuto de lo real en el que no falta la consistencia ontolégi-
ca. Dios es el Creador de todo y de todos: esta afirmacién, de cla-
ra raigambre biblica, 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, Agustin encuentra la
clave de la “potestas” divina®.

La visibilidad del mundo, su patencia a nuestros sentidos, es el
otro hecho que Agustin también sefiala. Por un lado tenemos al
Dios invisible y, por el otro, las creaturas y el mundo caracteriza-
dos por su dimensién visible-sensible. Agustin 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 dindmi-
ca propia y su dimensién sobrenatural (esta iiltima la sefialar4 es-
pecialmente en la controversia pelagiana). No obstante, el recur-
so a la Escritura también es necesario, en especial el lugar cl4si-
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 estd presente, de manera dindmica, en
los escritores sagrados que nos han transmitido el mensaje bibli-
co. Por otra parte, el 4mbito de influencia de la “Sapientia” no se
limita a la Escritura sino que es m4s amplio en cuanto que Agus-
tin la conecta con el “Spiritu Dei” 2.

“Caelum et terra” es una expresién feliz para Agustin: 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 metaférico pero real, reconocen su condicién creatural. La
mutabilidad es una dimensién esencial de lo creado, no podemos
encontrar en la realidad creada una autosuficiencia creacional: su

1. 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 relacién querer-poder.
2. Cf. De civ. Dei X1, 4, 1 (PL. 41, 319)
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ser es explicable gracias al Ser que las creé. Tienen un comienzo
para luego desarrollarse “ut fieri possemus”. El signo de lo creado
es la evidencia de su finitud y de su relacién al Creador omnipo-
tente.

La “pulchritudo” de las realidades creadas hemos de buscarla
en el Serior. Esto, mds all4 del desarrollo escoldstico en la doctri-
na de los trascendentales, también puede ayudarnos hoy en dia a
re-valorizar y a re-interpretar lo que el mundo es en su belleza, es
decir, en su armoniosa proporcién y consistencia. En este sentido,
el pensamiento agustiniano (y el de los Padres en general) pueden
ofrecer un valioso aporte a la teologia de las realidades terrenas y
a las reflexiones teolégicas sobre los graves problemas ecolégicos
de nuestro tiempo.

Lo mismo puede decirse acerca de 1a bondad de lo creado (bona
sunt enim) y, en ultima instancia, de su mismo ser (qui es, sunt
enim): la relacién al “conditor eorum” es esencial®.

La bisqueda de Agustin es un proceso dindmico orientado ha-
cia la comprensién posible de la verdad de lo creado. Esa bisque-
da es, en realidad, un coloquio intimo entre lo creado y el Creador.
Las creaturas son en cuanto el Creador es y la consistencia onto-
l6gica de lo creado siempre ha de verse en esta perspectiva tras-
cendente. Agustin llega a interrogarse sobre los aspectos mds
enigmdticos 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
reflexién que se eleva por encima de lo sensible-material para con-
ducirlo a la afirmacién de la preexistencia y al hecho de la crea-
cién “in verbo tuo”*.

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 creacién 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. X1, 4 (PL. 32, 811). Cf. por ejemplo, W. A. CHRISTIAN, “Augustine and
the creation of the world”. The Harvard Theological Review 46 (1953) 1-25. El en-
foque clésico sigue siendo el de Gilson en su Introduccién... ad loc.

4. Conf.XI, 5.7 (PL. 82, 811). La base escriturfstica que utiliza en este texto es
el Sal. 32, 9.6.
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cia al relato del Génesis (Creacién por la palabra: “dijo e hizo...”)
serd interpretada, en la perspectiva agustiniana, desde una pers-
pectiva tipolégico-simbélica. Se trata en realidad, de una exégesis
en clave cristolégica, comin a gran nimero de Padres. Existe una
continuidad y homogeneidad entre el decir y el hacer: es una co-
herencia que se mantiene invariable®.

Es interesante constatar que estas reflexiones, mds bien de ti-
po filoséfico, son conducidas por Agustin al 4mbito de la fe. Como
he indicado lineas m4s arriba, de una fe razonable (en el sentido
que busca comprender dentro de sus propios limites). 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 aqui, en este sentido, el cldsico estu-
dio de J. Guitton sobre este tema, que puede todavia ayudarnos a
profundizar en el mismo). "Ab illo essent” es la expresién con la
que Agustin intenta transmitirnos su intuicién central de la rela-
cién entre el tiempo y la eternidad. Como he dicho esto tiene un
enfoque metafisico y teolégico (segin algunos autores, ontoteols-
gico) pero también, con posterioridad, se referird a aspectos mas
estrictamente polémicos en el campo teolégico. Sobre esto tltimo
ha investigado Donald A. Cress: las relaciones entre 1la Creacién y
el problema del mal en la polémica tardia de Agustin con Julidn
de Eclana’,

Agustin sintetizard su enfoque en la siguiente férmula concisa
y tipicamente agustiniana: “Fecisti ergo facta non factus, creavit
creaturam non creatus”®.

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

5. Cf. Conf. X1, 6.8 (PL. 32, 812-813).

6. Se puede ver, para profundizar el tema: K. RIESENHUBER, “Naturvers-
téindnis bei Augustinus” en Lebendige Uberlieferung. Prozesse der Annsherung
und Auslegung. Festschrift fir HJ. Vogt zum 60. Geburstag. Hrsg. v. N. El
Khoury, H. Crouzel, R. Reinhardt. Beirut-Ostfildern, F. Rickert Verlag-Schwaben
Verl. 1992, 271-293.

7.”Creatio ex nihilo and Augustine’s Account of Evil in the Contra secundam Iu-
liani responsionem opus imperfectum Book V”: Augustine: Second Founder of the
Faith. Collectanea Augustiniana I. 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 si 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) panteista. La naturaleza y el mundo creado no
son absolutos ni se bastan a sf mismos teniendo en ellos su dltimo
fin al que estarian orientados necesariamente. Y no se trata sélo
de la naturaleza sino también del hombre, cuya parte més noble
es la mente racional e intelectual: ambos son obra de Dios y, en es-
pecial, el hombre, en su razén, es imagen de Dios®. Para Agustin
esta afirmacién de 1a doctrina de la creacién le ayuda a compren-
der, con mayor profundidad, la naturaleza misma del hombre, de
tal forma que, en su pensamiento, encontramos asociada la teolo-
gia, la metafisica y la antropologia. E1 hombre no es omnipotente
ni autosuficiente, no es “artifex” original ni originario de sf 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 relacién con la trascendencia de la causa crea-
dora: “Ex nihilo autem, ex eo quod prorsus non est facere ut sit, nu-
l{lum hominum potest”*°.

Respecto a la causa creadora primera, Agustin ve lo que él lla-
ma sus tres “potentias” que manifiestan su grandeza inefable: en-
gendra al Hijo, crea el mundo de 1a nada y crea al hombre. Dios es
“omnipotens” y esto lo evidencia en el hecho de la creacién como
obra suya, con las caracteristicas a las que ya hemos aludido en
pédginas 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 participacién de los
dngeles en la misma mientras que hace referencia, en la perspec-
tiva agustiniana, a Dios en su Misterio de Unidad y Trinidad (id
est ipsa Trinitas)?. Este aspecto en que se destaca el hecho que los
dngeles no han tenido participacién en la obra creadora divina
aparece también en otros lugares®. Las creaturas nos invitan al
obsequio razonable de la fe en el Creador (“inconcusse credere™) y,
especialmente, en los designios amorosos y salvificos de su Volun-

9. De Trin. 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. IX, 15, 26 (PL. 34, 403).
13. Cf. De Gen. ad litt. IX 15, 28 (PL. 34, 404: “nullus angelus potest...”).
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tad. En esta perspectiva, Agustin, no deja de destacar la Libertad
del acto divino creador, en el que no existe ninguna forma de coac-
cién o de necesidad imaginable: por el contrario, hemos de remi-
tirnos a la Bondad divina (en la que encontramos la motivacién
del acto creador)™.

Incluso en su polémica antimaniquea, Agustin 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-
ndmica propia de la voluntad humana. Los Maniqueos, en efecto,
intentaban escudrifiar los motivos del actuar divino, sus causas,
pero olvidaban que “cum voluntas Dei omnium quae sunt, ipsa est
causa”. No hay, como decian los maniqueos, una causa para y de
la Voluntad divina. La dnica respuesta que Agustin ofrece a sus
adversarios maniqueos (sus antiguos correligionarios) es que Dios
creé el mundo porque -simple y perfectamente- asi lo quiso: “Vo-
luntas enim Dei causa est caeli et terrae, et ideo maior est volun-
tas Dei quam caelum et terra”*.

La Voluntad de Dios en su grandeza y trascendencia inefables es
el criterio que regula nuestra comprensién de la Creacién. No tie-
ne sentido ir mds alld de esa Voluntad y limitarnos a una conside-
racién inmanentistica del proceso y del acto creador. En la contro-
versia maniquea podemos percibir una especie de bisqueda gnés-
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 gnoésticos. Agustin resalta la trascendencia divina: “Ni-
hil autem maius est voluntate Dei. Non ergo eius causa quaerenda
est” %, 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 determinacién contingente'.

14. Cf. Enarr. in Ps. 134, 10 (PL. 37, 1745).

15. Cf. De Gen. c. Man. 1, 2,4 (PL. 34, 175). Se puede ver también C. Adver. Leg.
et Proph.1, 1, 1 (PL. 42, 603) sobre la opini6én 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 S.Augustine’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 bfblico que utiliza es Gen 1,10.
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La trascendencia de Dios se extiende, desde luego, a 1a misma
materia. Lo contrario seria concebir a un Dios limitado segin con-
cepciones antropomdrficas de tipo materialista, al estilo del mani-
queismo®®. Dios, en cuanto Ser y Bondad m&ximas, es el Creador
de “omnem naturam formatam materiamve formabilem”. El caos
y el abismo primordial, al que alude el texto biblico del Génesis,
son incomprensibles en su significado sin referencia esencial a
Dios en quien todo ser tiene su consistencia intrinseca,

En este contexto, Agustin 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, basdndose
en sus propios enfoques tradicionales-culturales. La naturaleza,
entonces, seria auténoma respecto del Creador y habria que bus-
car su origen en otra naturaleza que, en todo caso, seria 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 “formatum” y lo “formabile” adquiere su verdade-
ra razén de ser y su consistencia. El sentido del mundo creado
es, en este sentido, ontoteolégico: encuentra en Dios su origen y
su posibilidad de evolucién ulterior (cf. la doctrina agustiniana
de las “rationes seminales”, de raiz estoica). Sobre el papel de
Dios creador “ex nihilo” podemos recordar, entre otros numero-
sos testimonios patristicos, lo que nos dicen Atanasio® y Orige-
nes?, que destaca el papel exclusivo y tinico de Dios en la accién
creadora. Igualmente también podemos traer a colacién un tex-
to de Hilario® gue se refiere a las creaturas en su totalidad co-
mo obra de Dios®.

Para Agustin esto conduce a la fe en el Creador y al reconoci-
miento de la significacién propia de lo creado, con una autonomia

18. Cf. De Gen. c. Man. 1, 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 Ier (PG 13, 456A).

22. Syn 20

23. Cf. también TERTULIANO, Orat 29; JERONIMO, Ep. 108, 22; y el mismo
AGUSTIN, Catech 21, 31.
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relativa respecto a Dios. El tiempo tiene as{ su dimensi6én exacta
en el plan divino, ya que la creacién no es dada sélo “in tempore”
sino, con més precisién, “cum tempore”. “Caelum et terra” como ya
hemos visto, tienen una dimensién fuertemente trinitaria y esto
Agustin se preocupa de sefialarlo®. 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 [...1"™. La
“materia informi” es inconcebible sin la accién del Dios Creador.
Toda la creacién adquiere una dimensién especial: nos remite, co-
mo un gran signo visible, al Creador en su Misterio insondable y
omnipotente.

Francisco J. Weismann

Cf. De fide et symb. 2, 2-3 (PL. 40, 181-183).

24. Cf. por ejemplo, Ver. Rel. 7, 13; cf. También MAMERT., St. An 1,15; Jerén.,
c. loan. 17T; ete.

25. Cf. Conf. X11, 7-8 (PL. 32, 828-829).
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EL CASO DE PABLO DE SAMOSATA EN LA HISTORIA
ECLESIASTICA DE EUSEBIO DE CESAREA

1. Prenotanda

Hugo Rahner en su obra Iglesia y Estado en el Cristianismo An-
tiguo', presenta las opiniones de pensadores tales como Windisch,
Lohmeyer, Staufer y Cullmann?, los cuales afirman que el cristia-
nismo del Nuevo Testamento fue la religién de los pacificos sobre
la tierra que han puesto en el cielo su ideal politico y que miran
solamente al Kyrios préximo a venir, orando incesantemente “que
venga tu gracia y perezca este mundo, maranatha. Amen”, Rahner
responde a estos autores diciendo que “vale la pena poner de ma-
nifiesto por medio de ciertos documentos que el problema de las
relaciones entre Iglesia y Estado habia encontrado, ya en la era de
los martires una respuesta cristianamente equilibrada [...] La
Iglesia no ha lanzado jamas contra el Estado el ‘no’ de una oposi-
cién rigida y dictado por una mistica ultramundana, pero tampo-
co el ‘si” de una aceptacién infundada o propuesta por una indife-
rencia politica. Cuando el Estado se ponia en contraste con las
concepciones fundamentales de la fe cristiana, el ‘no’ politico de la
Iglesia de los martires emanaba sin medios términos de la ense-
fianza dogmadtica”?,

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

1. H. RAHNER, Kirche und Staat im frithen Christentum (Dokumente aus acht
Jahrhunderten und ihre Deutung) Munchen 1961. Chiesa e Struttura Politica nel
Cristianesimo Primitivo. Milano 1979 (3%) pp. 27-28.

2. Cf. H. WINDISCH, Imperium und Evangelium, Kiel 1931. E. LOHMEYER,
Christkultur und Kaiserkult, Tiubingen 1919. E. STAUFER, Christus un die Cdesa-
ren, Hamburg 1952. O. CULLMANN, Der Staat im Neuen Testament, Tubingen
1956.

3. H. RAHNER, op.cit. p.31.
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se refirieron al poder politico en aquella época, muy frecuente-
mente estan lejos de ser alabanzas epidicticas. Hipélito de Roma?,
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 apocaliptico son las expresiones de Dionisio de
Alejandria, el cual, en una carta escrita antes de la Pascua del 262°,
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, impios y torpes”® y,
mas adelante dice: “vosotros cometisteis los crimenes de que nos
acusais, abierta u ocultamente y quizas por esta razén nos los atri-
buis a nosotros’. El mismo Padre distingue claramente en su obra
Ad Autolicum?® el tributo de adoracién vinicamente 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 ensefiados
[...] De ahi que sélo a Dios adoramos; pero, en todo lo demis, 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 stplicas ni de esta pdblica exposicién
que os hacemos de toda nuestra manera de vida, ningin dafio he-
mos de recibir, creyendo o, m4s bien, estando como estamos per-
suadidos de que cada uno pagara la pena conforme merezcan sus
obras, por el fuego eterno, y que tendra que dar cuenta a Dios se-
gun las facultades que de Dios mismo recibid, conforme nos lo in-

4. HIPP. De Christo et Antichristo 25 (MGH. Hippolytus, Y,1,206-208).
5. DION. Ep. Hermammonem.

6. TERT. Apol. V4.

7. Ibid. IX,1.

8. TERT. Ad Autol. I,11.
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dicé Cristo diciendo: A quien Dios dio mds, mds se le exigird de
parte de Dios.”®

Muchos testimonios podrian arfiadirse, 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 situacién creada por las persecuciones
habia resentido.

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

3- La Iglesia no encontré dificultad en apelar a doctrinas filoséfi-
cas para transmitir sus ensefianzas, por ejemplo, la doctrina de la
participacién, como una de las relaciones del inteligible con el sensi-
ble', basilar para la teorfa del origen divino del poder politico. Pero
también los herejes apelaron a sus conocimientos filoséficos, compro-
metiendo a la Iglesia no sélo con sus doctrinas teolégicas heréticas,
sino incluso con las aplicaciones sociopoliticas de dichas doctrinas.

4- Junto a la teoria filoséfica de la participacién, la doctrina ecle-
sidstica también acusa la influencia de la consideracion de las ideas
como modelo, causa y poder®, y de la finalidad del hombre consis-
tente en la homoiosis o semejanza con Dios, segiin la potencia de ca-
da uno®. Por ellas quedan de manifiesto tanto la diferencia jerar-
quica entre el Emperador y una autoridad inferior a él, asi como
también el 4mbito de las competencias del poder: “Dad al Cesar lo
que es del Cesar y a Dios lo que es de Dios”*.

9. JUST. I Apol. 17,1.34.

10. Mimesis, méthexis, koinonfa, parousia cf. Phaed. 100 c-d, tamblen 74 d. Cf.
G. REALE, Storia della Filosofia Antica. Milano 1988 62, p. 98.

11. Cf. Phaed. 95 e, Soph. 247 d-e. En la Hist.Eccl. véase, por ejemplo X,1,8;
1V,25.55-56.

12. Teect. 176ab.

13. Mt. 20,21. Con relacién a esto mismo, Rahner afirma: “Para la Iglesia de los
maArtires, el rechazo al Estado es pronunciado -y siempre con tranquila simplicidad-
s6lo 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 tnico Sefior que un Cristiano de la
era de los mértires llamé «el Emperador ultraterreno» ( Sextus Iulius Africanus, Ep.
ad 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-helenistica procede una doctrina que tam-
bién incide en las consideraciones de los Padres, es a saber, la que
considera a las ideas como habito, poder y principio activo™.

Asi es como, por ejemplo, Origenes habia afirmado que todo lo
que, de cualquier modo que sea, posee el poder, participa de El
(Cristo, dynamis theot) en tanto que es dynamis®, y como Eusebio
de Cesarea puede distinguir entre la dynamis-eusébeia de los em-
peradores favorables al cristianismo y la dynamis-asébeia de los
perseguidores®,

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

2. El caso de Pablo de Samosata” en la “Historia
Eclesiastica” de Eusebio de Cesarea

En el capitulo XXVII del séptimo libro de su Historia Eclesidsti-
ca, Eusebio de Cesarea presenta el caso de Pablo de Samosata, in-
troduciéndolo como sigue: “A Sixto, que habia presidido once afios
la Iglesia de los Romanos, le sucedié Dionisio, homénimo del Obis-
po de Alejandria. En ese tiempo, habiendo muerto en Antioquia De-
metriano, Pablo de Samosata recibié el episcopado”.

En el libro de las Crénicas, Eusebio ubica la eleccién de Dionisio
en la sede romana en el afio 266. Pero sabemos que ésta tuvo lugar
después de la muerte del papa Sixto acaecida el 6 de Agosto del
258, Comiinmente, en cambio se acepta como fecha de la eleccién
de Sixto el 22 de Julio del 259.

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

15. Or. In lo. 1,§242.

16. Hist. Eeel. X,11,1.

17. Para un estudio pormenorizado de la polémica tanto en el 4mbito histérico co-
mo en el dogmdtico, véase: G. BARDY, Paul de Samosate. Louvain 19292. H. DE
RIEDMATTEN, Les Actes du Procés de Paul de Samosate, Etude sur la Christologie
du Ille au Ve Siécle. Fribourg 1952. M. SIMONETTI, La Crisi Ariana nel IV Seco-
lo. Studia Ephemeridis “Augustinianum” 11. Roma 1975.

18. Hist. Eccl. VILXXVIL,1. -

19. Cf. Cypr. Ep. 80; Ambr. De Offic. Y,41. Liber Pontif. t. Y, pp. 155-156.
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Esta falta de precision por parte de Eusebio es incomprensible ya
que, por una parte, ubica con inusual precisién la muerte de Dionisio
de Alejandria en el afio 264, y por otra parte, sabe de la situacién
planteada entre los dos Dionisios en materia cristolégica. Si Dionisio
de Roma hubiese sido elegido en el 266 mal podria haber polemizado
con su homénimo de Alejandria muerto ya desde hacia dos afios.

2.1. El primer sinodo antioqueno contra Pablo

A renglén seguido, escribe Eusebio que, a raiz de las bajas ense-
fianzas sobre Cristo que Pablo de Samosata presentaba como “por
naturaleza un hombre comin”?®, Dionisio de Alejandria fue convo-
cado a un concilio, que pudo haberse realizado el afio 264.

Respondiendo a la invitacién, Dionisio se dirigié a los Obispos
por medio de una carta en la que, después de excusarse de partici-
par en el sinodo aduciendo la vejez y debilidad de su cuerpo, expo-
nia su parecer personal sobre la cuestidn, sin haber escrito a Pablo
-dato, este dltimo, del que tanto los Obispos del sinodo siguiente to-
mo Eusebio, se preocuparon por dejar constancia-.

Segtin 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; ademds 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 ademds Méximo que dirigia brillantemente a los fieles
de Bostra”*,

Eusebio afirma que no serfa dificil enumerar maés participantes,
pero ya la historicidad misma de la convocatoria es problemadtica,
ademads de los miembros que participaron en el sinodo®.

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

20. Hist. Eccl. VIL,XXVII,2.
21. Ibid. XXVIII, 1.
22. Cf. G. BARDY, op. cit. p. 283ss. H. DE RIEDMATTEN, op. cit. p. 14ss.
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La escasez de noticias que encontramos en la Historia Eclesids-
tica en relacién a este primer concilio, se debe a que Eusebio ha te-
nido conocimiento de él sélo por medio del epistolario de Dionisio, el
que se conservaba por recopilacién del mismo Obispo y que Eusebio
habia leido con devocién, al igual que el resto de las obras del pas-
tor alejandrino.

Pero la muerte de éste ltimo le priva de una preciada fuente, y
la akolouthta exige a Eusebio agotar el tema, antes.de pasar al si-
guiente. Las fuentes, ain sin ser suficientes para nosotros, serdan
ahora mas directas.

2.2. El stnodo del 268

“En esa época, [continda Eusebio en el capitulo XXIX], se reunié
un dltimo concilio con el mayor nimero posible de obispos, el here-
siarca de Antioquia fue tomado por los hechos y reconocido enton-
ces por todos claramente culpable de heterodoxia, fue excomulgado
de la Iglesia Catdlica que estd bajo el cielo” .

La ubicacién temporal de este nuevo sinodo -el tltimo, dice Eu-
sebio, considerando que con él quedaba zanjada la cuestién de Pa-
blo- durante el gobierno de Galieno, es dada por Eusebio sélo de pa-
so. En efecto, al final del capitulo anterior habia dicho: “Habiendo
Galieno ejercido el poder quince afios enteros, Claudio fue estable-
cido como su sucesor. Antes de acabar su segundo afio, dejé el prin-
cipado a Aureliano”*,

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 sinodo definitivo tuvo lugar duran-
te el gobierno de Galieno, sélo 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 Antioquia.

La siguiente noticia que Eusebio nos da del caso es que Pablo
fue desenmascarado por Malquidén, presbitero destacado por la
pureza de su doctrina, hombre erudito que adem4és presidia en
Antioquia la ensefianza retérica en las escuelas helenisticas®.

23. Hist. Eccl VILXXIX,1.
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 Samosata?®, aporta los fragmentos conservados del texto del
segundo sinodo contra Pablo de Samosata, sobre todo aquellos de
la disputa con Malquién. Bardy, en la recensién de dicha obra¥,
afirmaba que ya no compartia la confianza que durante tantos
afos se tuvo a estos textos, los cuales se conocieron tantos aflos
después del 268. Poco tiempo después M. Richard®, negaba la his-
toricidad, no sélo de los textos -que atribuye a Filoxeno de Maboug-,
sino incluso de la misma disputa entre Malquién y Pablo. Para Ri-
chard, el término empleado por los Obispos para expresar la acti-
vidad de los taquigrafos (episemeiouménon) -tal como consta en la
Historia Eclesidstica-, mas que al reporte del acta del sinodo, se re-
fiere a una investigacién previa llevada a cabo por Malquién y pre-
sentada a modo de “dosier” en el concilio que habria condenado a
Pablo en su ausencia.

Después de Richard, Hiibner®, Sample® y Norris* han renovado
la desconfianza sobre estos textos. Pero Simonetti®?, en cambio, pre-
tende revalorizar el “dosier” como perteneciente a la polémica del
siglo III.

Eusebio, en la Historia Eclesidstica, nada nos dice del tenor de la
discusién ni de las definiciones dogmaticas del concilio, sino que li-
mita sus noticias a fragmentos de la carta sinodal enviada a Dioni-
sio de Roma y a Maximo Obispo de Alejandria®.

No corresponde a este trabajo tratar acerca del problema cris-
tolégico del sinodo, como tampoco inquirir més 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’Eusébe de Cé-
sarée. Opera Minora II. Tournhout - Leuven 1977, n.25.

29. HUBNER, Die Hauptquelle des Epiphanius (Panar. Heer. 65) iiber Paulus von
Samosata: Ps. Athanasius, contra Sabellianos. Zeitschrift fir Kirchengeschichte,
XC, 1979 p.201s.

30. R.L. SAMPLE, Tke 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 Rivalutazione di Alcune Testimonianze su Paolo di
Samosata. Rivista di Storia e Letteratura Religiosa. Anno XXIV, n.2/1888.

33 Hist. Eccl. VII, XXX,1-17.

TEOLOGIA 67 (1996)



68 EDGARDO M. MORALES

quién y Pablo; sino sélo atender a la situacién creada entre la
Iglesia y el Estado a raiz de la excomunién de Pablo. Pero el sta-
tus queestionis nos da pie para avanzar en una nueva via de solu-
¢ién, mirando el problema de Pablo de Samosata desde esta 1lti-
ma situacidén.

3. Intento de Solucién

Las noticias reportadas por Eusebio, extraidas de la carta sino-
dal, nos presentan una imagen sumamente desfavorable del Obis-
po de Samosata: habia sido pobre y mendicante, pero llegé -dice la
carta de los Obispos- por medio de injusticias y sacrilegios, a una
riqueza excesiva. Pablo miraba la religién como una fuente de pro-
vecho, se enorgullecia de haber sido nombrado ducenario* y mas
preferia ser llamado con este titulo que con el de Obispo. En las
asambleas eclesidsticas, Pablo organizaba espectaculos prodigio-
sos buscando su gloria, excitando las fantasias y las almas de los
simples con tales procedimientos. Se habia preparado un trono
elevado, no como un discipulo de Cristo; no mantenia el orden de
las celebraciones litdrgicas sino que gustaba de ser aclamado con
manifestaciones indecentes para la casa de Dios, él mismo habla-
ba con énfasis, mas como un sofista o un charlatan que como un
Obispo.

La carta sinodal abunda en acusaciones disciplinares y morales,
mas que dogmadticas. De estas ultimas, la epistola sélo nos informa
que Pablo no quiso confesar que el Hijo de Dios descendié del cie-
lo; por el resto remite a los Aypomnémata de la discusion entre Pa-
blo y Malquién a los que ya aludimos.

En el texto, los Obispos tratan de justificarse explicitamente an-
te sus destinatarios por las denuncias que hacen del comporta-
miento de Pablo. Pero ademds, aparece un deseo implicito 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 Alejandria 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
Pauly, op. cit. Band 2 172-173. F.W. NORRIS, op. cit. p. 50s.
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munién. Este tipo de nombramientos era frecuente en este periodo
de la historia de la Iglesia.

Pero el texto de Eusebio nos trae inmediatamente la noticia de la
apelacion de los eclesidsticos al poder imperial, en orden a resolver
la situacién creada por la negativa de Pablo a abandonar las pose-
siones episcopales de Antioquia: “No queriendo Pablo, [relata Euse-
bio] salir de la casa de la Iglesia, el emperador Aureliano -a quien
apelaron- tomé una decisién muy favorable sobre la conducta que se
debia observar: él ordené 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 aqui se entiende por qué
tanto los Obispos como Eusebio quieren dejar constancia de que
Dionisio de Alejandria no habia escrito a Pablo-.

Si unimos esto, a la falta de precisién cronolégica de Eusebio, de-
tectada al final del capitulo XXVIII -tratando de la sucesién impe-
rial- y al hecho que, a renglén seguido, Eusebio muestre con crude-
za que poco tiempo después los dnimos del Emperador cambiaron
rotundamente en relacién a la Iglesia, podemos pensar que el his-
toriador quiere indicar que con la actitud de Aureliano se reconoce
una relativa personeria a la Iglesia y que esto le interesa mas que
la precisién dogmatica.

3.1. Otra ponderacion de la intervencién de Aureliano

A partir de este texto de la Historia Eclesidstica, algunos histo-
riadores® interpretaron la intervencion de Aureliano como un reco-
nocimiento de una autoridad eclesiastica legitima -como lo indica
Eusebio- y de que tal legitimidad tenia como criterio la comunién
con la Iglesia Romana. Pero interpretar los hechos de este modo pa-
rece prematuro.

En el afio 260, a la muerte de Valeriano, la situacién de Siria
era dramdtica. Shahpuhr amenazaba el pais. Quieto, uno de los hi-
jos de Macrino, se habia hecho reconocer emperador de Emesa y se
negaba reconocer a Galieno. El principe de Palmira, Odaenath, to-
m el titulo de rey, en Ctesifén vencié a Shahpuhr, desafié a Quieto
en Emesa y afirmé su soberania desde Egipto hasta Asia.

35. Véase por ejemplo: J. DANIELOU, Des Origines ¢ Grégoire le Grand. En:
Nouvelle Histoire de I'Eglise . Paris 1968, p. 241.
36. Of. Ibid. pp. 246-247.
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El Obispo de Antioquia, Demetriano, que habfa sido deportado
por Shahpuhr fue reemplazado por Pablo de Samosata que estaba
relacionado con la dinastia de Palmira. Sin duda Odaenath y su es-
posa Julia Aurelia Zenobia* apoyaron su eleccién.

En el 267, antes del segundo sinodo de Antioquia que condenara
a Pablo, Zenobia enviudé 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 politica nacionalista adversa a Roma:
declaré la independencia del reino de Palmira, autoproclamandose
Augusta y dando el mismo titulo a su hijo mayor Vaballathus Athe-
nodorus. Con la proteccién de la nueva Augusta pudo Pablo perma-
necer en la sede episcopal.

Zenobia procuré rodearse de grandes representantes de la cultu-
ra filoséfica y retorica. Dos afios después de la disputa entre Pablo
y el rétor Malquién, hizo llamar a su corte al rétor neoplaténico
Longinos y éste, por su parte, llamé también a Porfirio de quien ha-
bia sido maestro. Longinos abandoné Atenas, que acababa de ser
asolada por los godos y fue nombrado asesor de Zenobia; Porfirio, en
cambio se quedé en Sicilia. '

En el afio 272 Aureliano se apoderé 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 Daniélou®, Pablo de Samosata es ante todo una muestra de
la resistencia del eristianismo semita a la romanizacion. Von Balta-
sar® por su parte, cita a Newman* en su analisis del caso de Pablo:
“Ya en el periodo anteniceno, el poder civil defendié al Obispo hereje
de Antioquia, Pablo de Samosata, contra los catdlicos. Nadie le depu-
s0, 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 absorbide y corrompido otras partes de la cristian-
dad si éstas no se hubieran mantenido unidas al resto y no lo hubie-
ra impedido la intervencién 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, E!l Complejo Antirromano. Madrid 1981 pp. 277-278.
De la edicién alemana: Der Antiromische Affekt. Wie lasst sich das Papsttum in der
Gesamtkirche integriren. Freiburg im Breisgau 1974.

40. J. H. NEWMAN, Certain Difficulties 1 (1894).
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A pesar de la interpretacién 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 -segtin 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 sinodo de Antioquia 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 comunién 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 destitucién y deposiciéon 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-
vencién no fue dirigida a reconocer la autoridad de la Iglesia, sino
a sofocar un rebrote nacionalista, por otra parte tan cormin entre
los semitas.

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

La situacién que tuvieron que afrontar los Obispos del sinodo de
Antioquia pone de manifiesto: 1° que el criterio para la eleccién 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 conversién del Constantino, 3° que
la metafisica porfiriana, que influird de modo decisivo en la doctri-
na de Arrio, encuentra un seguidor -consciente o inconsciente- en
Pablo de Samosata.

Por lo relativo al primer punto, debemos pensar que las acusacio-
nes contra Pablo de Samosata 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 situacién co-
nocida antes del 264, antes incluso de la misma eleccién de Pablo
para Obispo?

Ma4s adelante en la historia, se encontraran también otros ca-
sos de famosos, candidatos al episcopado, algunos de los cuales
impusieron sus condiciones. Famosos por su desempefio social, co-
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mo es el caso de Ambrosio de Milan*: catectimeno, gobernador de
Liguria y Emilia, apreciado por haber sofocado la revuelta ocasio-
nada por la sucesién del Obispo de Mildn, Auxencio. Famosos por
su reverencia al Emperador, como es el caso de Eusebio de Cesa-
rea, que se sirvié del subordinacionismo para fundamentar la doc-
trina del Emperador tnico®?. Famosos por su inteligencia, como
en el caso de Sinesio de Cirene*: que hizo depender su aceptacion
del episcopado de la libertad que se le concediera para seguir sien-
do un neoplaténico, discipulo de Hipacia, la filésofa 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
¥ éste a un Porfirio que redactaba o habia acabado de redactar su
libro Contra los Cristianos, nos permite pensar que la proteccién
prestada a Pablo respondié mds al nacionalismo antirromano que
al verdadero cristianismo.

En cuanto a lo tercero, sabemos que la metafisica* porfiriana,
en su etapa posplotiniana, subdividia cada uno de los componentes
de la triada de Plotino en nuevas triadas y los distinguia, no por
los elementos en que se subdividian, sino segin la preponderancia
de esos elementos®, El principio que ya existia 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-
sién del Uno, identificado con el primer principio, hacia 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 Cristolégica, tendriamos que afirmar que el Verbo, segunda
Persona de la Trinidad, apartandose del Padre, sale de la esfera de
la divinidad, es un ser creado.

41. Cf. PAUL., Vita Ambrosii V-IV.

42. Cf. EM. MORALES, Una Valoracién Etica del imperio en la Historia Ecle-
sidstica de Eusebio de Cesarea. El uso de “Dynamis” y “Eusébeia”. Atti del XXIV In-
contro di Studioso dell’ Antichita Christiana. Roma 1995.

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

44. Cf. G. REALE, Storia della Filosofia Antica. Vol. IV. Milano 1987 (5°), p. 631s.

45. PORF., Com. al Parménides X11,25-26; XIV,5-7. 15-21.
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Si bien esta afirmacién quedara clara en Arrio, la condenacién
de Nicea cayé también sobre Pablo de Samosata al cual se nombra-
ba como antecesor, no sélo de Arrio, sino incluso de Eustacio, los
Paulianistas, Flaviano y Diodoro de Tarso*. Estas afirmaciones
quedaran canonizadas, mas tarde, en los concilios de Letran? y
Florencia®.

Edgardo M. Morales

46. Cf. GREG.NY SS.Antirrheticus,Q; APOLIN,, Ep. ad Dionysium, 1,1.
47.DS. 518-519.
48. DS. 1339.
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EL HOMBRE: UN SER LIBRE
[EN SAN GREGORIO DE NISA]

La libertad del hombre fue estudiada por todos los pensadores
del mundo: judio y pagano. Ellos han buscado una definicién co-
rrecta acerca de la libertad humana, pero nadie pudo encontrar la
respuesta definitiva que corresponda aplicarse al hombre. Fueron
muchas las definiciones segin las motivaciones y necesidades his-
téricas. Sé6lo con la revelacién de Nuestro Sefior Jesucristo es don-
de realmente se ponen las bases seguras sobre el concepto de la
verdadera libertad del hombre y su dignidad. Los primeros con-
ceptos sobre este aspecto los encontramos con el sacrifico de la vi-
da, en las Actas de los Martires; en el martirio de San Justino y
sus compareros. El gobernador Riistico pregunté a uno de los
comparnieros de Justino: “;Y ti quién eres? El respondi6: “Soy es-
clavo del César, pero siendo cristiano, recibf la libertad de Cristo
¥y por su gracia, participo a la misma esperanza”'.

Las primeras generaciones de cristianos tenfan su origen en
ambientes de esclavos, en un pueblo frustrado y humilde que de
improviso, haciéndose cristianos, encuentran la experiencia de-la
libertad y los ayuda a recuperar la dignidad humana, pisoteada
por la nobleza pagana. Esta gente humilde comprende el gran
bien de la dignidad de 1a libertad en Cristo-Dios y entonces prefie-
re sacrificar su propia vida de esclavitud para no perder el gran
tesoro de ser libre en Jesucristo?

1. D. RUIZ BUENQO, ed., Actas de los Mdrtires; BAC 75-Madrid-1951; p. 78.

2. Sobre el tema de la libertad en los Padres: SPITERIS, La Vita Cristiana,
EDB-Bologna-1993; BASILIO “EL GRANDE”, El tesoro espiritual, Lumen-Buenos
Aires-1987; A. DI BERARDINO (dir.), Diccionario Patristico y de la Antigiiedad
Cristiana, Sfgueme-Salamanca-1991; GREGORIO DI NISSA, La preghiera del
Signore, Paoline-Roma-1983; CALIXTO e IGNACIO, Cien consejos, Lumen-Bue-
nos Aires-1990; BASILIO “EL GRANDE”, Tratado del Espiritu Santo, L. Parro-
quial-México-1983; BASILIO “EL; GRANDE”, Regla de San Basilio, ECUAM-1993;
G.M. COLOMBAS, E! monacato primitivo, BAC 351 y 376-Madrid-1974.
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El Serior nos trajo el gran don de la libertad que se puede sin-
tetizar en la liberacién del pecado en todas sus formas (ver Le
4,18; 13,12) y ser hijos de Dios por adopcién (Jn 8,35; 1Jn 5,1 ete.).
Tenemos muchos textos del Nuevo Testamento con referencia a la
verdadera libertad, dada por el Sefior a los hombres®. 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-
ra otra cosa que el poder amar, respetar, servir y vivir en la digni-
dad humana, segin la imagen de Dios. Los Padres Capadocios
pondran su atencién en desarrollar este tema, teniendo presente
la Revelacién Divina.

Elementos de la libertad cristiana

La experiencia de la libertad en el pueblo griego dara los ele-
mentos positivos y necesarios para formular una nueva expe-
riencia de la libertad cristiana pero fundamentada ahora en los
datos biblicos. Los orientales sabian que hablar de libertad hu-
mana no es facil, 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 victima del determinismo metafisico, biolégico o psicolégico
que se sobrepone a las fuerzas humanas. San Gregorio de Na-
cianzo afirmaba:

“Dios ha honrado al hombre concediéndole la libertad”*, y San Gre-
gorio de Nisa escribia por su lado: “Es mas facil honrar a Dios que
a si mismo” 5.

Los Padres buscaron la respuesta de la libertad no en el fata-
lismo humano, sino que orientaron su atencién hacia Dios, hacia
la libertad divina. En ella veian no como una reivindicacién, sino
mads bien como un don, una gracia, la participacién de la libertad
divina. El hombre conseguia 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 Jestis, BAC 405-Madrid-1979; pp. 3-20.
J. JEREMIAS, Gesi: e il suo annunzio, Paideia-Brescia-1993, p. 98.

4. Discurso XLV para la Santa Pascua, 8. PG 36, 632C.

5. Tratado sobre la creacion del hombre XXX, PG 44, 257C.
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conseguir la libertad humana; fuera de la concepcién cristiana, to-
da otra forma de libertad predicada por los filésofos que no tiene
el fundamento en Dios, lleva al hombre a cometer errores y a caer
en el libertinaje. Es un continuo ir y venir entre Dios y el hombre,
como declaraba Tedfilo de Antioquia:

“Muéstrame tu hombre y yo te mostraré a mi Dios”®.

Los Capadocios, inspirdndose en datos biblicos, afirmaban que
el hombre reasume toda la historia de la salvacién, creacién, re-
dencidon, santificacién y resurreccion final.

La creacion es una manifestacion de
la voluntad libre de Dios

El pensamiento de los Padres es comtin en sostener que la crea-
cién es obra de Dios llevada a la realidad. San Gregorio de Nisa
decia al respecto:

“No causa maravilla, asi por decir, que todas las criaturas del
mundo y todo lo que existe fuera del mundo visible tiene su subsis-

tencia en la virtud de la potencia divina en cuanto su voluntad se

transformé como &l mejor quiso””’.

La existencia del creado, para Gregorio, es el cumplimiento de
la voluntad de Dios:

" “La voluntad divina es, pof decir, la materia, la forma y la ener-
gia del mundo y de todas las cosas que existen en el mundo y fue-
ra de 8178,

Y en el didlogo sobre el alma, el Niseno precisa atun mejor su
pensamiento:

6. TEOFILO DE ANTIOQUIA, Ad Autolycum 1, 2 PG 6, 1026B.
7. La gran catequesis XIV, PG 45, 64C.
8. Vida de Gregorio el Taumaturgo PG 46, 920A.
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“Nosotros decimos [...], que la operacion 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 querer”®.

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

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 creacién. El hombre sélo es conscien-
te de esta familiaridad con Dios. La libertad del hombre es una
autonomia interior y exterior, un superarse a los limites impues-
tos por el contingente, por la creacién colocada en el espacio y
tiempo. Toda esta busqueda de superacién de si mismo esta conte-
nida en el fundamento biblico 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 esta fundamentada en la imagen de Dios. San
Basilio decia:

“El alma de Addn era libre de toda obligacién, y habia recibido del
Creador una verdadera libertad porque fue creada segin la ima-
gen de Diosg”'®

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

9. Didlogo sobre el alma y la resurreccién 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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hombre 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 afirmacién que en la reali-
dad histoérica es dificil aceptar esta tesis dada la realidad concre-
ta en que vive el hombre. Tanto Gregorio de Nisa como Origenes,
para comprender la verdadera libertad del hombre, afirmaban
que es necesario salir del hombre histérico y busear al hombre an-
tes del pecado de los padres progenitores o el hombre escatolégi-
co. El paraiso terrenal es el simbolo del cielo, es Dios mismo™. El
arbol de la vida es Dios y en aquel drbol estdn contenidos todos los
bienes divinos.

El paraiso perdido y la escatologia se encuentran en un mismo
plano por encima de la historia contingente en el tiempo y espa-
cio. La nostalgia no por un paraiso perdido, sino la del hombre es-
catolégico; nostalgia de Dios™.

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

“La gracia de la resurreccién fue prometida como resurreccién 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 llevaria al paraiso del cual el hombre fuera expulsado
a causa del pecado”™.

El hombre redimido a través del dolor, 1a muerte y la resurrec-
cién del Sefior y santificado por la accién del Espiritu Santo, recu-
perara totalmente su verdadera identidad llamada “imagen y se-
mejanza de Dios”*®. San Gregorio de Nisa enumera algunas carac-
teristicas del hombre antes del pecado: impasibilidad, eternidad,
inmortalidad, afirmando:

12. GREGORIO DE NISA, Tratado sobre la creacion del hombre, PG 44, 197B

13. A. HAMMAN, L'uomo immagine somiglianza di Dio, p. 51.

14. Didlogo sobre el alma y la resurreccién 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, Didlogo sobre el alma y la resurreccion, PG 47, 1484;
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 comprendia, de la narracién de la creacion del mun-
do donde se dice que el hombre fue hecho a imagen de Dios. En es-
ta semejanza segin la imagen estdn comprendidas todas las cuali-
dades que caracterizan a Dios”*,

Entendiendo de esta manera, estudiando el concepto de la
creacion 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. E]1 hom-
bre lleva el signo de Dios y por eso puede ser divinizado’. El
hombre, pues, lleva en si mismo muchos atributos divinos y ade-
mas es capaz de recuperarlos con la resurreccién final. San Gre-
gorio afirma:

“La incorruptibilidad, la gloria, el honor y la potencia son caracte-
risticas de la naturaleza divina, y aquellos dones que antes del pe-
cado eran actualizados en aquel que fue hecho a imagen de Dios
podrian recuperarse con la segunda venida”*®.

El Niseno sostiene que los dones del hombre, perdidos a causa
del pecado, serian recuperados con el hombre escatolégico. La di-
ferencia entre Dios y el hombre, ya sea antes del pecado o del
hombre futuro, esta en que Dios es el Increado, mientras que el
hombre es creado. Dios no recibié de nadie la riqueza divina, en
cambio el hombre si la recibi¢ gratuitamente de Dios. El hombre,
siendo una criatura, estd sujeto a todas las concupiscencias del
mundo.

“;Cudl 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

18. La gran catequesis V, PG 45, 21D.

17. Ibtdem. XXXVII, PG 45, 97B; GREGORIO DE NACIANZO, Discurso 1, PG
36, 165A; BASILIO “BL GRANDE?”, Sobre el Esptritu Santo IX, 23, PG 32, 109AD.

18. Didlogo sobre el alma y la resurreccion, PG 46, 160C.
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su creacién. En la diferencia estd la calidad que lleva consigo otras
propiedades”?®.

Todos estos bienes que se realizan en el hombre son origen de
la “imagen y semejanza de Dios” y se pueden reducir en una sola
palabra: LIBERTAD.

El concepto de libertad es el elemento constitutivo del ser hom-
bre a imagen y semejanza de Dios; es un tema muy estudiado por
los griegos, especialmente por Gregorio de Nisa. Para este pensa-
dor, el hombre es imagen de Dios porque abraza en si todas las ri-
quezas divinas y en la cima de todas ellas estd la libertad que es
la realidad en la cual estd intrinseca la imagen de Dios a través
del hombre. El Niseno trata este tema ampliamente, analizdndo-
lo en el Tratado sobre la creacién del hombre, indicando todos los
bienes que Dios concedié al hombre. Gregorio, con una sola frase
biblica, sintetiza todos los atributos divinos en el hombre, cuando
cita el Génesis:

“Segiin la imagen de Dios fue creado el hombre”. En efecto, esto es
como decir que Dios hizo a la naturaleza humana participe de to-
do bien [...] una prerrogativa excelente entre todas es el ser libre

de las necesidades”?’.

La libertad del hombre es un reflejo de la divina y por ello es
capaz de llegar al bien. El hombre pues, tiene que tender a la li-
bertad de Dios, aunque su ser actual se encuentre en una situa-
cion histérica precaria y fragil al del verdadero prototipo, que es
Dios y del hombre antes del pecado original.

Cristo Modelo de la verdadera libertad del hombre
Es cierto que el hombre, en la actual situacién, vive no en

aquella que Dios quiso. Es un herido, un frustrado, limitado e
imposibilitado a causa del pecado que lo afecta en su ser perso-

19. Tratado sobre la creacion del hombre XVI, PG 44, 184C. La diferencia del
concepto de libertad entre Dios y el hombre es que Dios “es” y el hombre “tiene”.
20. Ibtdem. XVI, PG 44, 184B.
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nal. El verdadero hombre de la plena libertad, aquel anterior al
pecado o del ser escatolégico, no es una utopia, un sueiio. El
hombre que fue en su origen, permanece siempre y sera lo que
tiene que ser. Dios no se arrepiente de su proyecto, de su obra
en nosotros, porque el hombre, aun en las condiciones actuales
histéricas, tiene la virtud en su ser, para recuperar las prerro-
gativas de la verdadera libertad de su origen pasado. Las condi-
ciones para recuperarlas nos las trajo el Hijo de Dios con la en-
carnacién, muerte, ascensién y con la venida del Espiritu Santo.
Cristo nos revela al hombre nuevo y hace ver que el hombre ret-
ne las condiciones en el momento presente para recuperar la
verdadera identidad humana. No todo est4 perdido, pero hay po-
sibilidades de comenzar a reconstruir la verdadera libertad; la
del hombre del paraiso y la del hombre celestial. Desde ahora es
posible comenzar a construir y vivir la libertad consiguiéndola
completamente en el eschaton. El modelo verdadero para el
hombre histérico, es Cristo-Dios como comienzo de salvacién y
edificacién del hombre nuevo. Segin el modelo dejado por Nues-
tro Sefior, el hombre pues, tiene delante de si un modelo que es
necesario esforzarse para acercarse a él con la ayuda divina. No
es suficiente la pura voluntad humana; seria un pelagianismo.
Cristo nos dejé una verdadera esperanza de obtener la felicidad
espiritual, fruto de la libertad; no es un suefio o nostalgia del
pasado, sino que es la posibilidad de conseguirla en la patria ce-
lestial.

El cristiano, pues, es el hombre de la esperanza. La verdadera
vocacién humana es aquella de ser siempre més libre. La libertad
sin la fe, sin el cumplimiento de la voluntad del Sefior, sin el des-
pegarse completamente de toda maldad, del pecado y la vida mun-
dana, es una libertad enferma, comprometida, interesada, falsea-
da y desorientada; alejada del verdadero camino hacia la libertad
que conduce hacia Dios-Amor.

Cristo ha comenzado en cada uno de nosotros, el trabajo de la
conversion (metanoia) para encontrar el camino hacia la verda-
dera libertad; ahora le toca a cada hombre con la ayuda divina,
conseguir con constancia y perseverancia, la promesa evangélica
de la felicidad en la completa libertad. Los Padres recuerdan que
cada hombre tiene los medios sobrenaturales (sacramentos, as-
cética, oracién litirgica) para liberarse de la muerte, del pecado,
de la necesidad sexual, de la esclavitud, de las pasiones y divini-
zarse.
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La libertad de la muerte, del dolor y de la corrupcion

Los Padres Capadocios ensefian que la muerte es una herencia
del pecado original, que es precisamente la separacién del hombre
de Dios a través de la desobediencia original.

El fruto del pecado original en los hombres es la muerte que
produce miedo en ellos mismos y los hace prisioneros de su des-
truccién, de su desesperacién humana. El hombre tiene miedo a
morir porque desea vivir. E]1 hombre siente mas miedo, terror en
el tiempo de suerte, felicidad, gozo en su vida porque se da cuen-
ta que en cualquier momento puede perderla. San Gregorio de
Nisa acota:

“La espera continua de la llegada de la muerte que no es recono-
cible con signos precisos y que, dada la incertidumbre del futuro,
aterroriza como si fuera siempre inminente, perjudica la felicidad
del momento y enturbia todo gozo con el miedo de lo que le espe-
ra [...] Si fuera posible mirar sin peligro, se veria la gran confu-
sién producida por las contrariedades, la risa condimentada con
lagrimas, el dolor unido al gozo, la llegada de la muerte que esta
presente en todos los acontecimientos y que amarga todas las co-
sas delectables”®'.

Se trata de la nostalgia del hombre que todavia participa de la
imagen de Dios, de la inmortalidad, de la incorruptibilidad. Es-
tas hacen superar las barreras del tiempo, del espacio y de las
condiciones presentes que hacen que el hombre sea mortal y co-
rruptible. San Pablo dice que después de la muerte el hombre
tendria un cuerpo “glorioso, transparente, inmortal e incorrupti-
ble” (1Cor 15, 42).

En el hombre estdn los elementos para llegar a la verdadera
libertad a través de la resurreccion, glorificacién del cuerpo, su-
perando el dolor, 1a muerte y la corrupcién. Pero es para aquel
que tiene esperanza en Dios. Los Capadocios estaban convenci-
dos de que el hombre, aunque histéricamente conoce la muerte
biolégica, todavia busca la conviceién teolégica para superarla,
afirmando que el ser retine las condiciones de la inmortalidad,
ayudada por la esperanza y la fe. Un primer signo de orden psi-

21. Tratado sobre la virginidad II1, PG 486, 528CD.
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colégico es que el hombre tiene dentro de si el deseo de la eterni-
dad: “lo que da a la imagen de Dios que es el hombre”. El deseo
de eternidad permite al hombre tener deseos de grandeza, de su-
perar el universo, de posesionarse de todo lo creado, vivir de los
ideales muchas veces inalcanzables. Esta existencia personal es-
ta dada en cuanto es participe de la imagen de Dios®. San Gre-
gorio ensefia:

“El hombre fue creado para participar de los bienes de Dios; haria
falta entonces que tuviera en su naturaleza algo de con-natural al
Ser del cual participa. Por ese motivo fue honrado con la vida, con
la razén, con la sabiduria, con todas las prerrogativas que convie-
nen a Dios; para que gracias a cada una de estas propiedades sin-
tiese el deseo de llegar a aquello que a él le es comiin. Y porque una
de las prerrogativas de la naturaleza divina es también la eterni-
dad, se necesitaba absolutamente que la constitucién de nuestra
naturaleza no fuera privada de este bien, pero que ella poseyera en
si misma la inmortalidad tanto que, gracias a la eternidad en ella
depositada, pudiera conocer el Trascendente y tuviera el deseo de
la eternidad divina. Esto estd expresado de modo claro con una pa-
labra en la narracién de la creacién del hombre, cuando dice que
el hombre fue hecho a imagen de Dios”%.

Ademsis de la esperanza natural del hombre de conseguir la
inmortalidad, hay otro signo que es el “sacramental”. Todos los
escritores de la Iglesia primitiva afirman undnimemente que
entre todos los sacramentos, el remedio de la inmortalidad es el
sacramento de la Eucaristia. E]l hombre que participa con fe de
la Eucaristia estd encaminado hacia la inmortalidad. Los textos
de San Juan evangelista claramente afirman la tesis, relacio-
nando la inmortalidad con el comer el pan bajado del cielo y vi-
vir en la caridad (Jn 6, 50-54; etc). Para la tradicién primitiva,
la Eucaristia es “remedio de inmortalidad, antidoto para no mo-
rir, sino para vivir siempre en Jesucristo” (San Ignacio de Antio-
quia, San Ireneo de Lion, San Cirilo de Alejandria, San Juan
Criséstomo, etc).

22. 0. CLEMENT, Alle fonti con i Padri. I misteri cristiani dalle origini, Citta
Nuova-Roma-1987, p. 79.
23. La gran catequesis V, PG 45, 21D-24A.
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La libertad: castidad y virginidad

Otro elemento, mds espiritual y ascético considerado por los
Padres orientales para conseguir la libertad escatolégica del hom-
bre, es el de la castidad y la virginidad. El matrimonio no era con-
denado por los griegos; lo aceptaban como algo bueno y necesario
para la humanidad porque fue dado por Dios y no es un mal. Pe-
ro también era considerado para una finalidad: para la procrea-
cion de los hijos y no para los placeres fisicos. Era pecado grave el
matrimonio usado para el placer sexual, sin querer tener hijos; el
matrimonio tenia que ser para la procreacion de los hijos*. El ma-
trimonio que procrea hijos busca sobrevivir y no morir en el peca-
do. El sexo es necesario para el hombre histérico, no para el pla-
cer sexual, sino para sobrevivir a la muerte, para prolongar la es-
pecie humana. Por un lado, el sexo es bueno porque permite la
multiplicacién de los seres humanos y derrota a la muerte, y por
el otro lado no es completamente libre porque estd sometido a la
necesidad natural de superar a la muerte a la cual el hombre es-
ta sometido y de la cual es esclavo®.

El tener que nacer y morir del hombre es un signo indicativo de
la disminucién de su libertad:

“El aumento continuo de nuevos seres - escribe San Gregorio - es in-
dice de un defecto de la naturaleza. Cuando el género humano esté
finalmente completo, este tumultuoso movimiento de la naturaleza,
llegando a su fin inevitable, se detendra completamente y otra con-
dicién sucederd a la presente, del todo diversa de la vida que ahora
se cumple a través del nacimiento y de la muerte. Si no habrd na-
cimiento, no podra tenerse necesariamente ni la muerte” %.

La sexualidad es vista por los Padres como la fragilidad mas dé-
bil del hombre, y da como frutos el egoismo, los celos, el rencor, la
envidia, ete. que perjudican al hombre, alejandolo del modelo di-
vino, y por lo tanto no es completamente libre.

24. R. CANTALAMESSA, Etica sessuale e matrimonio nel cristianesimo dalle
origini, Vita e Pensiero-Milano-1976.

25. F.C. ANDRONIKO, E! sentido de la liturgia, Valencia-1992, pp. 303-319.
B. LATAKIS, Filosofta Bizantina, Buenos Aires-1952; pp. 22-28.

26. Didlogo sobre el alma y la resurreccién PG 46, 81, 12B.
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Solamente aquellos que viven la virginidad y la castidad son
los que ya comienzan a gozar la verdadera libertad del modelo
divino. No casarse no era aconsejable por los Padres; ensefiaban
que puede ser perjudicial y peligroso para la persona humana.
La virginidad tiene que ser vivida en la completa libertad inte-
rior, en la mas profunda intimidad con Dios. La virginidad tiene
que ser un don de caridad al préjimo y a Dios para que la mis-
ma pueda gozar de la libertad en la realidad presente. Para vi-
vir integramente la virginidad, era aconsejable la vida monadsti-
ca, donde se ensefiaba la vida angélica, anticipo del hombre es-
catolégico y liberado de las ataduras del presente. San Basilio
decia:

“Quien ha elegido la vida angélica se ha elevado a una forma de vi-
da incorpérea, en cuanto ha superado las posibilidades tipicas de
la naturaleza humana. Pues es propio de la naturaleza angélica
ser libre del matrimonio y no distraerse en la contemplacién de
otra belleza fuera de la presencia divina”?.

La ocupacién en la vida monastica es aquella que trata las co-
sas del hombre antes del pecado original cuando estaba revestido
de la gloria, la familiaridad y libertad tratada con Dios®.

La impasibilidad es libertad de pasiones

Otro aspecto espiritual tratado y practicado por los monjes y
Padres orientales es lograr la libertad de las pasiones. La impa-
sibilidad o apatheia era entendida como la completa liberacién
de las pasiones, de las preocupaciones familiares, del mundo,
llegando a un estado de imperturbabilidad®. Se han cometido
abusos y no pocas veces falsas interpretaciones a este respecto.
El verdadero concepto de la apatheia para los Padres espiritua-
les no era una inamovilidad, un rechazo a todo lo creado, una
desencarnacién humana, indiferencia a si mismo y a todo lo
existente.

27. BASILIO “EL GRANDE”, Regla 7; El tesoro espiritual, 34.
28. BASILIO “EL, GRANDE?”, Sermones Ascéticos 12, PG 31, 873B.
29. PALADIO, Historia laustaca, Apostolado Mariano-Sevilla-1991.
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La impasibilidad bien entendida por los Padres griegos era
aquella virtud que se consigue con la ayuda del Espiritu Santo al
comenzar con la conversién completa del hombre; transformar su
potencialidad en la posibilidad de poder amar a Dios, en el cum-
plimiento de su voluntad y de servir al hermano. Es la libertad in-
terior de amar a Dios con toda la pureza interior dominando todas
las pasiones humanas. El hombre, al llegar al estado de la apat-
heia, logra el equilibrio de la libertad interior de sentirse libre de
ataduras de pasiones de toda clase y de intereses que puedan re-
vertir los valores espirituales; es encontrar la alegria interior de
la belleza de lo creado y de lo espiritnal. No se entiende por renun-
ciar a la belleza de lo creado, sino el no dejarse absorber por lo
sensible, lo material; es mantener el justo equilibrio del gozo sen-
sible de lo creado y del mundo espiritual.

San Gregorio confirmaba este concepto asi:

“Dios, después de haber decorado la casa (mundo) con toda la ri-
queza y haber preparado el banquete variado y magnifico, introdu-
ce al hombre ddndole no el deber de comprar cosas que ain no
existen, sino el gozo de aquellas presentes. Es por eso que pone en
él dos principios de la creacién, uniendo lo terrenal a lo divino pa-
ra que a través de ambos [...] tenga el gozo del uno y del otro”*°.

Se trata entonces de encontrar, a través de la impasibilidad, la
libertad del hombre en las cosas, el mantener el gozo equilibrado
ente lo creado y lo espiritual, que es superior. Ellos acotan que es
necesario elevar el mundo sensible hacia Dios, orientando todo lo
creado a lo divino, porque el hombre es el administrador de los
bienes creados, y no su dueiio. La apatheia no es destruccién, ne-
gacién de si mismo, sino purificacién, conversién del pecado a tra-
vés de una vida ascética escalonada segtn la gracia divina. La li-
bertad en la apatheia consiste en la lucha cotidiana para acercar-
se siempre mas al verdadero modelo divino.

De las cosas ereadas salir al Sefior, porque en principio todo lo
cred Dios y es bueno. Es una libertad madura obtenida a través
del duro sacrificio de la penitencia, de la renuncia a la propia vo-
luntad, al amor propio, al egoismo; renunciar al mal, al pecado,

30. Tratado sobre la creacion del hombre 11, PG 44, 133B.
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para conquistar la libertad y gustar la presencia de Dios en lo
creado. Uniéndose a El en la oracién litirgica, con un corazén pu-
ro, lleno de esperanza, superadas las angustias, las limitaciones
contingentes, pudiendo elevarse al mundo espiritual que es aspi-
rar a la vida futura en la plena libertad de todas las limitaciones
humanas.

El hombre actiia libremente

El hombre, que estd hecho a imagen de Dios, puede actuar li-
bremente aun en el presente momento histérico siguiendo el mo-
delo divino. El tiene la facultad y la capacidad de la libertad de
eleccién®. :

La libertad humana, segin los Padres, es la capacidad de elec-
cion, de decisién personal, poniendo de manifiesto que la persona
es auténoma y madura para obrar el bien : no es una forma de
obligacién o necesidad. El hombre tiene el poder de la libertad
propia aun ante Dios, es decir, el poder decidir si seguir el camino
de Dios o el de 1a muerte. Gregorio dice:

“El hombre fue creado segin la imagen de Dios, que es lo mismo
que decir : Dios hizo la naturaleza humana participe de todo bien.
La Divinidad es la plenitud de todos los bienes, y el hombre hecho
su imagen en el ser, ests lleno de todos los bienes a imagen y se-
mejanza del Creador. En él existe la forma de todo bien : todas las
virtudes, toda la sabiduria, todo lo que sea lo mejor que se pueda
pensar. Uno de los bienes es la libertad de la necesidad : el no es-
tar sometido a ningin poder fisico, el tener una capacidad inde-
pendiente de juicio”®.

El hombre, obrando libremente, sin obligacidn, lo estd haciendo
segin la imagen de Dios. La libertad en el hombre estd modelada
sobre aquella divina y no por una presién o dictadura humana. El
es libre porque su espiritu es independiente. La libertad cristiana
es la posibilidad de hacer el bien sin constriceién, miedo, terror,

31. H. GAIT, La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse, 67-76.
32. Tratado sobre la creacién del hombre XVI, PG 44, 184B.
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necesidad, castigo, sino fundamentada en el amor divino. La liber-
tad del hombre es verdadera cuando estd conectada a la voluntad
divina, haciéndola propia; es liberarse del propio egoismo, de las
pasiones, para poder abrirse al didlogo con Dios y con los herma-
nos. Es independiente cuando es libre de su egoismo, de su amor
propio, de la esclavitud del pecado para poder asi acercarse al mo-
delo divino.

El hombre, cumpliendo con la voluntad divina, crece en su pro-
pio ser, en su propia dignidad humana®. Es falsa toda otra liber-
tad proclamada sin el cumplimiento de la voluntad divina; seria
la exaltacién de la propia persona humana pobre, esclava de su
propio ego. El hombre, liberdandose con la ayuda divina de la escla-
vitud del pecado, logra la capacidad de poder donarse desinteresa-
damente al hermano. Dice San Gregorio:

“Sélo el que haya abandonado todo lo que le es ajeno, es decir el pe-
cado, y después que sea liberado de la vergiienza de las ofensas, se-
ra libre y lleno de esperanza”*.

Ser libres ante Dios es buscar ser parecidos a El, es pensar,
obrar, actuar segiin Dios; mientras que aparentar ser libres a los
ojos del mundo es estar comprometidos con el presente, es alejar-
se del verdadero modelo que es el Cristo de los Evangelios.

Cuando el hombre, en su libertad estructurada, ha madurado
en el hacer el bien, puede decir que estd en camino hacia la liber-
tad de Dios. En cambio, cuando elige obrar mal, demuestra la pro-
pia inmadurez de su libertad. La libertad en el hombre no es algo
que se agrega sino que es un donarse a Dios, es hacerse similares
a Dios, divinizarse en Dios, vivir la iluminacién del logos®. Ejerci-
tar las virtudes es igual que vivir en libertad. Si el hombre no
quiere ser virtuoso tampoco es libre, y por consiguiente ni Dios lo
puede obligar a serlo. E1 hombre camina hacia Dios por la senda
de la libertad y del amor. Si Dios obligara al hombre a ser bueno,
virtuoso, destruiria la libertad humana que es un elemento cons-
titutivo del hombre. Dios quiere que lo amemos libremente y si
queremos obrar mal, El no nos impedira que lo hagamos; Dios res-

33. Homiltas sobre el Padre Nuestro IV, PG 44, 1164B.
84. Didlogo sobre el alma y la resurreccién, PG 46, 1012 D.
35. Ibtdem. VI, PG 46, 1177A.
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peta nuestra libertad aunque sea un don que le pertenece. San
Gregorio dice:

“Seria iniitil e injusto para el Creador de la naturaleza que impi-
da al hombre hacer el mal sélo porque se ha equivocado. Pues el
hombre es deiforme a causa de su libertad, de su independencia y
de la autonomia que son caracteristicas de la beatitud divina. Em-
pujar al hombre a hacer algo en contra de su voluntad significaria
eliminar en él su dignidad. Si existen hombres que libremente, con
movimiento espontdneo, orientan la naturaleza humana hacia el
mal, obligarlos por la fuerza a que abandonen sus malas eleccio-
nes seria lo mismo que quitarles toda posibilidad de participar en
el bien; sobre todo significaria vaciarlos de la dignidad que los ha-
ce semejantes a Dios, pues es a causa de la libertad que el hombre
es igual a Dios”%.

El verdadero cristiano, cuando ha llegado a la libertad de 1a luz
divina, entra légicamente en la libertad del amor; no es més escla-
vo de la ley impuesta desde afuera, del pecado, sino que es cons-
ciente de que ella proviene desde adentro de la conciencia libre y
madura.

A modo de conclusion

En los escritos de los Padres Capadocios, la libertad del hombre
no se entiende como la eleccion entre varias cosas posibles, sino en
cuanto relacién, didlogo, amistad, amor con Dios. La libertad es
una gran fuerza que empuja al hombre en la continua bisqueda
del Sefior que inquieta continuamente el corazén humano. El
hombre, en cuanto imagen de Dios, es una persona y es la mani-
festacién inmediata de Dios. El obrar humano tiene su origen en
la libertad, en el verdadero modo de ser y si proviene del indivi-
dualismo, tenemos la moral, la obligacién, la necesidad.

Dios es amor y camino, el hombre -hecho a imagen de su Sefior-
es el que va hacia Dios a través del amor en el secreto de la liber-
tad y la felicidad del ser creado. El pecado es la alienacion del

36. No hay que dolerse de los muertos, PG 46, 524A.
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hombre, es cerrar el didlogo de amor con el Seiior como persona y
no como objeto.

El hombre no puede gozar de su libertad individualmente, sino
compartiéndola con las demas personas dentro del Cuerpo misti-
co de Cristo-Dios, es decir la Iglesia, como miembros, como células
de este organismo divino. En ella el hombre encontrara la vida sa-
cramental, particularmente la Eucaristia que es remedio contra la
muerte y que prepara el camino hacia la eternidad en libertad. El
sacramento transforma, cambia la vida del hombre, lo acerca al
verdadero médico de cuerpos y almas. La libertad depende de cé-
mo el hombre la encarne en si mismo en relacién con el Ser Crea-
dor y con los demds hombres. La historia humana se escribe se-
guin el hombre maneje su libertad e imponga su concepcién a los
demis seres; de ello dependera su felicidad o su fracaso®.

Luis Glinka

37. C. YANNARAS, L'abbecedario della fede, 85-87; La liberta dell’Ethos. Alle
radici della crisi morale in occidente, EDB-Bologna-1984; T. SPIDLIK, La liberta
come rifflesso del mistero trinitario nei Padri Greci, Agustinianum 13 (1973) 515-
523; E.CONTRERAS-H.PENA, Introduccién al estudio de los Padres (Pertodo pre-
niceno) Azul-1991.
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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 Hii-
nermann. Bologna, Deho-
niane, 1995.

El nombre de H. Denzinger
(1819-1883) quedo para siempre
vinculado al célebre Enchiri-
dion, cuya primera edicién data
del afio 1854. La obra marc6 un
hito en la configuracién del es-
tudio de la teologia, al recupe-
rar la referencia a los documen-
tos positivos de la fe y de 1a mo-
ral, ante el racionalismo teolégi-
co de su tiempo.

La edicién bilingiie que pre-
sentamos, en latin e italiano,
coincide con la 372 del Enchiri-
dion, que es a su vez, la prime-
ra bilingiie en latin y alemdn, y
que estuvo a cargo de P. Hiiner-
mann. Este resefia en la Intro-
duccién las grandes etapas en
las sucesivas ediciones de la
obra y sefiala las caracteristicas
de la edicién bilingiie.

Ya en la vida de H. Denzin-
ger, el Enchiridion conocié cinco
ediciones siempre aumentadas
por su autor con nuevos docu-
mentos. Después de su muerte,
distintos teélogos asumieron la
responsabilidad de actualizarlo
y ampliarlo: Ignaz Stahl (62-9°

ed., 1888-1900); Clemens Ban-
wart-Johannes B. Umberg (102-
13% ed., 1908-1921); J.B. Um-
berg (142-27% ed., 1922-1951);
Karl Rahner (282-312 ed., 1952-
1957); Adolph Schénmetzer
(322-36° ed., 1963-1967).

Para la presente edicién
(37%), P. Hiinermann ha renun-
ciado a reducir o ampliar la co-
lecciéon de documentos magis-
trales de las ediciones 34%-36% a
cargo de A. Schonmetzer. Se
han redactado nuevamente las
introducciones, los titulos y las
notas; en algunos casos, los tex-
tos de los documentos fueron so-
metidos a cambios teniendo en .
cuenta las ediciones criticas;
también fue puesta al dia la bi-
bliografia. Del periodo 1963-
1988, el editor ha compuesto
una antologia con los nuevos
textos magisteriales, conforme
al siguiente criterio: se reprodu-
cen integramente las partes
doctrinales de las constitucio-
nes del Vaticano II (Lumen gen-
tium entera); de los decretos y
declaraciones aparecen sélo las
afirmaciones importantes rela-
tivas a la dogmdtica y a la mo-
ral. Este mismo criterio se em-
plea con los documentos del pe-
riodo posconciliar.

En cuanto a la numeracién
marginal, la misma corresponde
hasta *3997 a la 36% edicién,
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cargo de A. Schénmetzer, ha-
biéndose desplazado los docu-
mentos Piam et constantem (DS
3998) y Sancta mater ecclesia
(DS 3999-3999¢) tras los textos
antadidos del Vaticano II, con lo
cual reciben una nueva numera-
cién. Ha desaparecido la nume-
racién de las ediciones anterio-
res a la 322 a cargo de Schon-
metzer, que en el lado interno de
las pdginas remitia a la nume-
racion de las ediciones anterio-
res, brinddndose a cambio una
concordancia al final del libro.

El indice sistematico ha sido
objeto de una profunda reelabo-
racion, en relacién con la nueva
formulacién de las cuestiones
teolégicas del Vaticano II y de
los documentos posconciliares.
La traducciéon latina de los tex-
tos griegos ha sido eliminada,
excepto en aquellos casos en
que dicha traduccién tuviese en
su origen un valor auténomo,
como en el caso de los textos la-
tinos del Sinodo Lateranense
del afio 649.

He aqui, en sintesis, las prin-
cipales caracteristicas de la
presente edicién. jContaran los
usuarios hispanohablantes con
una version castellana de esta
372 edicion del Denzinger? La
lengua esparfiola dispone de una
traducciéon del Denzinger, edi-
tada por la editorial Herder, he-
cha sobre la edicién anterior a
la de Schénmetzer. En la colec-
cién Historias salutis de la

BAC, Justo Collantes bajo el ti-
tulo La fe de la Iglesia catélica.
Las ideas y los hombres en los
documentos doctrinales del Ma-
gisterio, nos ha ofrecido en edi-
cion bilingiie (texto original la-
tino o griego y castellano) un
meritorio y quiza poco aprove-
chado subsidio didactico, al edi-
tar una amplia seleccién de tex-
tos de importancia doctrinal
precedidos de muy qitiles intro-
ducciones. En dicha obra, Co-
llantes realiza una reduccién
de los textos del Denzinger,
anadiendo otros, pero agregan-
do a su propia numeracién la
referencia a la edicién de
Schonmetzer.

Sea lo que fuere de la oportu-
nidad de la traduccién, conviene
tener en cuenta el motivo que
llevé a P. Hilnermann a em-
prender su edicién bilingiie: la
dificultad que actualmente en-
cuentran muchos laicos, estu-
diantes, sacerdotes y agentes de
pastoral en acceder a los textos
originales sin el auxilio de una
traduccién. 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 desdefia-
bles de la edicién y el precio pa-
ra el usuario a quien se preten-
de servir. ;Valdr4 la pena inten-
tarlo? No nos compete aqui pro-
nunciarnos sobre lo econémico
sino saludar con alegria la apa-
ricién de esta 372 edicién (12 bi-
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lingiie en aleman) del Enchiri-
dion y congratularnos con su
autor.

Antonio Marino

Jost C. R. GARCIA PAREDES, Ma-
riologfa. Madrid, BAC, 1995;
xxii, 418 pp.

La obra que presentamos for-
ma parte de la Serie de Manua-
les de Teologia Sapientia Fidei,
que ya ha publicado varios voli-
menes, de los 28 que anuncia.
Nos encontramos, sin duda, an-
te un libro de notable enverga-
dura, no sélo por su extensién y
el despliegue de erudicién 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.

Garcia Paredes, claretiano
espaiiol ya conocido por diver-
sas publicaciones sobra mario-
logia y otros temas teolégicos ha
concebido su obra en tres gran-
des partes de extensién desi-
gual: I. Mariologia biblica. De
madre de un judio marginal o
“Reina del cielo” (pp. 1-186); II.
Mariologia histérica. Mariolo-
gla estructural, mariologia de
los privilegios (pp. 187-279); I11.
Mariologia sistematica. La pri-
micia de nuestra herencia (pp.
281-411).

La parte biblica, la mas ex-

95

tensa, consta de cinco capitulos.
El 1 y el 5 enfocan la figura de
Maria desde fuera de la misma
Biblia, a saber: el cap. 1 “Lama-
dre de un judio marginal”, estu-
dia la existencia histérica de
Maria, sobre la base de autores
no cristianos y de textos biblicos
considerados como mas directa-
mente histéricos; el cap. 5 “Ma-
ria 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 “cémo en la
devocién mariana se ha volecado
y se ha configurado una necesi-
dad religiosa y espiritual desa-
tendida por la teologia, la litur-
gia y la piedad religiosa”. En es-
te capitulo GP es deudor del
pensamiento de S. Benko, The
Virgin Goddess. Studies in the
Pagan and Christian Roots of
Mariology (New York-Kiln,
1993), cuyas tesis sigue de cer-
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 astrologia; estudia tam-
bién el relato apécrifo del Pro-
toevangelio de Santiago, las dio-
sas en el mundo grecorromano y
Maria bajo la imagen de las dio-
sas en los movimientos hetero-
doxos. En el medio, los capitulos
2 al 4, estudian respectivamen-
te a Maria en las tres grandes
introducciones cristolégicas de
Mateo, Lucas y Juan, y desde
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alli en sus Evangelios. Los tex-
tos biblicos son estudiados se-
gun el método del analisis reté-
rico o estructural, propuesto por
Roland Meynet, llamando la
atencién sobre el “quiasmo reté-
rico” o binarismo tipico de la li-
teratura hebrea, que tiende a
destacar el elemento central del
relato; método aplicable no sélo
a pequefias unidades, como en
la exégesis histérico-critica, si-
no a conjuntos de pericopas que
forman secciones y al libro en su
totalidad.

La mariologia histérica abar-
ca tres capitulos (6-8). El cap. 6
se ocupa de Maria en su doble
paralelismo con Eva y con la
Iglesia, segun la teologia de los
Padres, partiendo de la crisis
gnostica. De la etapa patristica
se pasa abruptamente a las
perspectivas del Vaticano II, so-
meramente delineadas. En
cuanto al perfodo medieval y
moderno (22 milenio) sélo se
afirma que en él “se rompié en
cierta manera el paralelismo
‘Maria-Iglesia’. La mariologia
se convirtié en mariologia de los
privilegios y de la devocidén”
(p.221). La perspectiva eclesio-
tipica de la mariologia conciliar
restituye el equilibrio. El cap. 7
estd dedicado al estudio de la
maternidad y de la virginidad
como dos aspectos insepara-
bles., segin la teologia de los
Padres. El cap. 8 estudia el de-
sarrollo de la doctrina sobre la
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inmaculada concepcién y la
asuncioén en la tradicion litdrgi-
ca y teolégica de Oriente y Occi-
dente hasta las respectivas defi-
niciones dogmaticas. También
aqui el paso de las afirmaciones
e intuiciones de la patristica ha-
cia la férmula dogmatica se da
en forma muy veloz.

La tercera parte contiene la
mariologia sistematica y abarca
cinco capitulos (9-13). Si las dos
primeras partes del libro son
para el aufor una “mariologia
narrativa”, donde dejaba hablar
a los relatos histéricos y a los
textos, esta tercera parte consti-
tuye una “mariologia existen-
cial”, procurando entender
quién es Maria para nosotros.
Para ello, en el cap. 9, comienza
con una indagacién 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 tltimos siglos (in-
maculada y asuncién). Conclu-
yendo: “Los dogmas... fueron de-
finidos dentro de lo que nosotros
llamariamos un peculiar ‘ecosis-
tema’ teoldgico. Los ecosistemas
teolégicos estdn en permanente
evolucion” (p. 304). “Los dogmas
marianos quedan integrados en
el sistema teoldgico de la Iglesia
y son superados por nuevos eco-
sistemas teoldgicos que el Espi-
ritu sigue inaugurando para
construir la verdad” (p.306). El
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cap. 10 contiene un estudio de
la maternidad trascendente de
Maria, con profundas reflexio-
nes sobre los diferentes aspec-
tos de su virginidad permanen-
te, al servicio de la afirmacién
del Credo; “Et incarnatus est de
Spiritu Sancto ex Maria virgi-
ne”. Bajo el titulo: “La santidad
de Maria: principio y fin”, el
cap. 11 busca interpretar los
dogmas marianos de la inmacu-
lada concepcién y de la asun-
cién, no desde la perspectiva de
los “privilegios” sino como sim-
bolos de la totalidad del proyec-
to de salvacién de Dios. Se es-
mera aqui el autor en aplicar la
hermenéutica “ecolégica” cuyos
fundamentos ha expuesto en el
capitulo inicial de esta tercera
parte. El cap. 12 centra la refle-
xién sobre el significado de la
funcién mediadora de Maria en
el proyecto de salvacién. La me-
diacién mariana es situada en
el contexto de la mediacién de
Cristo, del Espiritu y de la Igle-
sia. Por iiltimo, 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 marioldgico: “La mujer en
la plenitud de los tiempos”.
Obviamente una recensién
de los contenidos de la obra no
puede entregar toda la riqueza
de los aportes y de las reflexio-
nes que GP nos ofrece. Sélo alu-
dimos invitando a la lectura.
Esta nos ha instruido no pocas

veces con datos de interés, tan-
to en el estudio biblico como en
la teologia patristica. En la par-
te sistemdtica nos hemos enri-
quecido con perspectivas poco
frecuentadas y, muchas veces,
el lector siente que las reflexio-
nes le deparan momentos de go-
zosa contemplacién del misterio
de Maria, que debe agradecer.
No hariamos nuestro trabajo
con honestidad, sin embargo, si
no apuntaramos con respeto
nuestras propias observaciones
criticas, presentando al menos
algunos de nuestros numerosos
interrogantes y perplejidades.
Nos limitamos a los aspectos
Que nos parecen mas notorios.
En cuanto a la parte biblica,
en primer lugar, que es la més
extensa al ocupar casi la mitad
del libro. Reconocemos que GP
se mueve habitualmente con
equilibrio y prudencia dentro de
la maraifia de las interpretacio-
nes y que su método estructu-
ral, retérico-narratolégico, re-
sulta muy fecundo para una re-
novada inteligencia del texto bi-
blico. Creemos que sus opciones
exegéticas, no obstante, tienden
a cierto minimalismo histérico,
como el mismo autor lo reconoce
(p.xix). Algin lector entrenado
en obras de este género podrd
echar de menos la mencién de
otras fuentes de inspiracién co-
mo fundamento de sus analisis.
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 Mestas 'y
la ausencia de mencién de otros
reconocidos autores en lo relati-
vo a los “evangelios de la infan-
cia” (“prélogos cristolégicos”, se-
giin prefiere el autor). Aun
agradeciendo la innegable ri-
queza del recorrido biblico y del
método empleado, es inevitable
cierta sensacién de precariedad
y de alto grado de conjetura que
brindan las movedizas arenas
de la exégesis. De ningtin modo
es un reproche sino una simple
constatacién. (Podria ser de
otra manera en una obra que se
propone fundar la mariologia lo
mas posible en una historiogra-
fia de base cientifica? 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 dejandose llevar por el
mismo criterio del autor: “Jos es-
tudios historiogrdficos que re-
sulten hoy mds fiables” (p. xix).

La parte histérica, sigue un
criterio tematico, como hemos
visto. En sus tres capitulos se
privilegia claramente la refle-
Xién patristica, a la cual se de-
dican la gran mayoria de las pa-
ginas de esta segunda parte, re-
servando al resto de la historia
teolégica muy breve espacio, a
veces muy escasos renglones:
“menciono, o paso de largo,
otros momentos ligados tam-
bién a una decadencia teolégica

que el Concilio Vaticano II co-
rrigié” (p. xix). De donde puede
resultar una devaluacién exce-
siva —que aflora explicitamen-
te aqui y alla a lo largo de toda
la obra— de la reflexién mario-
légica post-patristica, desde el
periodo medieval hasta el Vati-
cano II. ;Es posible, por ejem-
plo, omitir totalmente el nom-
bre de Eadmero en una historia
del desarrollo doctrinal del dog-
ma de la inmaculada concep-
cion? Asombra también la afir-
macién de que en Occidente Ia
fiesta de la Inmaculada “comen-
26 en Inglaterra (...) primero del
1060 al 1066, y después a partir
de 1127” (p.255). Hoy dia es co-
sa muy sabida entre los histo-
riadores del dogma que, en Oc-
cidente, la misma esta 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 sistematica. Es
la méas 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 preocupacién
fundamental es “sistematizar la
doctrina mariana para nuestro
tiempo” (p. 283). De alli su de-
seo de abrir “otras posibilidades
de interpretacién” de los dogmas
marianos (sobre todo la inmacu-
lada concepcion y la asuncién),
ubicando dichas afirmaciones
en un nuevo ecosistema teolégi-
co. “Quizd no sea fdcilmente ex-
plicable en su totalidad por qué
la Iglesia catélica llegé a la for-
mulacién del dogma de la In-
maculada o de la Asuncién. Tal
vez en otras circunstancias his-
toéricas la jerarquia eclesidstica
no se hubiera atrevido a definir
dogmdticamente estas verdades
marianas” (p. 298). Comparti-
mos con el autor la preocupa-
cién por no presentar una ma-
riologia unilateral de los “privi-
legios”. Con él nos parece acer-
tado partir de la vocacién a la
santidad y de nuestra eleccién
en Cristo (Ef 1, 3-7), evitando
presentar a Maria fuera del
Pueblo de Dios y de nuestra his-
toria. Proponer la ejemplaridad
prototipica de Maria para la
Iglesia, es del todo legitimo y
necesario. Pero, al mismo tiem-
po, se debe evitar oscurecer su
singularidad, principio que ve-
mos poco representado en su
“eco-logica”. “Maria no fue la
tinica sino la primera” repite el
autor (p. 352 y 353). En p. 369
insiste: “Maria no fue la tnica
preservada sino la primera. Ma-

ria es la obra maestra de la re-
dencidn, pero no es la iinica 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 Maria” (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 intima relacién con
el pecado original. Es verdad
que otras afirmaciones del au-
tor sobre esta misteriosa reali-
dad podrian servir de correcti-
vo, pero en su “ecosistemna”, mas
alld de sus intenciones, no per-
cibimos una armonizacién cohe-
rente de los distintos datos en
juego, dentro de su “légica de la
complejidad”.

Por idéntico motivo, vuelve a
plantearse la objecién en torno
a la Asuncién. “sHay que afir-
mar que Maria es ‘la tinica’ que
ha sido asumida en cuerpo y al-
ma en la gloria, o mds bien que
es ‘la primera’? se plantea el
autor en p. 372, y prosigue:
“sCémo entender el dogma a la
luz de los nuevos planteamien-
tos que la teologla hace hoy so-
bre la escatologia final?” (ibid).
En su propia respuesta, pese a
los esfuerzos por citar el Cate-
cismo de la Iglesia Catélica, la
carta de la Congregacién para
la doctrina de la fe del afio 1979

TEOLOGIA 67 (1996)



100

y el documento de la Comisién
Teolégica Internacional del afio
1990, nos encontramos con
enorme asombro ante esta afir-
macion: “En el caso de la Asun-
cién de Maria, la Iglesia ha rea-
lizado algo ast como una super-
canonizacién” (p. 375). Junto a
los documentos citados, son en
realidad otras las fuentes inspi-
radoras de su “ecosistema teolo-
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 quedarian des-
mentidos por nuestras observa-
ciones criticas. Particularmente
profundas nos han parecido las
reflexiones dedicadas a la ma-
ternidad virginal.

Antonio Marino

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

Hace décadas ya, que venia
faltando en castellano un buen
estudio completo sobre Santo
Tom4és de Aquino. El acierto de
la traduccién de esta obra de un
dominico canadiense —profesor
del “Instituto Pontificio de Es-
tudios Medievales de Toronto”,
fallecido en diciembre de
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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 revisé y completé el texto
con una serie de importantes
notas aclaratorias.

James Athanasius Weisheipl,
fraile dominico, docente en el St
Thomas College, doctorado en la
Santo Tomas de Roma, Doctor
Philosophy en Oxford y final-
mente Maestro en Sagrada Teo-
logia 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 —en
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 Tomés 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— biografia genéti-
co-histérica —como la denomi-
na Saranyana— del Aquinate
que, junto con el reciente descu-
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brimiento del cuadro de Bottice-
1li, aporta nueva vida —m4s hu-
mana 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
Tomads y a partir de esa fecha ha
sido traducido al italiano (1988)
y al francés (1993); quedaba
pendiente esta impostergable
edicién en castellano. La venta-
ja de esta traduccién tardia con-
siste en que permite incorporar
las correcciones y afiadidos a la
edicién americana.

Saranyana aclara en el prélo-
go que se trata de “una mono-
grafia relativamente extensa y
maciza, en la que se ofrece la
sintesis tomista de forma dia-
crénica”. Weisheipl —agrega—
“presupone que Fray Tomads fue
siempre fiel a unos principios
metafisicos fundamentales, al
mismo tiempo que evolucionaba
realmente en cuestiones gno-
seolégicas y psicolégicas acci-
dentales.” (p. 11).

El investigador esparfiol nos
advierte sobre un error excesi-
vamente habitual, “seria inco-
rrecto leer sus obras como si las
hubiese escrito de una sentada
y desprovistas de todo el desa-
rrollo intelectual. Tomds como
todo el mundo tuve una evolu-
cion intelectual y espiritual” (p.
16). Y esto solemos olvidarlo
respecto a todos los pensadores
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¥y quizds mas adn respecto al
Aquinatense. En sintesis: acos-
tumbrados a un Santo Tom4ds 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 ain mds la figu-
ra sefiera de Tomas de Aquino,
ademas de considerarlo “abierto
a un mejor conocimiento de la
realidad y a la apreciacién de
nuevas realidades” (p. 12).

El autor asimismo, en su es-
tudio, se formula los interro-
gantes a que pretendia respon-
der el Aquinatense en cada
cuestion, para quienes y con
que “herramientas” contaba pa-
ra ello. Por ello explica que
“cualquier lector podri 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 histérico-biogra-
ficas, de las que el introductor
sefiala algunas importantes co-
mo la desmitificacién del se-
cuestro y heroica huida del cas-
tillo familiar, su discencia a la
vera de Alberto Magno en Paris
entre 1245 y 1248, la residencia
en Nipoles —y no en Agnani—
entre 1259 y 1261, que no fue
tedlogo del sacro palacio sino
maestro regente en el studium
provincial de su Orden, confir-
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ma su autoria del oficio eucaris-
tico 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-
légico de su vida y obra, una ac-
tualizada bibliografia y una im-
portante recopilacién 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 sélo de
tedlogos y filésofos, sino de me-
dievalistas, y de intelectuales
en general.

Florencio Hubefiak

RoMANO PENNA. Ambiente histé-
rico-cultural de los origenes
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 redaccién de la Rivista
Biblica y ejerce la docencia en
la Pontificia Universidad Late-
ranense.

Autor de varias obras rela-
cionadas con su temitica en es-
ta oportunidad nos ofrece una
importante y novedosa recopi-
lacién de fuentes documentales
vinculada con los origenes del
cristianismo, tema que resurge
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entre los investigadores con
motivo del replanteo de enfoque
sobre la historicidad de Jesu-
cristo que mencionamos ulti-
mamente en varias resefias 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 nacié y se desarrollé y
por el que ha estado profunda-
mente marcado en sus milti-
ples variantes histéricas. A cu-
brir esta necesidad apunta el li-
bro que tenemos entremanos.

La recopilacién reine en al-
rededor de 400 pdginas una co-
rrecta seleccion de fuentes his-
téricas, epigraficas, juridicas,
socio-econdémicas, literarias y
religiosas que ayudan a enmar-
car el ambiente socio-cultural
comprendido entre los siglos IV
a C. y II de nuestra era.

Uno de los logros mas signifi-
cativos consiste en la documen-
tacién agrupada, ya que a dife-
rencia de lo previsible, ésta no
retine fuentes cristianas sino ju-
dias extra-biblicas, esenias,
apécerifas y paganas, que permi-
ten una mejor comprensién de
las raices historicas del cristia-
nismo.

A través de sus paginas des-
filan relatos de milagros, ideas
de las escuelas de pensamiento,
el culto imperial, extrafias teo-
logias y cultos mistéricos e in-
clusive ejemplos de incultura-
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cién en la literatura de la época
y en la reconquistada apocalip-
tica.

No corresponde en una rese-
fia de estas caracteristicas un
listado de las fuentes incluidas,
pero nos parece atinado seiialar
algunas que permitan una vi-
sién aproximada del rico conte-
nido de la obra.

Las revueltas judias contem-
porineas narradas por el histo-
riador Flavio Josefo se comple-
tan con una cuidadosamente se-
leccionada coleccién de impor-
tantes textos religiosos judios
que incluyen desde la celebra-
cién de la cena pascual a dife-
rentes textos del Targum, del
Misdras o del Talmud. Este as-
pecto se completa con intere-
santes fuentes sobre la —hoy de
moda— comunidad de Qumran
o sobre el judaismo helenistico
en Filén de Alejandria y en
otros helenistas.

El marco socio-politico greco-
romano cubre un amplio espec-
tro desde la célebre IV égloga
virgiliana, a través de documen-
tos epigraficos y otros poco co-
nocidos (el testamento de un ex-
soldado, un contrato matrimo-
nial, un acta de divorcio o la
emancipacién de una esclava),
textos filoséficos del helenismo
(cinicos, estoicos, epicureos), re-
latos de milagros y de ceremo-
nias de cultos mistéricos y del
culto imperial, hasta completar-
se con fuentes gnoésticas. Tam-
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poco faltan extractos de la apo-
caliptica apécrifa.

Nos parece que merece una
referencia aparte la epistologra-
fia 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 recomendacién.

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-cénsul
Quirino o la referencia a Pilatos
en Cesarea, textos de la litera-
tura judaica y sirio-palestinen-
se como Flavio Josefo, del Tal-
mud, la carta de Mara bar Sara-
pion y las mds conocidas refe-
rencias de la literatura grecola-
tina como Plinio el joven, TA4ci-
to, Suetonio, Dion Casio, Celso
o Epicteto.

Asimismo resultan de inte-
rés y utilidad el apéndice con
las complejas dinastias 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
II a C. y el afio 70 de nuestra
era.

Penna aclara en la Introdue-
cién que ha utilizado versiones
habidas en lengua italiana o, en
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algunos casos, ha efectuado di-
rectamente la traduccion 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
version castellana de otra ita-
liana, ha cotejado las ediciones
espafiolas en uso transcribiendo
las aceptadas.

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

En sintesis una obra irrem-
plazable —por su material do-
cumental de dificil acceso— que
resultara de suma utilidad a
quien quiera introducirse al es-
tudio histérico de los primeros
tiempos del cristianismo.

Florencio Hubefiak

Daisy RIPODAS ARDANAZ: La Bi-
blioteca portefia del Obispo
Azamor y Ramirez 1788-1796.

La autora de este trabajo es
una historiadora especializada
en la historia americana del si-
glo XVIII; y a quien se le deben
eruditas investigaciones en
forma de libros o de monogra-
fias que ponen luz sobre diver-
sos aspectos de la cultura de
ese siglo. En alguna medida el
tema de este libro ya lo habia
abordado con anterioridad al
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estudiar la singular figura del
prelado Manuel de Azamor y
Ramirez, obispo de Buenos Ai-
res entre 1788 y 1796. En el li-
bro titulado EIl obispo Azamor
y Ramirez. Tradicién 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 bibliografica y la
abundancia de volimenes que
la componian.

Aquel estudio por su natura-
leza, y por ser sélo un capitulo
del libro, estaba lejos de consti-
tuir un catdlogo ajustado a las
normas bibliogréificas, no obs-
tante la abundancia de referen-
cias de autores y titulos 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 angulo metodoldgico espe-
cial, la presentacién de la bi-
blioteca completa de un modo
ordenado y conforme a normas
técnicas rigurosas. La Bibliote-
ca portefia del Obispo Azamor y
Ramirez no es, por lo tanto, la
repeticion de aquel estudio
mencionado, sino un nuevo tra-
bajo, esta vez consistente en lo
que se denomina la presenta-
cién del elenco de la biblioteca
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del prelado conforme a una téc-
nica bibliografica.

El estudio de las bibliotecas
particulares existente en el pe-
riodo hispanico ha sido una es-
pecialidad a la que se le ha
prestado cierta atencién en la
historiografia 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-
cacién que las mismas han de-
sempeiiado, el grado de cultura
de sus propietarios, las corrien-
tes intelectuales, filoséficas, ju-
ridicas, teoldgicas que circula-
ban, la accesibilidad a ciertos
autores, los gustos y las modas
existentes, la expansiéon adqui-
rida por determinados temas o
cuestiones, la circulacién de li-
bros prohibidos. Multiples son
los estudios que pueden reali-
zarse a partir de tales elencos y
muy variadas las pistas que
ofrecen para la investigacion.

La doctora Ripodas, siguien-
do la tradicién de Guillermo
Furlong, Torre Revello, Como-
drian Ruiz, entre otros que se
han dedicado a tales aportacio-
nes, presenta en esta obra un
elenco valiosisimo fundado en
fuentes de primer nivel para es-
te tipo de estudios, como lo son
los inventarios originales de la
libreria de Azamor confecciona-
dos en 1786/7, cuando se halla-
ba préximo a embarcarse con
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destino a Buenos Aires y en
1806, pocas semanas antes de
su fallecimiento.

La Biblioteca portefia del
Obispo Azamor y Ramirez se
compone de dos partes. La pri-
mera se forma con la Introduc-
cién que constituye un estudio
referido a la elaboracién del ca-
talogo que presenta, la explica-
cion de la busqueda de las obras
originales que pertenecieron a
la biblioteca, las cuestiones téc-
nicas y metodolégicas plantea-
das y la manera de resolverlas.
Es un estudio realizado con so-
briedad y concisién, sin animo
de abultar con disgresiones adi-
cionales o superfluas; y remi-
tiendo para mayor abundancia
de informacién al libro antes ci-
tado de la misma autora. La se-
gunda parte se compone del ca-
tdlogo de la libreria precedida
de algunas indicaciones técni-
cas y formada por los asientos
redactados de acuerdo a técnica
bibliografica, tarea para la cual
la autora ha debido reconstruir
uno a uno los titulos aparecidos
en los inventarios de la bibliote-
ca de Azamor.

Un lector poco conocedor de
la técnica de confeccion de este
tipo de catdlogo puede suponer
que esta tarea no implica un
mérito especial ni exige esfuer-
zos considerables, pues se trata-
ria, simplemente, de pasar en
limpio el elenco registrado en
los inventarios, no es asi, sin
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embargo; y, por el contrario, re-
sulta necesario manifestar que
el estudio de las bibliotecas re-
quiere la aplicacién de una téc-
nica rigurosa, de una localiza-
¢ion y revision minuciosa y pro-
lija de cada titulo, de completar
la informacién asentada no
siempre con rigor, de desarro-
llar nombres y a veces titulos
abreviados y otras cuestiones
nada faciles de resolver cuando
se trata de titulos muy antiguos
¥ poco frecuentes o raros de lo-
calizar.

Ello nos lleva a declarar que
la doctora Ripodas ha realizado
un trabajo impecable técnica-
mente, lo cual le ha exigido una
laboriosa tarea de investigacion
v la revisiéon de fuentes biblio-
graficas abundantes, asi como
la consulta en bibliotecas de
nuestro pais, en Espaiia, Paris,
Roma y la del Congreso de los
Estados Unidos. Esa consulta
no debe sorprender, pues tra-
tindose 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 bibliografica 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
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trabajo requerido por las defi-
ciencias observadas en los origi-
nales inventarios, se ha visto
aumentado.

La biblioteca de Azamor y
Ramirez guardada a su muerte
de acuerdo a la voluntad de su
propietario, de constituir el ni-
cleo inicial de una biblioteca de
la curia, luego de algunos tro-
piezos propios de la mudanza
de aquellos tiempos de revolu-
cién, fue destinada a ser la base
librera de lo que se llamari la
Biblioteca Publica de Buenos
Aires, fundada por decisién 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 Piibli-
ca, ese lote sufrira nuevas pér-
didas, lo cual hara que la auto-
ra de este trabajo, puesta a la
buasqueda de los ejemplares en
la heredera de la Biblioteca Pud-
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 obstdculos. Uno de
ellos, quizas el que exige mayor
rigor, el saber a ciencia cierta,
cual es el ejemplar que real-
mente pertenecié a la biblioteca
de Azamor. Muchos ejemplares
han facilitado ese dato ya que
llevan manuscrita la firma del
obispo con su caracteristica rd-
brica identificadora, pero no to-
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dos los ejemplares retinen esta
condicién o han eliminado o bo-
rrado o tachado hasta hacerle
ilegible, entre otros tantos in-
convenientes que debian ser
salvados antes de asentar el
origen de la obra y de paso,
completar el registro de cada
asiento.

El catélogo se confecciona en
base a asientos individualiza-
dos para cada obra y registra,
luego de la reconstruccién efec-
tuada, el autor, el titulo, lugar
de edicién y afio, ntimero de vo-
limenes que componen la obra
v el que se registra en la libre-
ria de Azamor. Sin embargo, la
autora no se conforma con asen-
tar esa informacién estricta-
mente bibliografica; y agrega, lo
cual otorga m4ds calor y color al
trabajo, algunas referencias

adicionales cémo lugar en don-

de coloca Azamor su firma, la
existencia de una o mas firmas
y su explicacién, si son libros
prohibidos, si se halla en el pri-
mer y/o segundo inventario, si
los volimenes de una obra co-
rresponden a mds de una edi-
cién o reimpresién, etc. Hay
otras anotaciones, todas valio-
sas, ademas de la indicacién si
el ejemplar se encuentra en la
Biblioteca Nacional actualmen-
te, cuando ello ha sido compro-
bado; o si el ejemplar alli revisa-
do es, por el contrario, probable
o posible de haber pertenecido
al obispo Azamor.
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Luego del elenco de la biblio-
teca se incluye en facsimil el in-
ventario de la biblioteca de Aza-
mor de 1787 y el de 1806 que
han servido de base al trabajo.

La publicacién de La Biblio-
teca portefia del Obispo Azamor
y Ramirez ha sido impresa con
elegancia en dos columnas y en
papel ilustracién, excelente
composicién tipografica; y una
adecuada presentacién 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 clasica firma Azamor
que registran muchos de sus vo-
limenes, asi como el manejo del
texto con lapicera en la mano a
juzgar por las marcas y anota-
ciones efectuadas en los marge-
nes, que siempre dan sensacién
de calor humano a esos anti-
guos v olvidados textos.

La doctora Ripodas 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
bibliografico que constituye un
arsenal virtual para investiga-
ciones en campos como la filoso-
fia, la teologia, la pastoral, el
derecho, la politica, la oratoria
sagrada, la espiritualidad. El
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resultado es un valioso aporte
al estudio de las bibliotecas his-
panicas y un sustento para la
comprensién de la cultura exis-
tente en el Rio de la Plata a fi-
nes del siglo XVIII y comienzos
del siguiente.

Néstor Tomds Auza

NisTOR TOMAS AuzA: El éxodo
de los pueblos. Manual de
Teologia y Pastoral de la mo-
vilidad humana. Coleccién
de textos bdsicos para semi-
narios latinoamericanos del
CELAM (DEVYM), v. 4; San-
tafe de Bogot4, 1994, 459 pp.

El manual E! éxodo de los
pueblos, presentado por el De-
partamento de Vocaciones y mi-
nisterios del Celam (DEVYM),
nos presenté un valioso trabajo
de equipo dirigido por el reco-
nocido historiador y académico
argentino Dr. Néstor Tomads
Auza.

El niicleo central es la teolo-
gia sobre la movilidad humana,
analisis enfocado especialmente
para América Latina, donde el
tema se presenta como una de
las tareas mds urgentes en el
quehacer de la Iglesia sobre todo
desde las orientaciones de las
IIT y IV conferencias del episco-
pado latinoamericano reunidas
en Puebla, 1979 y Santo Domin-
go, en 1992,

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

Se trata de un trabajo de so-
ciologia pastoral en donde con-
fluyen, la visién de la realidad
de la movilidad humana en el
continente, y una vision teolégi-
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 1a Iglesia.

El fenémeno 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-
cién de la tarea evangelizadora,
a la comunicacién 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-
leccién de textos para el estudio
de la teologia y la filosofia en
los seminarios del continente,
se divide en cinco grandes par-
tes en las que colaboran espe-
cialistas de diversos paises her-
manos.

La primera estd dedicada a
plantear desde el punto de vista
sociolégico, el fenémeno de la
migracién en general. Contiene
tres capitulos en los que se estu-
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dia el proceso histérico 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 politicas
como son, entre otras las de los
refugiados.

En la segunda parte del ma-
nual nos encontramos con la vi-
sién teolégico-pastoral de la mo-
vilidad humana, incluyendo la
visién biblica, del extranjero,
del desvalido; y la reflexién
acerca de la experiencia biblica
de la realidad del exilio.

Los siguientes capitulos tra-
tan desde la historia, el derecho
canénico, 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 capitulos, las
areas especificas de la pastoral
de la movilidad, incluyendo
ademads 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 histérico del
area, la descripcién propia de
cada drea, presentando por lti-
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mo las orientaciones y proposi-
ciones pastorales para cada una
de ellas.

Los cuatro capitulos de la
cuarta parte se dedican a reali-
zar una exposicién positiva o
histérica de la preocupacién de
la Iglesia en el continente lati-
noamericano acerca de la pasto-
ral migratoria en general. Los
capitulos 1 v 2 se encargan de
los primeros pasos que da la
Iglesia, (de los inicios del fené-
meno inmigratorio en nuestro
continente de mediados del s.
XIX), hasta la creacién en los
diversos paises de organismos o
servicios de pastoral para las
migraciones.

Los dos 1ltimos, mds bien
son una descripcién de los te-
mas desarrollados en los dos do-
cumentos tltimos del magiste-
rio del Celam: Puebla y Santo
Domingo.

En la quinta y tltima seccién
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
érgano vaticano para el tema,
en época de Pio XII, el Consejo
Superior para la Emigracion
(creado en 1952), hasta el cam-
bio de denominacién en 1988
por Pontificio Consejo para la
Pastoral de emigrantes e itine-
rantes.

El siguiente esta dedicado a
la Comisién Catdlica Interna-
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cional de migraciones, (surgida
después de la II 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-
grafia para todo el que se propon-
ga estudiar un tema de tanta ac-
tualidad como el de la pastoral

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

migratoria en América Latina.

El trabajo es metodolégica-
mente claro y completo, de lec-
tura facil y amena, enriqueci-
do con interesantes cuadros de
estadisticas y porcentuales
que aportan mas claridad. Or-
denado en su composicién y
distribucién. Es una obra seria
que permite tener un conoci-
miento del estado actual de la
cuestién migratoria a nivel
continental.

Ernesto R. Salvia
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