Ef 1 — Et 1: DOCUMENTO 06.

PERSPECTIVA ORIENTAL Y OCCIDENTAL DE LA TRADICION CRISTIANA
Witold Zaniewicki:

A principios del siglo XIV, cuando Dante acaba de fallecer en Ravena, Gregorio Palamas elabora, en un convento
del Monte Athos, una de las mas bellas sintesis del pensamiento ortodoxo. Si Dios es inaccesible en su Esencia,
es sin embargo accesible por sus Energias. Por ello, el hombre que participa en la vida divina (especialmente por
los sacramentos, llamados "misterios" como en la antigiiedad) alcanza la thedsis o deificacion. Llega por la gracia
a lo que Cristo es por naturaleza. Poco después, Nicolas Cabasilas escribe La vida en Cristo.

Un siglo mas tarde, Tomas de Kempis, presunto autor de La imitacién de Jesucristo, lanza sobre las orillas del
Rhin las bases de la "devotio moderna”, que responde a las necesidades de una espiritualidad personal, que
facilmente se desprende de la practica sacramental.

Deificacion del hombre en Oriente, e imitacién de Cristo en Occidente; dos claves tardias para dos perspectivas
espirituales que se han separado progresivamente desde el siglo IV a partir de una Tradicién comun, o, si se
quiere, desde san Agustin para el Occidente y desde los Padres Capadocios (Basilio, Gregorio de Nisa, Gregorio
de Nacianzo) para el Oriente.

En Oriente, la participacion en las Energias increadas permite al hombre, que es criatura, entrar en la vida divina,
es decir, en el eterno Engendramiento de la Trinidad. O, si se prefiere un ejemplo contemporaneo, el ser creado
participa de la Luz increada, como lo "muestra” (aunque sin intentar demostrarlo) la iluminacion de san Serafin de
Sarov en la Rusia del siglo XIX.

En Occidente, Dios permanece inaccesible en su Esencia (Tomas de Aquino lo explicd muy bien) y el hombre sera
para siempre una criatura cuya "manera de ser" puede santificar al alma.

Por un lado, la divinidad penetra y transfigura el ser entero. Por otro, la "manera de ser" reemplaza al ser; los
estigmas aparecen en el cuerpo sufriente.

EL TRONCO COMUN

Todo lo que es anterior al concilio de Nicea del 787, el de la teologia del icono, término Gltimo de la transfiguracion
de la materia, constituye un tesoro comun, inseparable de las dos partes. Este tesoro comun es el de la Tradicion
cristiana. Recordaremos aqui puntos simples pero indispensables para clarificar las ideas. La Tradicion se
construye en tres tiempos de la historia. Estos tres elementos son:

1) El kerigma,

2) los escritos neotestamentarios,

3) el dogma establecido por los siete concilios ecuménicos.

Tomemos estos términos uno por uno:

1) El kerigma

Corresponde a la tradicion oral. Es la "proclamacion” por los apéstoles y sus discipulos de la obra de Dios
cumplida en Cristo. Este ultimo no ha dejado ningun escrito, pero les ha confiado la tarea de proclamarle por todas
partes "hasta los confines de la tierra" y de fundar Iglesias en todos los lugares. Simples enviados, los apdstoles
no han de difundir una doctrina sabia. Para fundar una comunidad, no comienzan exponiendo una didaché, es
decir, una ensefianza, sino que proclaman la venida y la obra de una Persona.

Dos observaciones son necesarias: el kerigma no es un discurso persuasivo, sino una manifestacion del Espiritu
gue suscita de manera espontanea e irracional la fe de quienes la escuchan.

Poseemos pocas huellas de esta proclamacion. En efecto, los autores de los libros neotestamentarios, sabiendo
conocido el kerigma apostolico, no tienen necesidad alguna de recordarlo.

No conservamos sino dos ejemplos en los siguientes escritos:

a) Pedro, en Hechos 2, 14-36, testimonia:

- que los apéstoles han recibido el Espiritu prometido por boca de Joel en el Antiguo Testamento (lo que quiere
decir que la Antigua Ley no es abolida, sino realizada).

- que Cristo resucita de entre los muertos segun la voluntad del Padre.

El invita a su audiencia al arrepentimiento (el retorno, la metanoia) y al bautismo.

b) Pablo, en Corintios I, 15, 1-3, proclama:

- que Cristo ha muerto por nuestros pecados,

- que ha sido sepultado,

- que resucité al tercer dia segun las Escrituras.

Después enumera las diversas apariciones del Resucitado, incluyendo aquella que él ha vivido. Dice ademas que
si el kerigma es aceptado y transmitido se convierte en el mensaje de salvacion conservado por la Tradicion.
Esto es todo. Las Iglesias se apoyan siempre en esta proclamacion inicial.
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2) Los escritos neotestamentarios.

En un segundo tiempo, el de la Tradicién escrita, muy cercano al primero, aparecen textos que contienen sobre
todo elementos de catequesis (una didaché), suponiéndose conocida la exposicion de la fe.

El canon del Nuevo Testamento, es decir, la lista definitivamente fijada por la Iglesia de los textos reconocidos
como inspirados por Dios, comprende veintisiete libros:

- los cuatro Evangelios.

- los Hechos de los Apdstoles,

- las catorce cartas paulinas,

- las siete cartas catdlicas,

- el Apocalipsis (el ultimo libro admitido).

Estos textos ofrecen esencialmente una ensefianza a aquellos que, habiendo escuchado el kerigma, piden la
iniciacion, es decir, el bautismo, y deben entonces ser instruidos para ello y recibir la didaché. Si las epistolas son
ante todo escritos de circunstancia, los tres Evangelios sinépticos (asi llamados porque pueden establecerse a
partir de ellos tres cronologias paralelas) desempefian esencialmente este papel. No ocurre lo mismo con el
Evangelio de Juan, que se dirige a los iniciados, en su origen a los bautizados. Por ello este Evangelio no es
utilizado en la liturgia. No subsiste sino en el Evangelio después de la misa, o Evangelio secreto, que, en el rito
latino de san Pio V, el sacerdote murmura, con la espalda vuelta hacia los fieles, que no lo oyen.

El canon neotestamentario es expuesto por primera vez en la carta pastoral de Atanasio el Grande, del afio 367.
El proceso de fijacion de este canon, de esta Regla, durd pues mas de dos siglos y medio. El criterio es el de la
apostolicidad. De modo que, de los cuatro Evangelios (el evaggelion es la Buena Nueva), dos son debidos a
apostoles (Mateo y Juan), y dos a hombres apostélicos (Marcos, que proclama el kerigma de Pedro, y Lucas, que
proclama el de Pablo). A estos libros recibidos y aceptados se afiaden en la lista de Eusebio (finales del siglo IV,
principios del V):

- obras dudosas pero reconocidas, utilizadas por las Iglesias,

- obras apdcrifas, no utilizadas en la liturgia ni en la catequesis, pero cuya lectura no esta prohibida,

- indudablemente, obras llamadas "heréticas", que estan prohibidas pero cuya lectura es apasionante para el
historiador.

En los Evangelios, icono verbal de Cristo, se descubren los elementos de una cristologia, e igualmente de una
pneumatologia (conocimiento del Espiritu), pero practicamente nada sobre la Virgen, la "gran muda del
Evangelio". Sera tarea de los grandes concilios de los siglos 1V al VI el introducir nuevas precisiones a esas
confesiones de fe y a esos elementos de catequesis, aunque permaneciendo fieles al kerigma inicial. Establecido
el dogma (y seran necesarios algunos siglos), la Iglesia podra, mediante la liturgia, que se fija posteriormente,
sellar la fe y desvelar el misterio.

Esta Tradicion escrita comprende por lo demas el tema "escandaloso” de la kenosis, es decir, de la humillacién
voluntaria de Dios: "ekéndsen éauton”, literaimente "El se ha vaciado". En el esquema Encarnacion de Cristo,
kenosis, Resurreccion, Pentecostés, las Iglesias de Oriente muy pronto entenderan la Tradicién segun la
veneracion del Cristo Glorioso Resucitado, mientras que las Iglesias de Occidente desarrollaran una espiritualidad
y una teologia que ponen el acento sobre el Cristo en la cruz, rebajandose y pasando por la muerte fisica para
asumir su plena humanidad. La Luz del Espiritu bafia de oro los iconos. El modo de aprehension, el olvido del
Espiritu Santo, explica quiza la Reforma protestante, que lo busca de manera a menudo salvaje.

3) El dogma.

Quitémosle en primer lugar a esta palabra el sentido juridico peyorativo que ha revestido en Occidente. El dogma
es en efecto una definicién, un criterio de la fe, pero solamente un criterio de la verdad de contemplacion. La
Iglesia da una clave, no un sistema; no ofrece el plano de la ciudad de Dios, sino tan solo los medios para penetrar
en ella. Asi, los Padres han transfigurado el intelecto, adaptando la razén a la fe, y no a la inversa. Su
pensamiento evoluciona segun las categorias de los valores filosoficos griegos, sin quedar encerrado en ellas.

El tercer tiempo es el de los grandes concilios ecuménicos que se celebraron de los siglos IV al VIII. Corresponden
a una necesidad: responder a las "herejias" afirmando el dogma. No se refieren al pensamiento semitico siempre
Vivo, sino a aquel que corresponde al humanismo en el que los grandes monjes han sido formados. Los conceptos
del helenismo que les son conocidos se transforman. En especial, se descubre la idea de Persona, que era tan
ignorada por los filosofos como lo es hoy por los budistas.

Hay en estos grandes concilios dos momentos esenciales:

- En el siglo IV, la reflexion se centra en el misterio trinitario de las Personas divinas.

- En el siglo V, se desplaza al misterio de la Persona de Cristo, a su insercion en la Trinidad y a la relacion en El
de las dos naturalezas divina y humana. En consecuencia, también se reflexiona sobre la figura de su Madre, que
le ha transmitido la naturaleza humana.

Los siglos VIy VII consolidan esta situacion (553 y 680: 5° y 6° concilios de Constantinopla). Frente a la metafisica
depurada del Islam, la Iglesia establece en el siglo VIII la relacidn entre la imagen (icono) y la Persona
representada (787: 7° concilio de Nicea). Volvamos a los dos momentos esenciales:
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a) Primer momento (siglo IV):

Contra los arrianos, para quienes el Hijo era ciertamente la primera de las criaturas, aunque separada del Padre
por su esencia, es decir, un simple ejemplo moral para los hombres, el primer concilio de Nicea (325) reflexiona
sobre el tiempo y la distincién nacimiento-creacion. Establece que el arrianismo es de hecho un error acerca del
tiempo. Define al Hijo encarnado como homoousios, es decir, "consubstancial" con el Padre o, si se prefiere, ek
tés ousios, "de la misma esencia" que El. El Hijo es nacido y no creado. Los Padres de Nicea explican asi el
caracter ontoldgico del nacimiento de Cristo como un estado eterno de la vida intradivina, y no como un acto de
creacion. Para expresarlo de otra manera, yo diria que el Padre esta en el Hijo, y a la inversa, como el sol esta en
sus rayos, como la fuente de agua esta en la corriente.

Después, el segundo concilio de Constantinopla (381) declara también al Espiritu Santo consubstancial al Padre y
al Hijo. El simbolo de Nicea-Constantinopla pone en orden el dogma de la Trinidad. Este concierne al hombre,
dado que, como mas adelante veremos, sera percibido en Oriente como participando directamente de esta vida
trinitaria, en su nacimiento espiritual, mientras que en Occidente permanecera en el plano de la creacion.

El intenso trabajo de Atanasio el Grande y de los Padres capadocios, trabajo elaborado durante sesenta afios,
permitié a los dos primeros concilios tomar conciencia del principal misterio cristiano: el misterio Trinitario; una sola
Esencia divina increada (ousia) comun a las tres hipdstasis o Personas divinas, distintas una de otra.

Lo creado es de una esencia diferente: la creacion se desarrolla en el tiempo, a partir de una materia preexistente
0 a partir de la nada.

¢ Por qué insistir tanto? Porque la reflexion sobre las Personas divinas ha amenazado a la reflexion sobre la
Persona humana. Ni los filésofos griegos ni los budistas lo habian hecho.

b) Segundo momento (siglo V):

Es el de la reflexion sobre la Persona de Cristo. ¢ Cémo, en esta hipdstasis del Hijo, se concilian las dos
naturalezas divina y humana?

Dos concilios responderan sucesivamente a dos "herejias". Mientras que el arrianismo ha desaparecido en tanto
gue iglesia, aunque subsiste en el pensamiento marxista, estos dos "errores" han fructificado en dos magnificas
Iglesias, sobre las cuales volveremos, que han mantenido hasta nuestros dias sus tradiciones propias: la Iglesia
nestoriana y la lglesia monofisita. Ahora son llamadas Iglesias no-calcedonitas.

Los nestorianos consideran que hay en Cristo una dualidad de dos Personas distintas correspondientes a sus dos
naturalezas.

Contra los nestorianos, el tercer concilio de Efeso (431) declara que las dos naturalezas (physis) estan unidas en
una Persona Unica y que, en consecuencia, Maria, madre del hombre Jesus, es madre de Dios. Ella es
proclamada Theotokos. Surge la Mariologia, pero, para ser claros, no hay dogma sobre la Virgen en el tronco
comun de la Tradicion cristiana, aparte de esta proclamacion. En todas partes, desde Efeso, se admite
progresivamente la virginidad de Maria. Virginidad "ante partum", "in partu" y "post partum", es decir, "antes del
nacimiento, durante el nacimiento y después del nacimiento”, lo cual recuerdan las tres estrellas de su velo en los
iconos. Esto significa que Cristo ha pasado por la puerta de carne de su madre como pasara por las puertas de la
tumba de la muerte fisica. Es el culto, la liturgia, la himnologia (y no el concepto) lo que constituye el origen de la
Mariologia.

Contra los monofisitas, el cuarto concilio de Calcedonia (451) mantiene la existencia de dos naturalezas en la
Persona Unica del Verbo encarnado, y declara su unién sin mezcla ni separacion, pero sin definirla, pues estamos
en el mundo del misterio, y no en el de la razon.

Los concilios del siglo V permiten tomar conciencia del segundo misterio cristiano: el misterio de la Persona de
Cristo. En El, las dos naturalezas divina y humana estan "unidas sin confundirse ni modificarse; sin dividirse ni
separarse".

Tal es el tronco comin de la Tradicidn cristiana. Pero de este tronco ya se han separado, mucho antes de la
divergencia Oriente-Occidente, desde el siglo V, dos Tradiciones especificas que poseen una gran riqueza:

Los nestorianos que subsisten, exangiies, en la India y en el Proximo Oriente, han constituido una potente Iglesia
misionera que alcanzé la China y el Tibet en el siglo VIII. Precediendo al budismo en el Himalaya, tienen el mérito
poco conocido de haber conservado una tradicién cristiana hasta los siglos XIIl y XIV en el mismo corazén del
Potala. Su visién particular de Cristo les ha permitido sin duda un cierto desdoblamiento: han aceptado las
practicas budistas manteniendo su fe. Advirtamos que el segundo contacto entre los discipulos de Cristo y los de
Buda data de 1951, afio del gran exilio de los tibetanos. La intuicion nestoriana ha sido la de la comunidad de las
grandes Tradiciones: tradujeron al &rabe los grandes textos de la filosofia y de la ciencia griega, han traducido
textos sagrados del sanscrito al tibetano. Han sabido situarse en el interior de una espiritualidad no deista
transfigurandola. Su fracaso no es mas que aparente.

Los monofisitas forman todavia hoy Iglesias muy importantes. Los coptos de Egipto conocen un extraordinario
renacimiento: los intelectuales vuelven al Desierto. En este momento, armenios, sirios y etiopes pasan por el
martirio. El tiempo de Dios es muy lento... por primera vez desde el 451, en junio de 1989, la Iglesia ortodoxa y las
Iglesias no calcedonianas han publicado una declaracidn de fe comun sobre la Persona de Cristo y el misterio de
su Encarnacion para la salvacion del género humano. El acontecimiento es importante y, por supuesto, ha pasado
completamente inadvertido. Tuvo lugar del 20 al 24 de junio en el monasterio Anba-Bishoi, en el desierto egipcio
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de Wadi-el-Natroun. La intuicion monofisita es particular: descubre y celebra la universal transfiguracion en Cristo.
Pero, debido a ello, y al querer verla constantemente, ha tenido tendencia a olvidar la historia.

La importancia de los problemas cristolégicos siempre es actual, pues se trata de la Persona.

Nadie tacha ya de herejias al nestorianismo y al monofisismo, convertidos en Tradiciones que en este momento se
unen a la Tradicidn Ortodoxa. Estas Iglesias poco conocidas siempre han rechazado los abismos indiferenciados
de la India y las transcendencias cerradas del judaismo y del islam. Poseedoras de las liturgias mas antiguas del
cristianismo, siempre han salvaguardado la relacion "personal” con Dios y la comunion con los mundos. Es gracias
a ellas, en fin, que los grandes concilios han podido precisar el dogma y tomar conciencia de los misterios
cristianos de la Trinidad y de la Persona de Cristo.

LA RUPTURA DOGMATICA

A partir de este tronco comun, de esta Tradicion comun, el dogma cambia en Occidente. Ahora bien, el dogma, la
Regla, est4 en la base de un tipo de espiritualidad. Jaméas se comprendera el uno sin el otro. El dogma transforma
el espiritu de aquellos que lo confiesan. Tampoco se comprendera nunca por qué hay fenémenos de iluminacion
en el Oriente cristiano y fenomenos de estigmatizacion en el Occidente cristiano, si se ignora la base del método.
Las diferencias espirituales, nacidas de divergencias dogmaticas, se afirman en diferentes tipos de santidad, en
experiencias, en vias de santificacion que apenas se parecen. No debe reducirse esto a causas culturales o
politicas. Es necesario aceptar las cosas tal como son: se trata de la cuestion de la procesion del Espiritu Santo (el
Filioque) y de la de la naturaleza de la gracia. S6lo nuestra constatacion de una diferencia dogmatica nos permitira
comprender dos espiritualidades que se han hecho esencialmente diferentes. Hay otras leyes ademas del
determinismo histérico.

El problema del Filioque, que divide a las dos Tradiciones, no es un fendmeno fortuito. En realidad, es la tnica
razén que cuenta en el encadenamiento de los hechos que desembocaron en la separacién del siglo IX. Aunque
condicionada por factores politicos, esta determinacién dogmatica fue, por ambas partes, un compromiso espiritual
consciente. Las dos grandes Tradiciones se han separado en un punto de la doctrina relativa al Espiritu Santo,
gue es la fuente de la santidad. El Occidente demuestra su fidelidad a Cristo en la soledad y el abandono de la
noche de Getsemani. La actitud "heroica" de los grandes santos occidentales frente al dolor de una separacion
tragica de Dios, y la noche mistica de Teresa de Avila y de Juan de la Cruz como via, como necesidad espiritual,
es desconocida en Oriente. Los santos orientales adquieren la certeza de la uniéon con Dios en la Luz de la
Transfiguracion, en la Luz increada del Espiritu Santo.

¢ Qué es este famoso Filioque? El canon 7 del concilio de Efeso del 431 prohibe componer una confesion de fe
diferente de la de Nicea-Constantinopla. Ahora bien, es esto justamente lo que se producira en Occidente. El
simbolo de fe cambiara. La teologia occidental, al sistematizar las analogias psicol6gicas que abundan
confusamente en san Agustin (muerto en 430), desea, bajo la influencia del aristotelismo medieval, distinguir a las
tres Personas divinas mediante la oposicion de sus relaciones. El Occidente plantea entonces que el Espiritu
procede del Padre y del Hijo ("filioque"), y que constituye asi su vinculo de amor. Anselmo de Cantorbery (muerto
en 1109) sera el tedrico sistemético de esta Nueva Teologia, asi como también de la "prueba ontoldgica de Dios".
Esta perspectiva es rechazada por Oriente, para el que el Espiritu es una hipdstasis, una Persona diferente, que
procede sélo del Padre. La Trinidad es justamente sinergia, superacion de las oposiciones: el Espiritu procede del
Padre y da testimonio del Hijo. Siempre hay en la revelacion trinitaria simultaneidad y reciprocidad. El Espiritu y el
Hijo vienen del Padre y participan uno del otro. El Padre opera por mediacion del Hijo en el Espiritu Santo. O, si se
prefiere una imagen gréfica: la palabra y el aliento surgen inseparables de la boca de Dios.

En Oriente, el engendramiento del hombre, criatura encarada a la vida nueva segun el Espiritu, se identifica con el
movimiento del eterno engendramiento del Hijo. El Espiritu manifiesta la filiacion divina en la humanidad de Jesus.
La puerta se abre asi para la deificacion del hombre. Debe insistirse en esto: el misterio del hombre consiste en
gue él también es una Persona, una hipdstasis que, a imagen de la Trinidad, se define como un ser de comunion,
regido por los mismos mecanismos que Ella. Cuando el Padre, por el Hijo, da el Espiritu a los hombres, se trata de
una atribucion a la criatura de las prerrogativas mas intimas de Dios: participa de la Trinidad. O, si se quiere,
Cristo transmite a la humanidad el modo de ser trinitario. Al hombre, siempre tentado por su mente a confundir 0 a
oponer, el misterio de identidad-diversidad de la Trinidad (una Esencia, tres hipéstasis) y el de Cristo (una
hipoéstasis, dos naturalezas) permite una vision concreta que puede vivir mediante la ascesis y/o la liturgia y los
sacramentos.

En Occidente, por el contrario, el filioquismo se cristalizara con el advenimiento de la escoléastica (desde finales del
siglo Xl hasta finales del siglo XIlIl), y permitira a esta escolastica constituirse en "ciencia" que tiende a demostrar
las verdades reveladas mediante una especulacion de tipo aristotélico. En toda la evolucién del siglo Xll se
presiente el divorcio entre teologia y mistica. Esta distincion es ignorada por Oriente, donde la mistica es
considerada como la cumbre de toda teologia, como la teologia por excelencia, no siendo ésta sino una expresion
util para todos de aquello que soélo puede ser experimentado por cada uno. Por el contrario, en el concilio de Bari
(1098), el maestro de la primera escolastica, Anselmo de Cantorbery, retoma bajo el modo del andlisis racional
(que generaliza y opone) las posiciones matizadas de san Agustin. Explica entonces mediante oposiciones (la
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diada Padre-Hijo, de donde procede el tercer término, el Espiritu), mientras que Oriente adora mas alla justamente
de estas oposiciones.

Mucho antes, la primera afirmacion del Filioque se encuentra en Marius Victorinus y en san Agustin. Introducida
en Espafia en los concilios de Toledo de los siglos VI y VII, tiene una intencion tactica: oponerse a las grandes
invasiones de los barbaros arrianos, que no reconocen sino la humanidad de Cristo, y ello para subrayar su
divinidad. Este tema de la procesion del Espiritu Santo se tifie rapidamente de una coloracidn politica. Caracter
distintivo de las Iglesias occidentales, se impone en el siglo I1X a los bulgaros evangelizados por misioneros
francos, en clara oposicién a Bizancio. Los carolingios generalizan esta costumbre y legitiman con la teologia
filioquista su nuevo Estado. Carlomagno lo impone en el Credo.

Fiel al simbolo de Nicea-Constantinopla, el Papa Ledn Il hace engastar el simbolo de la Iglesia indivisa en las
puertas de San Pedro. Pero, en su coronacion en 1014, el Emperador Enrique Il obliga al Papa Benito VIl a
aceptar el Filioque y a proclamarlo en Roma.

La ruptura dogmatica se consuma. Precede en treinta afios a la separacion oficial de 1054. Desde el afio 787,
fecha del ultimo concilio ecuménico, este problema ha envenenado las relaciones entre Oriente y Occidente y ha
hecho fracasar, hasta nuestros dias, toda tentativa de union.

Debe reconocerse a la Tradicion occidental la grandeza de recordar contra toda evanescencia oriental "la verdad
de la carne" (veritas carnis). La teologia latina insiste sobre las dos naturalezas de Cristo en su propia densidad,
vaciando al misterio trinitario de su realidad. Pero, haciéndolo, nos recuerda que lo que no es asumido no esta
salvado, y que es la "substancia" de la carne de Cristo lo que salva a la humanidad. Asi, las dos Tradiciones
podrian completarse: Occidente ofrece a la capacidad oriental de transfiguracién el hombre en su densidad, de
manera que recuerda que la deificacion del hombre es cumplimiento, y no desencarnacion de lo humano.
Precisemos, bajo esta éptica, que la idea de carne (sarx) es, como en el Antiguo Testamento, no el cuerpo, sino la
"totalidad" del ser creado.

THEOSIS Y RELIGION DEL ALMA

Dos actitudes dogmaéticas diferentes han engendrado dos visiones espirituales diferentes. Deduciendo
l6gicamente las conclusiones del Filioque, el Occidente fiel a la diada divina considera a la Persona humana a
imagen de la Persona divina, es decir, en términos de oposicién. Se opone entonces el cuerpo al alma. El hombre
llegara a negar su cuerpo para salvar su alma.

Nada semejante hay en Oriente, donde el helenismo cristiano a puesto a la inteligencia al servicio del misterio. Fiel
a su perspectiva de la Trinidad divina, Oriente considera a la Persona humana mas alla de las oposiciones. Dando
carne al pensamiento platénico (que es muy desencarnado) (sic en el original, N. del t.), le es fiel utilizando sus
conceptos. El hombre es considerado en sus tres componentes, la triada cuerpo (soma), alma (psiché) y espiritu
(pneuma).

No deteniéndose nunca, como Occidente, en lo psiquico (emociones, fendmenos, etc.), la espiritualidad cristiana
oriental apunta a arrancar al espiritu del alma y del cuerpo, pero, superando con ello el inmovilismo platénico, el
destino final del espiritu es inseparable de esta alma y de este cuerpo, que jamas son rechazados, sino
transfigurados. Hay realizacién ascendente y realizacién descendente.

Esta evolucién acaba en la deificacidn, la thedsis. Clemente de Alejandria, maestro de Origenes, lo expresa
claramente: "El Verbo de Dios se hace hombre para que td aprendas de un hombre como el hombre puede
hacerse Dios".

En esta perspectiva, el cuerpo es inocente y la ascesis se hace para él y no contra él. En la realizacion
descendente, es restaurado en su verdadera funcién, en tanto que expresion de la vida del Espiritu. Las metanias
o0 prosternaciones (de metanoia: arrepentimiento) dan fe de la oracion del alma transfigurada, ella también, por el
Espiritu.

Para completar, debe sefialarse que Oriente distingue diversos componentes espirituales, segun el grado de
realizacion: el pneuma o viento, por supuesto, pero también el nous o inteligencia creadora, y aun mas...

En Oriente, la contemplacién (thedria) es inseparable de la teologia, y a la inversa. Pero desde el siglo VII, con
Dionisio el Areopagita (o Pseudo-Dionisio), Oriente aprende a distinguir lo que depende de una teologia positiva o
catafatica (la de un cierto conocimiento de Dios) de lo que depende de una teologia negativa o apofatica (la de la
toma de conciencia de su caracter incognoscible).

En el siglo VIII, Juan Damasceno establece otra distincion entre el plano de la teologia (el misterio de Dios en si
mismo, "Dios en si") y el plano de la economia (Dios en su revelacion, aunque jamas queda limitado por ella, es
decir, en la relacion que establece con su creacion, "Dios con nosotros").

Todo estd mentalmente preparado para la primera sintesis efectuada en el siglo XI por Sime6n el Nuevo
Tedlogo. Y ello con tres diferentes enfoques:

a) La filocalia, es decir, el amor y el conocimiento de Dios por la belleza del cosmos y por la secreta belleza del
rostro humano llamado a la deificacién, a imagen de la belleza absoluta del Rostro de Cristo, Dios hecho hombre.
b) El hesicasmo, es decir, la "busqueda del lugar secreto del corazén" mediante un método ascético preciso que
apunta a reunificar el cuerpo, el alma y el espiritu. Este método, debido a Juan Climaco en el siglo VII, es un yoga
gue parte del cuerpo (postura, respiracion) y limpia la psique por la repeticién del Nombre de Jesus. El hesicasmo
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alcanza una verdadera comunién con Dios y obtiene la visién espiritual de la Luz increada (la de Moisés en el
Sinai, la que tuvieron los discipulos sobre el Tabor, durante la Transfiguracion). Participa "desde aqui abajo” de la
vida divina increada (y no de un sobrenatural, de un "mas alla", de un "creado en otro lugar").

c) Larecuperacion de una institucion de san Basilio en el siglo IV, que fue la que primero distinguié la
Esencia inaccesible de Dios y sus Energias conocibles. Simedn desarrolla el tema de la Esencia oculta y de los
Rayos de la Gloria de Dios.

La Filocalia culminara en el siglo XVIII con la Gran Filocalia de Nicodemo el Hagiorita, en Rusia, enciclopedia de la
Luz increada enfrentada a la Enciclopedia francesa de las luces.

El hesicasmo se desarrollara en el Monte Athos, donde siempre se ha practicado.

Gregorio Palamas, finalmente, en el siglo XIV, efectuara la segunda sintesis, justamente la del Método hesicasta y
de lo que después se llamara el palamismo:

- la distincién clara de la Esencia y de las Energias de Dios (siendo la Luz increada una de esas Energias),

- Dios es trascendente en su Esencia, pero voluntariamente inmanente en sus Energias.

Esta "formula” es parte integrante de la doctrina ortodoxa desde el concilio de 1346. La deificacion, la thedsis, se
formaliza: es la comunicacion a la criatura de las Energias increadas. El hombre entra en comunién con la
naturaleza divina, transfigurando la suya propia. No puede entonces conocerse a Dios por el cuerpo, ya sea
mediante el Método ascético o por los sacramentos que liberan de la oposicion entre el yo y el no-yo. La materia
es rehabilitada. El helenismo la despreciaba. Occidente no ha seguido este camino.

Occidente desarrolla paralelamente una religion del alma, una religién de la "manera de ser", y no del ser. Cristo
es un modelo, pero la filiacion que el hombre recibe de él, por imitacion, es una filiacion creada, y no un
engendramiento. Dios, en efecto, es inaccesible en su Esencia. Esta es la clave dada en el siglo XlII por el
dominico Tomas de Aquino, principe de la Escolastica, cuya "Suma" es una sintesis arménica de la revelacién
cristiana y de la filosofia de Aristételes. Define a las Personas divinas como "relaciones" en el interior de la
Esencia. Lo que esta fuera de la Esencia es necesariamente criatura. La vida divina ya no es un fluir de la
divinidad que penetra y transfigura al hombre al completo, sino una "manera de ser" del hombre, suscitada por
Dios. Sélo el alma es santificada. El "Doctor Angelicus" da a la doctrina filioquista su expresion dogmética,
ratificada en el concilio de Lyon de 1274. Es ayudado en ello por san Buenaventura, el "Doctor Seraficus", mas
afectivo debido a su pertenencia franciscana.

El tomismo es el dogma de la Iglesia catdlica, como el palamismo lo sera en el siglo siguiente de la Iglesia
ortodoxa. Pueden emplearse ya estos dos términos, pues las Tradiciones han continuado con su concepcion
trinitaria y con la adhesion o el rechazo del Filiogue.

Pero es necesario volver atras la mirada para comprender porqué la Tradicion occidental se ha desarrollado contra
Bizancio. Debe quedar claro que antes de la separacion del siglo XI existia en Oriente una gran cultura en los
medios laicos, que los monjes, por el contrario, no eran ni clérigos ni letrados en su mayor parte, que la Iglesia
utilizaba con una libertad soberana la racionalidad antigua en la tradicion ininterrumpida de los Padres griegos. En
Occidente, en cambio, transcurrian tiempos barbaros. El pueblo estaba separado del clero, que era el Unico
detentor de la cultura. Los monjes estaban clericalizados, y el celibato monastico colocaba a los clérigos seculares
en una confusién total entre vocacién monastica y servicio sacerdotal. La continuidad patristica se reducia al
agustinismo. Poco nutrida intelectualmente, la teologia monéstica, sobre todo litirgica y contemplativa, no supo
equilibrar el aporte del racionalismo aristotélico que le suministraron, sin preparacién, en el siglo XlI, judios y
musulmanes, en el momento de la reapertura del Mediterraneo. Poco importa que en este siglo se sucedieran las
reformas benedictinas: primero Cluny, luego Citeaux. Los monjes-sacerdotes latinos, ligados al mundo feudal,
lucharon contra el cuerpo pecador para salvar al alma. La mistica quedara expuesta largo tiempo al rechazo y a la
ignorancia del mundo.

Con el desarrollo de las ciudades, reaccionan las 6rdenes mendicantes, los franciscanos y los dominicos. Ya no se
trata de alejarse de los hombres, sino de mezclarse con ellos; ya no debe rechazarse la creacioén, sino admirarla:
pensamos en Francisco de Asis. Con la lectura de los clasicos y las traducciones del &rabe, el mundo deviene
armonioso e inteligible. La fe busca y encuentra al intelecto con santo Tomas de Aquino y san Buenaventura. El
siglo XIlI ofrece un admirable equilibrio social bajo la direccion sacerdotal y real del Soberano Pontifice con el
tomismo y el arte gético: equilibrio, y no transfiguracién, excepto en una mistica muy confinada. Sélo Gerson
intenta reaccionar al distinguir la teologia mistica (conocimiento intuitivo de Dios) de la teologia especulativa
(conocimiento intelectual de Dios). Pero, después de Duns Scoto (siglo XllI), la teologia occidental es
resueltamente especulativa, e intenta presentar una explicacién coherente del mundo gracias al saber profano.

A partir de aqui, desde el siglo XIV, no podemos hacer sino una serie de constataciones:

- Mientras que el Oriente conoce una sola via espiritual, Occidente se disgrega y estalla en numerosas vias, todas,
por lo demas, muy ricas. Estas vias son principalmente las de las grandes 6rdenes religiosas, que han poseido
todas su Regla y su Método.

- El olvido del Espiritu Santo conduce a los movimientos precursores de la Reforma (Juan Huss en el siglo XV).

- La Reforma del siglo XVI provoca la Contra-Reforma, y ademas una Nueva Doctrina: la invencidn del Purgatorio,
la definicidn de la transubstanciacion de las Santas Especies, etc., dominios todos en los que brillan los jesuitas,
garantes de Roma, pero inexistentes en Oriente. Las "férmulas"” se fijan, se conceptualizan e ignoran el misterio.
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Esto separa alin mas a Occidente de Oriente, que se guarda de definir el misterio. En la comunion, el acento se
pone sobre los efectos psiquicos: de la participacién en una verdadera Energia vital deificadora se pasa al Fuego
gue purifica pero que no consume. La Ortodoxia, en cambio, no "cosifica", no define la carne y la sangre
espirituales del Resucitado.

Es preciso fijarse ademés en que no es hasta el siglo XIV cuando aparece la "devotio moderna", que indica el fin
del monopolio de la forma monastica y litdrgica. El "devoto" ya no es casi un monje. Es, con los Hermanos de la
Vida Comun (La imitacidn de Jesucristo es de 1427), la personificacion de la piedad y la relacién intima con Dios
en un medio intelectualmente abierto donde, en el siglo, el espiritual desarrolla su relaciéon con el maestro interior.
Esta hecho el anuncio de la futura riqueza de las Tradiciones anglicana y protestante.

DEL PECADO Y DE LA GRACIA

Pero el Filiogue no explica completamente la separacién. Hay otros factores més antiguos. Todo parte una vez
mas de san Agustin, que ha transmitido a Occidente conceptos discutibles y que no le comprometen mas que a él.
Agustin es de Cartago y depende de la Iglesia de Occidente como sus predecesores. A este respecto, puede
advertirse que mientras que en el siglo Il Alejandria (que depende de la Iglesia de Oriente) intentaba percibir el
misterio de Dios, Tertuliano de Cartago buscaba ya una disciplina de vida (una moral), una pedagogia sin
misticismo. Cipriano de Cartago hizo lo mismo y dio recetas de vida moral (para ser justos, se le debe la bella
imagen del "lagar mistico").

Siguiendo su estela, Agustin introduce dos factores de separacion con Oriente: la idea del pecado original y una
vision particular de la gracia.

1) El pecado original:

Para san Agustin, el hombre antes de la caida es una criatura "concupiscente y mortal”, pero a la que Dios ha
hecho don de la gracia, que es un "don sobreafiadido" (donum superadditum). Este don no forma parte de la
naturaleza humana en tanto que tal, y depende del acto mismo del Creador. Le permitiria escapar del pecado y de
la muerte.

El pecado de Adan le retiré ese don de la gracia, y se convirtié en lo que era por naturaleza, es decir, en
"concupiscente y mortal". Mas aln, la culpabilidad se extenderia a toda su descendencia, y todos compartirian su
falta, ya que habrian pecado en él.

El hombre habria pues cometido un pecado original alzandose contra el orden establecido por Dios, un acto, una
falta: "peccatum actuale". Este pecado se habria hecho hereditario y se convertiria en un estado: "peccatum
habituale", el de la esclavitud del hombre con respecto a la concupiscencia y la muerte.

Para Agustin, Cristo elimina la falta original gracias al bautismo. Lega asi a Occidente problemas angustiosos:
condenacioén de los no bautizados, universalidad de la falta de Adan en seres que todavia no han sido creados,
limitacién o no de la gracia "recuperada" tras el bautismo; es el tema de la predestinacién, que hallara su
desarrollo dltimo con el jansenismo del siglo XVII.

Una concepcidn semejante es totalmente extrafia al Oriente: la doctrina tradicional se funda en la imagen biblica
de la creacién del hombre a imagen y semejanza de Dios. La indestructibilidad de la imagen divina es tal que el
pecado del hombre puede empafiar e incluso alterar esta imagen, pero en ningun caso suprimirla. Es lo que
permite al hombre cooperar libremente por su salvacion "aportada por Cristo, reconocer sus faltas, convertirse y
recibirle" (sinergismo).

Jamas ha conocido Oriente la doctrina agustiniana del estado de una naturaleza humana creada "mortal y
concupiscente”, de una "gracia sobreafiadida”, ni tampoco el término de "pecado original". La herencia de Adan no
es la transmisién hereditaria de una falta, sino simplemente la de la mortalidad. El texto de Romanos 5, 12: "quo
omnes peccaverunt", traducido por Agustin "que todos han pecado" (en Adan) adquiere un sentido diferente. Para
Oriente el sentido es éste: cometiendo su pecado, Adan ha pecado en la muerte, o dicho de otro modo, ha
merecido la mortalidad y la decadencia; al igual, nosotros, sus descendientes, por nuestros pecados, continuamos
pecando en la muerte. Podria traducirse: "la muerte, a causa de la cual todos han pecado, ha pasado a todos los
hombres". La naturaleza humana no ha heredado asi una culpabilidad, sino una servidumbre de la muerte, ya que
s6lo los pecados personales suscitan esta culpabilidad.

No hay entonces para los descendientes de Adan pecado ancestral, de falta transmitida ("peccatum actuale"), sino
un estado de decadencia ("peccatum habituale"). La mortalidad es una esclavitud de la cual Cristo viene a
liberarnos permitiéndonos la inmortalidad.

0, si se quiere, todos han pecado en la muerte, y no en Adan. El bautismo no es un sacramento que limpie una
falta original, comun a todos los hombres, sino una iniciacion que confiere un nuevo nacimiento en el Nuevo Adan
gue es el Cristo, y que, por ello, integra al bautizado por un acto trascendente en una nueva humanidad que
participa de la inmortalidad.

En este sentido, la Iglesia Ortodoxa no puede admitir el dogma catélico de la Inmaculada concepcién promulgado
en 1854 por el papa Pio IX, y que retoma las tesis de san Agustin y las formulaciones de Duns Scoto: si Maria no
ha nacido en el estado humano, que implica una decadencia (se trata aqui de la concepcion de Maria, que habria

Ef 1 — Et 1: DOCUMENTO 06. 7



nacido sin el "pecado original"), no se entiende cémo puede transmitir a su Hijo una humanidad que,
precisamente, necesita la salvacion.

Igualmente, la Ortodoxia tampoco puede admitir el dogma de la Asuncidn corporal de la Virgen (Pio XllI, 1950),
pues habla de Dormicién, de paso por la muerte fisica.

Para el Oriente cristiano, sélo Cristo es el Redentor. Su madre, la Théotokos, no es co-redentora, como quisiera
Occidente, sino que es, junto con los santos, mediadora. En el tronco comun del cristianismo, el mensaje estaba
claro: el Verbo toma carne de una mujer (Dios es sarcéforo), y el hombre recibe el Espiritu (es hombre es
pneumataéforo).

Dios se hace hombre para que seamos deificados. No pone obstaculo a la muerte, porque no hay obstaculo para
la Resurreccion. La divino-humanidad, término ausente de los diccionarios, significa la destruccién del muro de
separacion entre el Creador y su creacion. Hacer de su madre un "avatar" divino le quita todo el sentido al
mensaje.

2) La gracia:
Es preciso aprehenderla ahora en sus relaciones con la naturaleza y la libertad humana.

a) Oriente y Occidente se separan sobre las relaciones de la naturaleza y de la gracia, y en consecuencia directa
sobre la perspectiva diferente de las dos Tradiciones a este respecto.

En Occidente, la gracia, don sobreafiadido de Dios, es sobrenatural. Hay entonces una distancia entre la gracia y
la naturaleza, una relacién exterior entre ellas, un cierto dualismo muy agustiniano (notemos que, para la Reforma,
la gracia es contraria a la naturaleza).

En Oriente, la gracia es sobrenatural. La creacién a imagen de Dios, siendo buena en si (no hay dualismo espiritu-
materia), predestina a la naturaleza humana a la comunion con Dios e interioriza la gracia. Gracia y naturaleza
existen una en la otra, son complementarias. La gracia forma parte de la naturaleza humana. El Espiritu actla
desde dentro de la naturaleza humana, es su acto interior.

Se encuentran las raices de esta vision en Atanasio de Alejandria (siglo VI), que precisa la verdad y el sentido de
la Encarnacién. La existencia total no pertenece sino a Dios, que es la Existencia y el Siendo, sin comienzo. La
criatura, creada de lo no-existente, esta siempre presta a disolverse. No existe sino por su participacion en el
Verbo. En efecto, toda criatura posee en si la impronta divina, es lo que protege al mundo de la descomposicién
(Atanasio retoma aqui la idea de Plotino sobre la impronta del Espiritu estructurando a la materia). La criatura
tiene entonces un caracter doble: su naturaleza creada y la impronta de Dios (la gracia), por la cual ella es
naturaleza verdadera.

El Verbo creador se encarna, viene hacia aquellos que El ha creado para que puedan pasar a la existencia. El
hombre, creado ex nihilo, ungido por naturaleza de la imagen divina, recibe de Cristo la posibilidad de participar en
el ser.

La caida (la falta de Adan) es, como hemos visto, concebida en Occidente como un acto. En Oriente, desde
Atanasio, es percibida como un estado: el hombre se aparta de la contemplacién de Dios, se encierra en si mismo
y se entrega a la autocontemplacién. Cae en el deseo de si mismo y olvida que ha sido creado a imagen de Dios.
En este movimiento de exteriorizacion, el alma se fija sobre la idea de la nada, e inventa el mal, que es nada al no
tener modelo en el Dios vivo, siendo el producto de los fantasmas humanos. (La Ortodoxia regresara siempre
sobre esta idea de que sélo el bien existe, pues esta ligado a la creacion, mientras que el mal es una ausencia de
bien). La multitud de los deseos disimula el espejo en el que el alma contempla la imagen de Dios; el alma ve
separacion entre las cosas, reducida a la percepcion de lo que se ofrece a los sentidos. La caida hace entonces
estallar la unién de la naturaleza y de la gracia. Es necesaria entonces una reunidn, una "renovacion” de lo que
fue creado a imagen de Dios, una restauracion de la gracia perdida. El Verbo, creador, toma sobre si esta
renovacion. "Toma carne”, se asimila a la naturaleza humana y, siendo semejante a nosotros, El la ilumina y la
libera de sus imperfecciones. El hombre ha sido creado con vocacién de incorruptibilidad; la vuelve a encontrar por
la Encarnacion, que hace desaparecer lo corruptible.

La Ortodoxia ha expresado esto de otra manera desde el palamismo: la restauracion del ser dividido, la
remodelacion del icono interior, se hace en conformidad con el arquetipo inicial (Adan). La restauracion de la
imagen divina en el hombre se opera paradojicamente por el Espiritu, que no tiene imagen. El Cristo, segundo
Adéan, se encarna para permitir al hombre gustar de nuevo su naturaleza divina: la deificacién por las Energias.
Cristo es el Nuevo Icono.

b) Oriente y Occidente se separan igualmente sobre las relaciones entre la gracia y la libertad, entre la gracia y el
libre arbitrio.

En Occidente prevalece la nocién del mérito, y, desde el conflicto expresado en términos racionales entre Pelagio
y san Agustin en el siglo IV, la perspectiva de dos realidades de orden espiritual, la gracia y la libertad, como
conceptos yuxtapuestos que deben ser religados, como dos objetos mutuamente exteriores. La cuestion jamas
podréa ser asi resuelta. Juan Casiano de Marsella lo habia comprendido bien, y se puso "por encima de la pelea" a
riesgo de ser considerado en Occidente como semi-pelagiano. Pero Oriente le considera un testigo de la Tradicién
no dividida. San Benito y san Bernardo, por intuicién, se inspiraron en sus escritos de espiritualidad monastica.
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En Oriente nunca se separan ambos "momentos": la gracia y la libertad humana se manifiestan simultaneamente y
no pueden ser concebidas una sin la otra. Gregorio de Nisa expresa muy bien este vinculo reciproco entre los dos
polos de una sola y misma realidad: la gracia no es una recompensa al mérito de la voluntad humana
(pelagianismo), pero tampoco es la causa de los "actos meritorios" de nuestro libre arbitrio. Se trata de una
cooperacion, de una sinergia de dos voluntades, divina y humana, de un acuerdo en el que la gracia se desvanece
progresivamente, y se ve apropiada, "adquirida" por la Persona humana. La gracia (que forma parte de nuestra
naturaleza) es una presencia de Dios en nosotros que exige constantes esfuerzos. Pero estos esfuerzos no
determinan en absoluto dicha gracia, ni tampoco la gracia aniquila a nuestra voluntad como una fuerza que le
fuera extrafia. Esta doctrina, fiel al espiritu apofatico (teologia negativa) expresa el misterio de la coincidencia
gracia-libertad, evitando el racionalismo, que en Occidente desembocara en el jansenismo. En Oriente, la vida
divina no se impone al hombre pasivo, sino que se ofrece a su libertad. La thedsis so6lo puede ser el resultado de
un libre reencuentro, de una comunién personal en la que coinciden las voluntades y se intercambian las energias.
Desde el siglo XIV, las consecuencias de la separacion de las dos grandes Tradiciones se hacen evidentes: tras la
caida de Bizancio, toda la riqueza ortodoxa se transmite un poco a ciegas en la penumbra de los iconoclastas y en
la experiencia secreta de los silenciosos. Aparte de la renovacion hesicasta rusa del siglo XVIII, se necesitara la
diaspora posterior a la revolucion de 1917 para que la Tradicion de Oriente llegue a Occidente.

Occidente, a la inversa, parece haber perdido su centro secreto en el que se reconcilian los contrarios. Al final de
la Edad Media, las naciones hacen estallar la teocracia pontificia.

En cuanto al futuro, se trata menos de buscar un ecumenismo quiza poco deseable que de desarrollar por ambas
partes las consecuencias para el porvenir humano del simbolo comin de la fe de Nicea, no encerrando asi a la
historia en su propio determinismo, sino abriéndola a las infinitas posibilidades de la transfiguracién del cosmos.
Occidente debe descubrir en Oriente sus propias raices, hundidas en el silencio.

Oriente debe descubrir en Occidente el lugar necesario de su toma de conciencia.

(Publicado en "Salix, Cahier des Rencontres Ecossaises", n° 3, junio de 1990).

Ef 1 — Et 1: DOCUMENTO 06. 9



