EL CAMINO DEL ESPIRITU

Tomas Spidlik

INTRODUCCION

El camino hacia la madurez espiritual es un camino hacia lo esencial. Poco a poco las
minucias, los detalles, pierden su encanto y atractivo. En algin momento fueron importantes. Eran
incluso indispensables en algunos pasos de la vida espiritual. Pero la mirada del hombre va
concentrandose gradualmente en las cosas que permanecen. Son realidades que permanecen en el
corazdn del hombre de todos los tiempos, y precisamente esa permanencia, el hecho de que todos
los tiempos y todos los hombres las sientan como propias y familiares, es un misterio. En eso
consiste la ciencia espiritual, la sabiduria. Los textos sapienciales son textos mas bien sobrios, con
pocos adjetivos, y, sin embargo, son extraordinariamente jugosos para la persona que entra en el
camino espiritual, que busca y ama la Sabiduria. La sabiduria espiritual cristiana es
fundamentalmente una y multiple al mismo tiempo. La espiritualidad es necesariamente ecuménica.
La misma realidad es percibida, saboreada y descrita de modo distinto en las diferentes culturas. Y
probablemente la maxima sabiduria espiritual consiste en recibir conscientemente como don todas
las tradiciones y todas las sabidurias de las diversas culturas y generaciones: sentir cercanos a los
santos de Occidente y Oriente, conversar con familiaridad por ejemplo, con los santos eslavos o
siriacos, estar en compania de los santos Padres, y vivir en nuestro tiempo afrontando la
problematica de hoy y de mafiana.

El padre Spidlik, tras 45 afios de investigacion y laborioso estudio sobre la espiritualidad
oriental cristiana, llega al momento mas hermoso para un padre espiritual catolico: el Santo Padre
Juan Pablo II le ha pedido que le d¢ los ejercicios espirituales.

Para el Instituto Pontificio Oriental y el Centro de estudios e investigacion «Ezio Aletti»,
donde el padre Spidlik vive y trabaja, éste es un momento de gracia y agradecimiento a Dios.

Este libro contiene las meditaciones espirituales del padre Spidlik al Papa y a la curia en los
ejercicios de la Cuaresma de 1995.

P. Marko Ivan Rupnik

MEDITACION INTRODUCTORIA
El sentido del retiro espiritual
a) Didaskalia-ophéleia

En el desierto de Egipto, en tiempo de los antiguos monjes, un joven se dirigié a un padre
espiritual famoso, que él mismo habia elegido, y le hizo una pregunta original: «Padre, dime una
palabra: ;como puedo salvarme?». ;Qué clase de palabra tenia que ser? Era una palabra definida
con el término griego ophéleia, 16gos psychophelés, palabra «util para el alma», llamada a obrar la
conversion. No se trataba, por tanto, de una simple ensenanza (didaskalia).

Siempre se ha pensado que las meditaciones de los ejercicios espirituales tienen esa misma
funcién. Para demostrar la eficacia de esas meditaciones se han solido presentar ejemplos
edificantes. En un libro bien documentado sobre los martires ingleses se lee que un hombre que



llevaba una vida de indiferencia religiosa, tras hacer los ejercicios espirituales tuvo una fe tan
ferviente que llegd a testimoniarla con el martirio.

La eficacia de los ejercicios espirituales se ha considerado tan universal que es una practica
frecuente en los institutos religiosos catdlicos y en los seminarios. Es una costumbre que se
introdujo también en los monasterios orientales. Segun Tedfanes el Recluso, el mejor tiempo para
hacer un retiro es la Cuaresma, en parte porque sirve de preparacion d la comunion pascual. Por lo
demas, los ejercicios ignacianos se tradujeron al ruso, e incluso un autor clsico griego, Nicodemo
el Agiorita, tradujo los ejercicios espirituales del P. Pinamonti.

Sin embargo, no nos puede extrafiar que en un tiempo como el nuestro, en que todo se pone
en discusion, se dude también de esta practica de los ejercicios. Es verdad que aun hoy son muchos
los que hacen los retiros con gusto y provecho; pero hay también quienes no manifiestan demasiado
entusiasmo cuando tienen que hacerlos.

(Cuales son las objeciones que suelen poner estos ultimos?

Habitualmente son dos:

1) el método de hacer el retiro anual se ha convertido en un estereotipo y, por tanto, resulta
anticuado;

2) el objetivo que se propone es retéricamente exagerado y, por tanto, irreal.

Los ejercicios comunitarios suelen seguir normalmente el esquema de cuatro meditaciones al
dia, con oraciones comunes entreveradas. Asi se llena toda la jornada, pero no se deja espacio a la
oracion libre. En los monasterios orientales, si un monje queria retirarse en soledad, generalmente
procuraba liberarse también de toda carga del reglamento. Se convertia en «idiorritmicoy, es decir,
seguia el ritmo espontaneo de sus oraciones y de los pensamientos que le venian.

Ese es el motivo por el que algunos prefieren los ejercicios individuales, personalizados. En
los retiros comunitarios, para no perder las ventajas de la soledad, se llega a la solucion de un retiro
en soledad, como se dice empleando una redundancia.

Mas seria es la objecion que se pone al objetivo principal del retiro, que es la conversion. Los
cambios radicales de vida son Unicos, irrepetibles y, por tanto, no pueden ser prescritos en el tiempo
destinado a los retiros anuales. Parece entonces inutil la tradicional advertencia: Ingredere totus,
mane solus, exi alius, entra todo, permanece solo, sal otro.

Ese severo programa se suele suavizar con el ejemplo de los comerciantes que anualmente
hacen un buen balance de cuentas y un inventario de bienes. Asi, la gran conversion se reduce a
cierto numero de miniconversiones. Para ello, a los buenos religiosos se les invita a que escriban en
un cuaderno todos los buenos propositos para el afio siguiente.

Desgraciadamente, la experiencia ha demostrado la escasa eficacia de esos propodsitos. Por
eso, a veces se han sustituido los retiros de oracion por semanas de actualidad en las que una serie
de conferencias espirituales pretenden atraer a los oyentes por su caracter novedoso. Esta claro que,
después de un tiempo, también esta modalidad produce cansancio.

Hay que decir francamente que el verdadero objetivo de un retiro espiritual es y debe seguir
siendo la conversion, la meténoia. Esa es la condicion necesaria para entrar en el reino de Dios, para
sentir su proximidad. Es lo que proclama Jesus (Mt ,1,17) en su venida. Pero Jesus es erchémenos,
viene cada dia. La vida cristiana exige, por tanto, una metanoia continua. El problema esta en como
entenderla y realizarla.

b)La metanoia

Es un término tipico de la Biblia. En hebreo hay varias palabras con un significado parecido.
La mas frecuente es Sub, que en griego se traduce como epistrephein. Literalmente significa
cambiar de camino, empezar un nuevo camino. Es, por tanto, una expresion simbdlica cuyo
significado se puede interpretar desde Opticas distintas.



El significado moral es el que predomina desde el tiempo de los profetas hasta nuestros dias
en las predicaciones, en los sermones cuaresmales y en los ejercicios espirituales. Se muestra lo que
es preciso abandonar y se indica el nuevo camino que hay que recorrer: exi alius, sal cambiado.
Pero precisamente este significado se debilita con la practica de los retiros frecuentes. No se puede
estar cambiando constantemente la direccion de la vida.

La palabra griega metanoia, en su raiz filologica, no se refiere directamente al cambio de
conducta, sino al cambio de mente, del modo de pensar. Noia es el pensamiento, la idea. Metanoiein
significa adquirir un parecer distinto, ver la realidad con ojos nuevos. Eso constituia el fundamento
de la ensefianza de los estoicos, expresado en el axioma: «dar a la moneda otro valory». El mundo
cambia cuando se le ve de manera diferente. Vemos un cambio radical de actitud, segin varios
Padres, en el Sermo6n de la Montafa. Aqui se proclamaria bienaventurados a quienes, a los ojos del
mundo, estan excluidos de la felicidad. Las meditaciones de los ejercicios deberian producir en la
mente igualmente una estimacion nueva de los valores que dominan en nuestra vida. Pero tampoco
este significado se puede absolutizar, aunque contenga aspectos que se deben tener en cuenta. El
hombre tiene cierta estabilidad en el obrar y en el pensar, y no es aconsejable destruir ese modo de
ser interior. Ademas, dificilmente se puede aplicar ese cambio a los santos. En concreto, ;necesitaba
la Madre de Dios, en su vida, una metanoia? No podemos imaginarlo en ninguno de los dos
sentidos anteriores.

Pero el término griego nos sugiere todavia un tercer modo de realizar la metanoia. Vamos a
comparar la expresion con el pensamiento de Aristoteles. En el conocimiento del mundo, distingue
dos grados esencialmente distintos: la fisica y la metafisica. Las dos se ocupan del mismo objeto: el
universo. Pero la fisica se contenta con una vision superficial. La metafisica, en cambio, va al fondo
y trata de comprender la esencia, la verdadera idea de las cosas. Por supuesto que este esfuerzo es
continuo, progresivo, y no acaba nunca. En el mismo sentido hay que entender el esfuerzo que se
hace en las meditaciones de los ejercicios. Su objeto son verdades conocidas. Pero su sentido
profundo tiene que crecer continuamente. El gran crecimiento de la fe, dice Guardini, tenia que
realizarse también en la vida de Maria: desde la Anunciacion al Calvario tenia que haber una
enorme «conversiony, por decirlo asi.

Este proceso espiritual se encuentra implicito en las homilias de los Padres sobre la
Transfiguracion.

En ellas el término griego metamorfosis quiere decir mucho mas que el cambio de la forma
exterior, que es el significado de las Metamorfosis de Ovidio. Los Padres destacan que si Jesus
hubiese cambiado de forma en el monte Tabor, ya no habria sido é1. No cambi6 la forma sino la luz.
Los apostoles lo vieron con una luz nueva. También los cristianos deben esperar de la oracion una
luz nueva, la «luz taborica», como decian los hesiquiastas del monte Athos. En la creacion de un
icono, el ultimo estadio se llama «Iluminaciony», y en eso se nota precisamente al verdadero artista.
Las formas son las tradicionales, pero la luz es propia de cada maestro.

También nosotros debemos esperar de la oracion una iluminacién interior semejante, con
mayor razon todavia en un ambiente de contraste como es el de los ejercicios espirituales. Segun el
testimonio de los santos, esa iluminacion aparece de improviso: puede venir en cualquier momento
de la vida, también durante el trabajo. Pero su lugar predilecto es la «montafay, o sea, el silencio, la
elevacion de la mente por encima de las minucias de cada dia.

Esa luz no significa ruptura con la vida anterior, sino, al contrario, su perfeccion. Asi fue la
conversion de san Pablo. El, que era entusiasta seguidor de la ley de Moisés, comprendié que su
sentido era Cristo. Asi tienen que ser también las conversiones cotidianas.

¢) Unificar la vida

Aunque hemos destacado el tercer aspecto de la meténoia, no se excluyen los dos anteriores,
sino que, espontancamente, siguen a las iluminaciones interiores. La emendatio vitae que se



produce no es necesariamente espectacular. Es interesante ver el término con que la designa san
Ignacio de Loyola, que repite a menudo la expresion «unificar la propia viday.

En los estudios sobre el monaquismo antiguo, se suele intentar explicar los diferentes motivos
que impulsaron a tantas personas, de todos los estados de vida, a «Poblar el desierto». Entre todos
ellos, hay uno que ha recibido el nombre de «tedlogo del desierto», Evagrio Pontico. Segun él, la
vida religiosa debe distinguirse, en primer lugar, por esta caracteristica: debe ser monotropos, es
decir, unificada.

Los hombres educados en la cultura griega antigua tenian un sentido exquisito de la armonia.
Por eso, les hacia sufrir la confusion (borboros) que reina en la vida social y en el mismo hombre.
(COomo poner remedio a este aspecto desagradable?

Muchos sabios orientales veian una desproporcion entre los movimientos regulares de las
estrellas y los hechos imprevistos, a menudo catastroficos, que perturban la vida humana. Esto hizo
acudir a la astrologia, muy difundida al principio de nuestra era y entendida como el esfuerzo de
coordinar las opciones humanas con la posicion de los astros.

Evidentemente, los cristianos consideraron impia la astrologia. No son los astros los que crean
la paz del cosmos sino la palabra creadora de Dios. Ese es el principio primero que unifica la vida
humana. Los marineros, dice san Basilio, dirigen el curso de la nave mirando a las estrellas. El
cristiano, para no confundirse de camino, mira las palabras divinas, los mandamientos de la
Escritura. Pero ;qué es la palabra?, se pregunta Basilio. No es la repercusion sonora del aire, puesto
que Dios no tiene el 6rgano material de la lengua. Es simplemente la decision de su voluntad.
Cuando ésta se «concretay, nace el mundo y toda su belleza. Todas las criaturas son producto
inmaculado de la voluntad de Dios. Si los animales se multiplican y crecen, es resultado de la
palabra de Dios que permanece en ellos como fuerza operante.

También el hombre es creado por Dios. Pero posee un privilegio especial: debe acoger la
palabra de Dios libre y conscientemente; debe unir su voluntad a la voluntad de Dios y asi crear,
junto con Dios, la propia existencia.

Ese es el deber comun de todos los hombres, segin san Basilio. Los cristianos gozan del
privilegio de recibir iluminaciones especiales para escuchar mejor la palabra de Dios. Esta,
pronunciada por Dios al principio, permanece viva; Dios sigue dirigiendo a los hombres su palabra
a través de la historia, muchas veces y de diferentes maneras (Heb 1,1). A menudo se ve sofocada
en el tumulto del mundo; sin embargo, en el silencio resuena en voz alta y lleva a nuestra vida la
armonia y la paz.

Desde la antigiiedad existe este principio moral: «vivir segin la naturaleza». Los estoicos
decian también: «vivir segun el 10gos» el elemento racional, innato en todo ser. Para san Basilio
este 16gos es la palabra de Dios, su voluntad. Ese es el principio que unifica nuestra vida disgregada
por el pecado y el olvido de Dios.

Un ideal asi llevo a san Antonio abad al desierto, donde encontrd su naturaleza primordial, la
paz del paraiso. Esto se manifestaba en el hecho de que los animales salvajes le obedecian, pero
sobre todo en su semblante. Al final, se le veia a menudo rodeado de los muchos discipulos que
acudian a ¢l. Pero cuando alguno iba a buscarlo por primera vez no tenia necesidad de preguntar
donde estaba. Su rostro, segun dice la Vita, estaba tan radiante y pacifico que todos sabian que
Antonio era ¢él. Beata pacis visio.

Ignacio expresa el mismo ideal de modo menos poético, pero concreto: «Se entiende por
ejercicio, espirituales... todo modo de preparar y dispone: el dnima para quitar de si todas las
afecciones desordenadas»'. Y repite muchas veces la expresion «ordenar la propia viday.

Se puede también destacar aqui lo que escribe e P. Florenskij: el objetivo de la ascesis cristiana no
es solo hacer buenas acciones sino conseguir la belleza o armonia de la persona. Este autor ha trata

! Las citas de los textos de san Ignacio de Loyola han sido tomados en su redaccion original de Autobiografia y
Ejercicios espirituales, Obras completas, BAC, Madrid, 1952.



do también de la teoria del arte y esta convencido de que un cuadro es bello no por los diferente
detalles sino mas bien por la fuerza de un pensamiento tnico que lo inspira.

Esta inspiracién es la que esperaban los monje en su soledad y a eso hay que aspirar también
el los ejercicios espirituales. Segun san Maximo, somos como el campesino que cava en su terreno.
Si de golpe encuentra un tesoro oculto, se hace rico. Hodie si vocem eius audieritis...

PRIMER DIA
I. «El hombre es una gran cosa» (Basilio)
a) Presta atencién a ti mismo (Dt 15,9)

Contra los ejercicios, que habitualmente empiezan con una meditacion sobre el hombre, se ha

solido objetar que se piensa demasiado en si mismo, cuando el retiro debiera ser un momento
adecuado para olvidar nuestra pequefia existencia y pensar en Dios, en cosas grandes.
Sin embargo, el pensamiento cristiano ha seguido la frase escrita en el templo de Delfos y
transmitida por Socrates: «Conodcete a ti mismo». Es curioso comprobar que los autores espirituales,
incluidos los que no se dedican a la filosofia, estan preocupados con el problema del hombre. «No
podria ser de otro modo —escribe V. Losskij— en un pensamiento teoldgico basado en la
revelacion de un Dios viviente y personal que ha creado al hombre a su imagen y semejanza.»

No hay unanimidad en la interpretacion del dicho de Delfos. Probablemente se trataba de una
advertencia: condcete a ti mismo. Cuando entres en el templo, recuerda que eres s6lo un hombre, no
te compares con la divinidad. Para Socrates, contrariamente a lo que se piensa hoy, el conocimiento
de si mismo es muy importante para elevar la mente a las cosas grandes. Los Padres, tratando de
retomar el axioma, no consiguieron encontrar un texto idéntico en la Escritura; lo sustituyeron por
una expresion que parecia equivalente: «Presta atencion a ti mismoy, y siguieron en general la linea
del pensamiento socratico.

Los primeros grandes filésofos griegos toman como punto de partida para su reflexion la
cosmologia. Llegan al conocimiento de Dios observando la belleza del universo. Los hebreos, al
contrario, conocieron al Dios de la historia, reflexionando sobre los acontecimientos de su pueblo.
Para los monjes cristianos, en cambio, la primera fuente de la teologia es el hombre mismo, que es
un microcosmos y tiene su personal «historia del alma» que revela al Padre celeste.

Pero, desde el principio, se distinguen diferentes modos de este conocimiento de lo uno
mismo. Especialmente tres: el primero puede ser de cardcter psico-logico-ontoldgico, el segundo
moral y el tercero contemplativo. El primer conocimiento de si mismo es respecto a la estructura, la
composicion, los elementos del hombre. El conocimiento moral se pone ya de relieve en Filon el
Hebreo, que se pregunta qué puede llegar a ser el hombre, qué posibilidades tiene en su ser. El
conocimiento contemplativo de si mismo esté ligado al hecho de que el hombre es imagen de Dios:
observandolo se llega a ver la belleza de su Prototipo.

El conocimiento psicologico-ontoldgico de los Padres se basa en la antropologia griega y su
division dicotomica: el hombre esta compuesto del elemento material —el cuerpo— y del elemento
inmaterial —el alma—. No fue fécil conciliar estos conceptos con los términos semiticos de la
Biblia. Pero la verdadera dificultad aparecid en la discusion con los gnoésticos.

El gnosticismo es una de las herejias mas antiguas y quiza también de las mas modernas: no
muere nunca. Al alma, que es inmaterial, facilmente se le llama espiritual. Y, como consecuencia,
se considera espiritual toda actividad tipica del alma, especialmente la ciencia. San Ireneo escribid
su tratado Contra las herejias «contra los que se consideran de valor por su ciencia». Ese tipo de
personas no ha faltado ni faltard nunca. Ireneo las acusa sobre todo de dos graves errores. La
perfeccion cristiana no esta en la ciencia sino en la caridad. Es una ensefanza clara del evangelio.



El segundo error es mas sutil. El alma es inmaterial, pero eso no significa todavia espiritual, segun
el concepto cristiano. Los cristianos se pueden llamar «espirituales» solo segun el grado de
participacion del Espiritu Santo. Por eso Ireneo propone esta definicion de hombre espiritual: «El
hombre perfecto estd compuesto de tres elementos: la carne, el alma y el Espiritu Santo». Es la
famosa tricotomia de los Padres.

La antropologia latina, que siguid fiel a la antigua dicotomia, habla del Espiritu Santo no
como Persona sino como un don creado que constituye una nueva propiedad del alma, fundamento
real para unas nuevas relaciones con el mismo Espiritu Santo. La insistencia en la distincion entre
nosotros, los hombres, y la tercera Persona de la Divinidad era necesaria. El misterio del amor de
Dios es un misterio de union, pero también de distincion. El alma no se pierde en un «nirvanay,
sino, al contrario, afirma su pleno valor. Pero, por otra parte, los antiguos autores ortodoxos se
veian obligados a insistir sobre todo en la unién intima con el espiritu. Para el sirio Afraates, por
ejemplo, el Espiritu de Cristo se nos da de tal manera que llega a ser lo que hay de mas intimo en
nosotros, nuestro verdadero «yo». Asi, afirma san Basilio, los condenados seran «cortados en dosy,
lo cual hay que entenderlo como una «completa separacion del Espirituy.

Esa insistencia en la unidén personal con el Espiritu estuvo extrafiamente provocada por el
carismatismo exagerado de los mesalianos. Estos querian ponerse en sus oraciones bajo el influjo
directo del Espiritu. Pero, segin ellos, esto se realizaba por medio de una fuerza divina que se
apoderaba del hombre desde fuera; esa fuerza es mas potente en unos momentos y desaparece en
otros, cuando no se siente.

Contra ellos, Basilio dice que el Espiritu es como si fuese nuestra «formay». Teofanes el
Recluso afirma que el Espiritu es el «alma de nuestra alma», el que hace espiritual toda nuestra
vida, santificandola. Lo que importa no es «sentir» mas o menos este misterio sino que la vida
cristiana se desarrolle como una «espiritualizacion progresiva del alma y del cuerpo» y, por medio
de nosotros, de todo el universo, para que Dios sea todo en todos.

b) La imagen y la semejanza con Dios

El Espiritu Santo, al unirse a nuestra persona, nos diviniza. El término «divinizaciény»
(théosis, theopoiesis) es familiar a los Padres griegos. Sin embargo, algunos tenian miedo de que no
se interpretase en sentido patristico. Y asi, por no decir que somos «divinos», la mayoria de los
Padres prefieren desarrollar la idea de que hemos sido creados «a imagen y semejanza de Dios»
(Gen 1,26-27). Los occidentales buscan sobre todo la causa de los hechos, mientras que los
orientales centran su atencidn en lo que cada hecho prefigura, qué mensaje nos indica y de qué cosa
futura es imagen. Por eso, no puede sorprendernos que el tema del hombre hecho a imagen y
semejanza de Dios haya sido ampliamente tratado por los Padres, que utilizaban las antiguas
nociones filosoficas relativas a este tema cuando interpretaban los textos de la Biblia.

En el libro de la Sabiduria (2,33), el hombre no sélo estd «hecho a imagen de Dios» sino que
«es imagen de Diosy». El Dios de los cristianos es la Santisima Trinidad. Por eso, san Agustin se
esfuerza por encontrar en la estructura psicologica del hombre la expresion de las tres Personas
divinas (memoria, entendimiento y voluntad). Sin embargo, eso es algo que no entra en las
preocupaciones de los orientales. Los Padres griegos leyeron la Biblia de los Setenta, en la que se
dice que el hombre ha sido creado «segun» (kata, secundum) la imagen de Dios. Mirando la primera
imagen que es Jesucristo, el Creador formo la siguiente «segun» la primera. El hombre es, por tanto,
imagen de Cristo. Escribe P. Evdokimov: «Lo que diferencia al hombre de los angeles es que el
hombre es a imagen de la encarnacion, su caracter espiritual puro se encarna y penetra toda la
naturaleza con sus energias vivificantesy.

En el texto del Génesis leemos dos términos: «imagen» y «semejanzay. La distincion entre los
dos no aparece en hebreo, donde propiamente se trata de una «imagen semejante». Pero el griego la
traduce con una expresion coordinada: «somos imagen y semejanza». Origenes, y después gran



parte de la tradicion oriental, utiliza esa distincion para mostrar el caracter dindmico de nuestra
divinizacion. Segin la explicacion de Origenes «el hombre ha recibido en su primera creacion la
dignidad de la imagen» (otros afirman esto refiriéndose al Bautismo), pero la semejanza «debe
conquistarla solo, con sus esfuerzos, imitando a Dios». Por tanto, la vida espiritual se concibe como
un progreso de la imagen a la semejanza. La imagen seria como el boceto de un cuadro artistico
hecho por el Creador. El propio hombre debe poner los colores y la luz para terminar el cuadro.

Los Padres discutian seriamente sobre cudl era el «lugar de la imagen» de Dios, sobre donde
residia: jen el alma, en el cuerpo, en el corazén? Desde el punto de vista practico que interesa a los
escritores ascéticos, la pregunta se pone en estos términos: ;qué propiedad humana es la mas
semejante a Dios? Esta es la que se debe cultivar en primer lugar. Las respuestas son diferentes
segun las diferentes tendencias de la espiritualidad.

Para los Padres alejandrinos, Dios es Espiritu, su imagen reside en la mente. Por tanto, el
hombre espiritual es fundamentalmente contemplativo; cuanto mas ve a Dios en todas las cosas,
mas se le asemeja. Ademas la mente es igual en el hombre que en la mujer. Por tanto, ambos sexos
son de igual valor respecto a la perfeccion cristiana.

Los antioquefios creian, al contrario, que Dios, como Sefior y duefio del universo, se reflejaba
primero en el «hombre» de sexo masculino; la mujer llega a la perfeccion como reflejo del marido.
Pero esto no se aplicaba a las monjas. También éstas deben tener la imagen del seforio divino
dominando las pasiones y alcanzando la libertad de espiritu. A este respecto, es interesante la
opinién de los pensadores rusos recientes que identifican la imagen de Dios con la personalidad
libre del hombre, liberandolo de la esclavitud de la naturaleza universal.

Pero mucho mds importante es el problema de la imagen de Dios y el mal. ;Cémo pueden
conciliarse en una sola persona? Son raros los que dicen que el pecado hace perder la imagen. La
mayoria de los autores afirma que la imagen permanece, aunque de un modo dificil de precisar. Esta
so6lo ofuscada, cubierta por una mascara. Segin Origenes, nuestros pecados nos imponen las
imagenes del Terrestre (Diablo), de las bestias (en griego aloga, en oposicion al LOgos, que es
Cristo) y del César (que, en tiempo de las persecuciones, era simbolo del demonio).

La coexistencia de las dos imagenes hace del pecador un ser interiormente dividido, que sufre
con eso. La imagen de Dios, «tapaday, conserva la nostalgia del paraiso, pero la mascara impuesta
por el pecado la vincula al mundo corrupto. El agua del Bautismo y las lagrimas de la penitencia
destruyen la mascara, lavan el rostro espiritual del hombre, de forma que la imagen brilla con su
primitivo resplandor para la felicidad del hombre.

Por tanto, el programa de la vida espiritual se puede expresar asi: pintar la imagen de Cristo
en nuestra persona, hacerla brillar también visiblemente, ser revelacion de Jests en la historia.

¢) La humildad

Cuando hablan del conocimiento de si mismo, los autores ascéticos lo asocian con la virtud de
la humildad. El gran doctor de esta virtud es, sin duda, san Agustin que, tras experimentar la
debilidad del hombre en la virtud, después tuvo que combatir la autosuficiencia de los pelagianos.

San Agustin afirma que la humildad es una virtud tipicamente cristiana y que los paganos no
la conocian. Clemente de Alejandria y Origenes no piensan lo mismo. Platoén y otros sabios griegos
sefalan los peligros de la soberbia y los aspectos ridiculos de la vanagloria. Recomiendan la
metridtes, el sentido de la justa medida en todas las cosas. El hombre sabio no es ni vanidoso ni
pusilanime ni deprimido.

Origenes, comentando el Magnificat, dice que lo que la Escritura llama tapeinosis es lo que
los sabios antiguos llamaban atypia, no hincharse.

En la Biblia, tener un sentido positivo. Es una triste experiencia de la debilidad social.
Humilde es el humillado en una sociedad inhospita. ;De quién es la culpa? Primero hay que
buscarla en el propio individuo. El que es perezoso y negligente serd siempre pobre. No hay que



extranarse, pues, de que sea despreciado por los otros mas diligentes. Mas tarde, sobre todo en
tiempo de los profetas, la situacion cambia. Hay muchos pobres que son inocentes. La culpa recae
entonces sobre la injusticia de los ricos. Esos pobres, aunque sean despreciados por los hombres,
encontrardn un protector inesperado: Dios mismo. Desde ese momento, seran afortunados a pesar
de su pobreza y sus debilidades.

Estos humildes del Antiguo Testamento, pobres de Yavé, son simbolo de la actitud cristiana
fundamental que expresa la virtud de la humildad. No es la metridtes de los filosofos, la situacion
media entre una exagerada grandeza y un insincero abatimiento. La humildad cristiana une dos
extremos: la debilidad del hombre y el poder de la gracia divina. Segun el pensamiento de san
Agustin, la humildad cristiana se asemeja a un arbol que hunde sus raices en profundidad para
crecer mas alto. El cristiano humilde es el constructor de su propia casa. Cuanto mas alta vaya a ser,
mas habra que ahondar los cimientos.

Al ser una virtud que encierra una antinomia, es dificil expresar lo que es la humildad con
términos profanos. Hay en ella algo de divino, de misterioso, de inexplicable, sobre todo en la
humildad de los santos. Segun Juan Climaco, «con la humildad sucede como con el sol: nunca
sabremos definir claramente su virtud y su sustancia.... la juzgamos por sus diversos efectos y
cualidades».

Los Padres son unanimes en hacer de Cristo el modelo de humildad. Por eso llaman a esta
virtud «imitadora de Cristo», quien, por una parte, es Hijo unigénito del Padre que esta en los
cielos, heredero del universo, y, por otra, se ha humillado hasta la muerte de cruz (Flp 2,8).

Por eso, el cristiano debe reconocer su grandeza de hijo adoptivo de Dios. «El hombre es una
gran cosa», exclama san Basilio. Para Dios, dice Clemente de Alejandria, «es mucho mas querido el
hombre, el viviente, que todas las demés cosas creadas por El». «;Hay algin otro habitante de la
tierra que haya sido hecho a imagen del Creador?», se pregunta Basilio, y ¢l mismo responde: «Tt
has recibido un alma inteligente... Todos los animales terrestres son esclavos tuyos... Por ti Dios
estd en medio de los hombres y el Espiritu Santo derrama su liberalidad».

Ademas el hombre tiene una gran capacidad de hacer el bien por la gracia divina. Son
maravillosos también los dones naturales de conocer, trabajar, crear y transformar la tierra. Quien
desprecia estos dones deshonra al Dador, dice san Juan Cris6stomo.

Pero, al mismo tiempo, hay que ver el otro aspecto de la antinomia. Se advierte la debilidad
humana sobre todo en tres aspectos. El soberbio se atribuye a si mismo sus grandes cualidades,
olvidando al Dador. Es imagen de Dios pero se transforma en idolo.

El vanidoso cae en otro defecto. Considera grandes las cosas que, a los ojos de Dios y desde
la perspectiva de la eternidad, no tienen valor, como, por ejemplo, los éxitos mundanos y los
encantos carnales.

Pero la prueba mas segura de humildad es la de saber reconocer el propio pecado. Condenar la
propia maldad, reconocerse pecador, es el principio de la sabiduria espiritual, repiten a menudo los
Padres del desierto. Todos somos capaces de parecer humildes, pero la humildad sincera depende
del grado de la propia perfeccion espiritual. S6lo los santos son capaces de considerarse los mayores
pecadores del mundo.

Por eso, el abad Isaias incita a no exagerar las confesiones demasiado humildes y a ejercitarse
en cosas sencillas: no juzgar al pr6jimo, no censurarlo, no tratar de dominarlo, no contradecir a los
superiores, dedicarse al trabajo. Ese es el camino cristiano que conduce al conocimiento de si
mismo y a dar gloria a Dios por la grandeza de los dones que nos concede.

I1. Dialogo con Dios

a) Creo en un solo Dios Padre



La filosofia griega ha nacido cuando ha empezado a buscar el principio de unidad de todo lo
que existe. En los comienzos se pensaba en un principio material (el agua, el aire, los 4tomos),
después en las leyes naturales expresadas con los numeros (Pitdgoras), para terminar entendiendo
que las ideas son mds importantes que la materia (platonismo). Pero ;cémo reunir las ideas cuando
se ve tanta contradiccion entre los sistemas ideoldgicos? Hacia el comienzo de nuestra era, casi
todos los sistemas filosoficos estaban de acuerdo en que el principio de unidad del universo hay que
buscarlo s6lo en Dios.

Esta constatacion es, segin Clemente de Alejandria, una gran contribucion de la historia
pagana a la preparacion del mensaje del evangelio. De aqui se llega a la afirmacion optimista de que
Platon fue para los paganos el Moisés que hablaba en griego.

Pero este irenismo —el «ecumenismo» de Clemente— suscita algunas dudas. ;Como es este
Dios de los filosofos? Lo describe un texto de Séneca, que resulta un tanto desconcertante: a Jupiter
«le convienen todos los nombres. ;Quieres llamarlo Destino? No te enganas... /Quieres llamarlo
Providencia? Tienes razon... ;Quieres llamarlo Naturaleza? No estés en el error... ;Quieres llamarlo
Mundo? No te equivocas: ¢l es ese Todo que ves, que penetra en cada una de sus partes y que se
sostiene a si mismo y sostiene todo lo que le pertenece».

El primer articulo del Credo cristiano se formula precisamente contra ese Dios filoséfico:
«Creo en un solo Dios Padre omnipotente». Asi se unen las palabras en el canto de las misas
orientales. Por eso se dice con agudeza que el canto gregoriano falsificd el Credo con la pausa
después del «Creo en un solo Dios» (Credo in unum Deum), haciendo profesion de fe en el Actus
Purus aristotélico en vez de en el Padre biblico.

En el siglo II se reforz6 la tendencia fatalista, cuando el estoicismo adopt6 el fatalismo astral,
originario de Caldea. En esa época los Padres tuvieron que defender la Providencia de Dios.
Clemente de Alejandria escribid entonces su tratado y los bizantinos siempre han estado interesados
en el tema.

Gregorio de Nisa escribio un Tratado contra la fatalidad, en el que la discusion se desarrolla
de manera casi escolastica. Lo mas perfecto es causa de lo menos perfecto. El orden de las estrellas
es mas armonioso que la vida humana, por lo que esta ultima depende del movimiento de los astros.
Asi argumenta el fatalista. Gregorio responde admitiendo la primera tesis pero negando la segunda.
El hombre, como imagen de Dios, es mucho mas perfecto que las estrellas: son éstas las que deben
obedecer al hombre y no viceversa.

No se trata de una simple y pura discusion escolastica. El pensamiento de los Padres supone
realmente una revolucion copernicana. El hombre, el microcosmos, no es una repercusion del
macrocosmos. sino que es €l quien dirige el universo, junto con Dios Padre, con el que esta en
continuo didlogo. La Providencia significa que Dios es libre, y por eso es también libre el hombre,
puesto que es imagen de Dios.

Los pensadores rusos recientes afiaden a esta verdad una reflexion tipica suya. Insisten en que
el hombre es imagen de Dios no tanto por estar dotado de naturaleza humana como por ser persona.
La naturaleza humana es esclava de las leyes naturales y, por tanto, estd condicionada por la
necesidad. La persona, en cambio, es irrepetible y esencialmente libre. Surge entonces la pregunta:
(,como nace la persona? La respuesta es invariable: por relaciones libres con las otras personas. Esto
se realiza tanto en la vida interior de la Santisima Trinidad como entre los hombres.

Pero el hombre como tal entra, por medio de Jesus, en libre relacion con Dios y en esta
relacion llega a ser imagen de Dios. Por tanto, esa imagen nace y crece en la oracion. EI hombre se
hace «orantey, participe del didlogo eterno entre las tres Personas dentro de la Santisima Trinidad.

Algunos predicadores de ejercicios, cuando hablan de la verdad de la creacion, proponen la
meditacion poco mas o menos asi. Has sido creado de la nada. Por tanto, todo lo que tienes es un
don libre de Dios; debes devolverlo y no abusar de nada, no considerar nada como tuyo. La
reflexion no estd descaminada, pero se inspira en el concepto natural de «fabricaciéon» de un objeto.



Cuando san Basilio habla de la creacion, pone el acento en el hecho de que al principio dijo una
palabra. Ahora espera la respuesta, tanto en la oracion como en toda la vida humana.

b) La oracion de peticion

La oracion es expresion concreta de la fe en la paternidad de Dios y, por eso, no es facil
encerrarla en una definicion. Es un fendmeno universal y se manifiesta de las formas mas variadas.
De los escritos de los Padres se podrian sacar muchas «definiciones» de la oracion. De todas ellas,
tres son las mas importantes: 1) peticion a Dios de bienes convenientes (san Basilio); 2) elevacion
de la mente a Dios (Evagrio); 3) coloquio del alma con Dios.

Todas las religiones que tienen el concepto de divinidad personal le hacen peticiones. En la
Biblia se subraya fuertemente este concepto. Los hebreos estaban habituados a recurrir a Dios en
todas las dificultades de la vida, tanto colectiva como privada. También nuestra experiencia
personal atestigua eso mismo: nuestras primeras oraciones, sinceramente sentidas, eran para pedir
algo.

Algunos liturgistas objetan que la oracién mdés 1'recuente y mas noble en la Biblia es la
oracion de alabanza. Se glorifica al Sefor, se le bendice, etc. A esto responde A. Bea: es un
equivoco lingiiistico. En hebreo, como también en algunas otras lenguas, no existe una expresion
para decir «graciasy», | thank You, Merci. Un semita, para dar gracias por el bien recibido, bendice y
glorifica al dador. Asi se comprenden muchas de las llamadas eulogias biblicas y liturgicas: Bendito
sea el Sefior porque nos ha hecho este bien. Mi alma glorifica al Sefior porque...

El agradecimiento (en griego eucharistia) es el cumplimiento natural de la oracion de
peticion. El que ha pedido y recibido agradece. Sin embargo, san Juan Climaco aconseja empezar
por agradecer y después, a continuacion, pedir. Parece que es invertir la logica, pero la liturgia
hebrea seguia ese procedimiento. Se recordaban las grandes maravillas operadas por Dios en favor
de su pueblo. Confortados con estas experiencias, los fieles se atrevian a pedir a Dios que
continuase derramando generosamente sus beneficios en lo sucesivo.

En realidad, para atreverse a pedir en la oracion un favor concreto, se requiere creer que Dios
puede intervenir en la marcha del mundo, que escucha las peticiones y que tiene un corazon de
padre y misericordioso (véase la formula frecuente del Cordn: «Ald, omnipotente y
misericordiosoy).

Esa fe choca con el concepto filosofico del Dios-Ley o del Dios-Idea y con la conviccion
«cientifica» del mundo basada en la inmutabilidad de las leyes de la naturaleza. Ese desacuerdo se
manifestd en Alejandria, en Egipto, cuando Filon el Hebreo mostr6 la traduccion griega del Antiguo
Testamento a los filosofos que ensefiaban alli. Para éstos resultaba ridiculo el Yavé de los hebreos
que obra milagros y que, por tanto, trastoca el orden del universo.

Pero fue precisamente en Alejandria donde Origenes, en su libro Sobre la oracion, afrontd
directamente el problema y dio dos respuestas, una filos6fica y otra dogmatica.

Lo que choca al pensamiento filoséfico es la idea de que Dios, que es inmutable por
naturaleza, vaya a cambiar su «status» y oponerse a las leyes inmutables de la naturaleza. A los
filosofos alejandrinos les parecian ridiculos los relatos de la Biblia en que se presentaba a Yavé
tomando una decision y, después de haberse irritado por los pecados del pueblo, calmandose y
volviéndose atras de sus decisiones a causa del arrepentimiento y de los sacrificios ofrecidos. Como
ellos decian, esa manera de entender a Dios echa por tierra toda posibilidad de ver el mundo
«cientificamente» y la religion se llena de antropomorfismos.

Origenes muestra que esa objecion se basa en nuestro modo humano de concebir las cosas en
el tiempo. Nosotros vemos que las cosas acontecen en sucesion, una después de otra, y este modo
de ver lo trasladamos a Dios, que es inmutable precisamente porque estd mas alla del tiempo. Sus
decisiones y nuestras peticiones a los ojos de Dios son contemporaneas. Lo que sucede en el mundo



es causado tanto por las decisiones «externas» de Dios como por nuestras oraciones pronunciadas
en un momento determinado.

Para Origenes, el mejor ejemplo de esta cooperacion —la sinergia divino-humana— es el
nacimiento de los nifios. Que un hombre venga al mundo es decreto eterno divino, y, sin embargo,
nuestros padres son padres auténticos de los hijos. Origenes concluye con una frase preciosa:
«Nuestras oraciones son padres y madres de lo que sucede en el mundoy.

Recientemente un discipulo de N. Berdjaev, S. L. Frank, ha desarrollado esta idea en su
reflexion sobre la creacion divino-humana. Segun ¢€l, es inexacta la hipotesis de que Dios ha creado
el mundo y nosotros a continuacion hemos corrompido su obra, para después purificarla de nuevo.
En realidad, el mundo es tal como sale de las manos de Dios junto con la cooperacion humana. Esta
claro que esa cooperacion no es posible en el ambito de las fuerzas naturales humanas. Es preciso
que nuestra actividad sea divino-humana. Esto era también evidente para Origenes. Por eso, tras
desmontar la objecion filoséfica, anade, desde el punto de vista dogmatico, que el hombre que ora
con fe se traslada en ese mismo acto a la vida interior de Dios, participando en el didlogo del Padre
y el Hijo en la Santisima Trinidad.

¢) A quien se dirige la oracién

Segun la antigua regla litargica, la oracion se dirige al Padre, por medio del Hijo, en el
Espiritu. Es la ascension humana que corresponde al descenso divino. Todo bien desciende a
nosotros del Padre, por medio del Hijo, en el Espiritu Santo. Esas dos formulas convergentes han
sido definidas como la via durea de nuestra santificacion.

Las oraciones antiguas generalmente son fieles a esta regla. Por eso, Origenes dice que en la
oracion no hay que dirigirse «a Cristo» sino «por medio de Cristo» al Padre. Pero ¢l mismo no es
consecuente, y los cristianos se han habituado pronto a invocar a Jesus, seguros de que asi su
peticion sube al Padre.

Esta intimidad con el Salvador aparece ya en las Actas de los martires y es natural para los
autores siriacos y también para los bizantinos, que tienen un himno antiguo, «Dulcisimo Jesusy,
semejante al himno latino Jesu, dulcis memoria. Después se ha hecho famosa la «Oracion de
Jestis», que es una invocacion dirigida a Jesus.

Un problema similar aparece cuando se trata del Espiritu Santo. Conocemos invocaciones
directas, corno Rey del cielo, Consolador, Espiritu de verdad, que en el rito bizantino se rezan al
principio de los oficios, y sobre todo la epiclesis, que es la invocacion del Espiritu en la oracién
eucaristica. Son expresiones concretas de la fe en que nuestras oraciones no tendrian eficacia sin la
fuerza del Espiritu.

Pero no todos participan del mismo modo. Por eso, su oracién no tiene tampoco la misma
fuerza, y el pueblo recurre a los que son considerados santos para pedirles una oracion. El primer
lugar de todos lo ocupa la Virgen Maria, llena de gracia, santisima, considerada omnipotente en la
oracion. Pero especialmente son infalibles las oraciones que hace la Iglesia por mandato de Jests, o
sea, las oraciones empleadas en la administracion de los sacramentos.

En ese contexto se puede abordar también de forma distinta la relacion entre la oracion y el
apostolado. El famoso libro de Chautard El alma de todo apostolado dice a los sacerdotes que unan
la oracidn a sus obras apostolicas porque si no éstas parecerian como sin alma. Los monjes antiguos
trataban del mismo tema desde la perspectiva opuesta: hay que ejercitar la caridad para que la
oracion no se debilite y no pierda su eficacia.

Otra cuestion en relacion con nuestro tema, muy discutida en tiempos de la reforma, es el
papel de los santos en nuestra oracion y la invocacion a ellos. No hay objeciones a la antigua
costumbre de proponer a los santos como ejemplos de vida cristiana y de leer regularmente pasajes
edificantes (legenda) de sus biografias. Pero algunos consideran inttil, y hasta supersticioso,



dirigirse a ellos en la oracion, ya que ésta debe dirigirse al Padre que estd en los cielos, por medio
de Jesucristo, tnico mediador entre Dios y los hombres (1 Tim 2,5).

Los tedlogos postridentinos, haciendo una concesion a las objeciones, dijeron que el culto de
los santos es «facultativo». En cambio, los tedlogos ortodoxos lo consideran obligatorio. Pero hay
que ver el sentido en que lo entienden: lo llaman ontologico. No ponen en duda que el verdadero
mediador es Jesucristo, pero, al decir «por medio de Jesucristo», no se debe reducir el Salvador a su
individualidad. Es el Cristo mistico, la Iglesia de los santos que forman su cuerpo. Quien ora con
Cristo, ora con todos los santos. Al cielo s6lo se puede subir (eso es lo que se hace en la oracion)
junto con todos; al infierno va cada uno solo, dice A. Chomjakov. Por eso, las féormulas de la
liturgia bizantina invocan a menudo a Cristo «junto con la madre Maria, con los dngeles y con todos
los santos».

En ese sentido, el culto de los santos pertenece a la esencia de la oracion, que es, por
naturaleza, comun. Sigue siendo facultativa la invocacion a los santos particulares, patronos de las
personas, de los lugares y de las asociaciones. No es s6lo un fendmeno folclérico, como algunos
tratan de considerar. Creemos que las relaciones personales no seran destruidas en la vida eterna. El
obispo Macario, en la Teologia dogmatica ortodoxa, que en su tiempo era casi la teologia oficial,
emplea un argumento muy particular para estimular el culto de los santos individualmente. Dice que
ya en esta vida las personas que han alcanzado un grado superior de santidad tienen el don de la
kardiognosia, leen en el corazon de los alejados, sienten sus deseos y les ayudan orando. jCuanto
mas conocen los santos del cielo nuestros corazones y con gran amor procuran ayudarnos orando!

Es verdad que cuanto mas intenso es el didlogo con Dios, mas crece la uniéon entre los
hombres mas se espiritualizan sus relaciones espirituales.

II1. Dialogo con el mundo
a) El universo, palabra y revelacion

El hombre que trata de intensificar su didlogo con Dios, parece que se distrae de ello por su
situacion en el mundo. Por eso, en todas las religiones aparece como necesaria una cierta fuga del
mundo. La recomendaban también fuertemente los fildsofos antiguos. «Esto demuestra —dice
Platon— que se impone el esfuerzo de huir de aqui abajo hacia lo alto cuanto antes. Huir quiere
decir asimilarse a Dios en la medida de lo posible. »

También los cristianos deben huir del mundo. Es una ensefianza del evangelio y de una larga
tradicion. Pero en este contexto ascético, el término «mundo» tiene un significado moral, como la
suma de las tentaciones. En cambio, en el contexto dogmatico, como realidad visible y material, el
mundo ontolégicamente es apreciado por Dios mismo como «bueno y bello» desde las primeras
paginas de la Biblia (Gen 1,25).

Pero la belleza de las cosas se ve de modo diferente segtn las distintas mentalidades. Cuando
nosotros hoy afirmamos que una cosa es bella, nos fijamos sobre todo en sus formas y colores. Para
un semita, lo bello se aprecia segin el objetivo mas o menos elevado al que sirve. ;A qué finalidad
puede servir el mundo? La meditacién en los ejercicios ignacianos se propone con estas palabras:
«Las otras cosas sobre la haz de la tierra son criadas para el hombre, y para que le ayuden en la
prosecucion del fin para el que es criadoy.

Como ya hemos visto, la espiritualidad de los padres es antropologica. Pero al mismo tiempo
se caracteriza por ser «cosmica». La herencia de la Grecia antigua contribuyd a ver al hombre
inseparable del universo y de su orden. Los eslavos, por su parte, han conseguido dar un significado
cristiano a las antiguas creencias populares sobre la Tierra humeda, tierna madre de sus hijos
humanos, que deben conservar amor y afecto por ella. Comentando el Hexaémeron, la obra
creadora de Dios en seis dias, los Padres celebran la belleza y la armonia del mundo, jardin
paradisiaco, en el que ha sido colocado el hombre como hijo predilecto para que lo use con alegria.



El escrito A Diogneto dice que «los seres han sido creados por Dios para uso del hombre», que Dios
«ha creado el universo por €l» y le ha sometido todo lo que existe en la tierra. San Juan Cris6stomo
expresa a menudo esa misma idea.

Pero hay que estar atentos a no confundir las meditaciones de estos Padres con la civilizacion
utilitarista moderna, que reduce la utilidad del cosmos al provecho material, sin ver horizontes mas
amplios. Los ecologistas hacen ver los abusos a los que lleva un «uso de las criaturas» con esa
mentalidad utilitarista. Con mayor razén hay que hacer ver la insuficiencia de ese modo de entender
el mundo desde el punto de vista espiritual.

Para los Padres, las criaturas son buenas cuando llevan a un fin espiritual. Los dones
materiales recibidos de Dios se convierten en espirituales de dos maneras: usandolos como
instrumento de caridad, de limosna, o, a partir de lo visible, elevando la mente a la contemplacion
de las realidades invisibles y divinas. Los Padres antioquefios se detienen sobre todo en el primer
aspecto; los alejandrinos en el segundo.

Los alejandrinos ensefian que el hombre es imagen de Dios sobre todo porque posee una
mente capaz de elevarse a Dios. ;Para qué sirve entonces el mundo creado? Su objetivo primario es
teofanico, es una «escuela de las almas» (san Basilio); nos ofrece a cada paso una ensefianza sobre
Dios: la tierra estd destinada a elevar nuestra mente al cielo. Las criaturas han sido hechas por
medio de su palabra y narran la gloria de Dios (Sal 18,1). Dice san Basilio que todo el universo es
como un gran espectaculo en que cada detalle nos muestra alguna propiedad de Dios.

En ese contexto, usar las criaturas significa saber leer el gran libro de la naturaleza, ejercitar la
theoria physiké, la «contemplacion natural», como la definian los Padres. Se fundamenta en la
Biblia. El devoto de Yavé sabia oir la voz del Sefior en las aguas y en el estruendo del temporal (Sal
28,3). Jesus sigue en la misma linea invitando a mirar las aves del cielo y los lirios del campo (cfr.
Mt 6,26ss) para sacar una ensefianza espiritual.

Cuando los Padres griegos hablan de la theoria physiké, son conscientes de continuar la
espiritualidad de lo que las ciencias naturales querian conseguir en el campo profano: captar el
fundamento de todas las cosas, su 16gos comtn. Los «sofidlogos» rusos modernos lo llaman
Sabiduria, Sofia y 10gos, que es el sentido espiritual de todo lo visible y nos lo hacen ver
«litirgicamentex». Asi, las ciencias profanas se transforman en oracién. Esa es también la linea de
los Padres. Escribe Origenes: «Todas las realidades sensibles, incluido el cielo y lo que contiene,
son, para quien levanta los ojos, esos campos maduros para la siega Un 4,35), porque su 16gos
aparece, sale al descubierto, para los que se han transformado en su imagen cada vez mas gloriosa
(2 Cor 3,18), han adquirido unos ojos semejantes a los de El (de Dios) y han visto que la creacion es
buenay.

Asi se consigue vencer una maldicion temida por los antiguos y los contemporaneos: la
soledad del hombre, abandonado de todos. El mundo aparece vivo, lleno de voces misteriosas y
todas hablan de la Providencia del Padre. Escribe un peregrino ruso: «jOh!, qué maravillosas son
las obras de Dios... Me parece ver a Cristo no tanto en los cielos sino mas bien en medio de
nosotros en la tierray.

b) Sabiduria, 16gos de las cosas

Para captar el sentido espiritual del mundo es. preciso ser contemplativo. La palabra
contemplacion, en griego theoria, ha tenido en su origen significados distintos. Pero en los maestros
espirituales del Oriente cristiano, el significado ha cristalizado muy pronto en una sola definicion:
vision de Dios en todas las cosas.

El término theoria se deriva de théa, vision, theorein, mirar, ir al espectaculo. Los griegos,
que son predominantemente gente de tipo llamado «visual», querian ver las cosas y estaban
convencidos de que el ojo es un 6rgano que hay que atender mas que el oido. Herodoto viajé por el
mundo «por la theoria, o sea, por el deseo de comprobar con los propios ojos lo que habia oido por



boca de otros. De la observacion del mundo con la mirada han nacido las ciencias naturales, y
podemos constatar el progreso que han supuesto en la cultura europea.

Pero es bien sabido que, ya en el siglo IV antes de Cristo, en Atenas, los llamados escépticos
pusieron en duda la validez del conocimiento adquirido con los sentidos externos. Por ejemplo,
vemos los colores del prado pero... ;/vemos realmente? Si existe una ceguera para los colores, con
mayor razon existiran diferencias individuales que no se pueden verificar. La conclusion que sigue
es el escepticismo teorético: no somos capaces de conocer la verdad sino sélo la apariencia de
verdad (ddéxa).

No se hizo esperar la respuesta de los fildsofos clasicos: Sécrates, Platon, Aristoteles. Es
verdad que nuestros o0jos corporales son relativos, que no alcanzan lo verdadero. Pero por fortuna
tenemos también el ojo interior, la mente, la inteligencia, y ésta descubre infaliblemente las ideas, el
16gos de las cosas. El conocimiento de la verdad no pertenece a la ciencia fisica sino a la
«meta-fisicay. Su 6rgano es la mente, que es la facultad divina del hombre, y la misma mente es
también capaz de captar a Dios. Por eso, la auténtica filosofia, segiin Aristoteles, es la «elevacion de
la mente a Dios». Vara este filosofo, contemplar a Dios es la verdadera felicidad del hombre. Cabe
preguntarse como puede concordar este ideal filosofico, pagano, con la ensefianza biblica sobre la
observancia de los mandamientos y el primado del amor.

Pero también en el ambiente cristiano, especialmente en el siglo IV, surgidé una especie de
escepticismo teoldgico. Los arrianos eran maestros en producir ideas y conceptos preciosistas
cuando discutian sobre la Santisima Trinidad. La respuesta de los Padres capadocios es unanime:
sus artificios mentales no son mas que vanidad. El Dios cristiano es incognoscible, inalcanzable con
el intelecto: habita en una luz inaccesible (1 Tim 6,16).

Entonces ;es imposible la contemplacion, o sea, el deseo de ver a Dios, en el ambiente
cristiano? Es verdad que las cosas espirituales no se pueden captar con los sentidos y tampoco con
la razén logica, metafisica. Sin embargo, el evangelio promete la vision de Dios a quien tiene el
corazon puro (Mt 5,8).

De ahi se deduce que la contemplacion cristiana no es fisica ni metafisica, sino «meta-
metafisicay —como afirman también los pensadores rusos—, es una intuicion del corazén puro.
Consigue captar lo que Dios quiere comunicarnos a través de las cosas creadas, lo que quiere
decirnos en los acontecimientos de nuestra vida, lo que quiere revelarnos en el curso de la historia.
Es dificil expresarlo en palabras, porque, como dice Méaximo el Confesor, en medio de los escollos
de la situacion presente, se toca el misterio divino, que se percibe solo «a tientasy.

Dejando para mas adelante la cuestion del «corazoén» y lo que por este término entienden la
Biblia y la tradicion espiritual, ahora nos preguntamos como se purifica el corazén para ser una
fuente limpida en la que se refleje el cielo. La respuesta de los monjes antiguos es unanime: con la
observancia (le los mandamientos, con las buenas obras. Esto se expresa con el término griego
praxis. De ahi el principio: «A la theoria se llega por medio de la praxis». Se pueden leer también
numerosas expresiones equivalentes como: las virtudes conducen al conocimiento, el camino del
conocimiento espiritual pasa por la observancia de los mandamientos. Los cristianos han
conservado como definicion tradicional de la oracidon «la elevacion de la mente a Dios». Pero,
superando el racionalismo de los filosofos griegos, advierten que la mente no podra avanzar ni
realizar esa ascension sin haberse ejercitado en la vida cristiana, siguiendo el ejemplo de Cristo.

La vida en Cristo resume todas las virtudes, pero sobre todo la caridad. El Oriente cristiano ha
permanecido siempre fiel a la idea de que el amor y el conocimiento estan estrechamente unidos.
Escribe B. Vyseslavcev: «Resulta profética, respecto al intelectualismo reciente, esta expresion de
Leonardo da Vinci: "Un gran amor es hijo de un gran conocimiento". Nosotros, cristianos
orientales, podemos decir a la inversa: un gran conocimiento es hijo de un gran amor».

En el rito bizantino, la profesion de fe del Credo se introduce asi: «Amémonos los unos a los
otros para profesar unanimes: Creo en un solo Dios Padre...». Estd claro que sin la caridad es



imposible el conocimiento de Dios como Padre. Sélo ,1 semejante conoce al semejante y «Dios es
caridad» (1 Jn 4,8-16).

Entonces la contemplacion y la caridad, la verdad y el amor, son, segiin san Efrén, dos alas
inseparables del alma cristiana.

c) Las cinco teorias de Evagrio

No cabe duda de que todo lo que existe, toda la realidad, debe ser objeto de la contemplacion
cristiana, que se definia como «la ciencia de los seres». Si de la filosofia natural se dice que busca el
«conocimiento de todas las cosas», con mayor razoén se puede atribuir a la filosofia espiritual la
busqueda del sentido divino en todo lo que encontramos. Pero esto no impide hacer algunas
divisiones.

Evagrio hace una enumeracion, no siempre facil de comprender, de cinco grados de
contemplacion: 1) de las cosas visibles; 2) de las cosas invisibles; 3) del juicio; 4) de la Providencia;
5) de la Santisima Trinidad (la «teologia»). La oposiciéon entre las dos primeras se comprende en el
marco de la cosmologia antigua, que divide el universo en visible e invisible. El juicio y la
Providencia se contemplan a menudo en la Biblia. Y, por fin, la teologia designa los grados misticos
de la oracion.

El primer grado, la contemplacion de las cosas visibles, se llama también contemplacion
natural, de la naturaleza. ;Coémo la consideran los autores espirituales? Las reflexiones de Basilio en
el Hexaémeron siguen simplemente la linea trazada por el evangelio: «Mirad las aves del cielo....
mirad los lirios del campo» (Mt 6,26ss). Se comparan los seres creados con las propiedades y
situaciones del hombre y se evocan las sentencias morales de la Escritura. A menudo topamos con
una curiosa mezcla de erudicion profana y de recuerdos biblicos. Mayor simplicidad evangélica se
encuentra en la obra de Tichon de Zadonski Tesoro espiritual recogido en el mundo. En ella los
campos y el trabajo de los campesinos se unen con un versiculo adaptado de los salmos. Pero hay
que decir que también las meditaciones «eruditas» tienen su actualidad. Los cientificos tienen que
aprender el arte de encontrar en sus conocimientos profanos un simbolo de las verdades religiosas.
Mas recientemente algunos, como por ejemplo Florenskij, han buscado en las formulas matematicas
el sentido espiritual, del mismo modo que lo hacia Tichon en el trabajo de los campos. Todo lo que
existe es una parabola de la eternidad.

La contemplacion de los seres invisibles parece poco adecuada a los hombres de hoy. No
sabemos coOmo representarnos lo que medita Origenes: ver como las fuerzas angélicas, las buenas y
las malas, mas alla de la exterioridad de lo que sucede en el mundo, luchan por encima de nosotros
y en nuestro interior, y «comprender» las razones de esta guerra. Sin embargo, hay una aplicacion
muy concreta que pertenece a la esencia de la vida espiritual. Los «seres invisibles» que
encontramos continuamente son los pensamientos de distinto tipo que invaden el campo de nuestro
corazdn. Es necesario aprender a distinguirlos, valorar su utilidad o su peligrosidad, saber admitirlos
0 no a nuestra atencion. En el lenguaje tradicional se habla del «discernimiento de los espiritus»,
que es la condicién para encontrar la paz del alma.

La contemplacion del juicio tiene, en la explicacion de Evagrio, un sentido cosmogonico
bastante problematico. Pero se trata del simple descubrimiento de Dios como remunerador del bien
y del mal. Quien teme a Dios estd convencido, por la propia experiencia, de que el bien y el mal que
hacemos en esta vida a menudo vuelve a nosotros de algin modo. Entonces cuando, por ejemplo,
sufrimos por una ofensa injusta, tenemos que reflexionar si nosotros hemos ofendido igualmente a
otro y cuando, considerando asi el mal producido como nuestro castigo.

Encontramos un buen ejemplo de la contemplacion del juicio, unida a la de la Providencia, en
el relato del Génesis (capitulos 39-45) sobre José y sus hermanos. El crimen de los hermanos contra
el predilecto del padre parece estar olvidado y el propio José€ no sale malparado, puesto que llega a
ser oficial del faraon. Pero, al final de la historia, de todo lo sucedido se saca una hermosa reflexion



religiosa. Los hermanos, acusados falsamente de un robo grave, confiesan: «Estamos pagando lo
que hicimos con nuestro hermano, pues vimos la angustia con que nos pedia clemencia y no lo
escuchamos. Por eso nos ha venido esta desgracia» (Gen 42,21). Pero, después de un breve tiempo,
la historia cambia, el malentendido se soluciona, José se hace reconocer y dice: «No estéis
angustiados. La Providencia ha convertido vuestro crimen en instrumento de salvacion para
vosotros y para toda nuestra familia» (Gen 45,5.7).

Es, por tanto, falsa la idea de que la Biblia no conoce la contemplacion y que ésta es una
herencia de la filosofia griega. Las contemplaciones biblicas son menos cdsmicas pero mas
historicas: se busca el sentido espiritual de toda la historia de Israel, y asi ésta se revela como
sagrada.

Quiza no hacemos debidamente una aplicacion concreta de este tipo de contemplacion a
nuestra vida de cada dia. El examen de conciencia es una practica religiosa con mucha tradicion.
Hoy nos lamentamos de que se ha ejercitado poco y mal. ;Cudl es la razon? La principal parece
¢ésta: se reduce al aspecto moralista a la enumeracion de nuestros defectos y faltas. Los propositos
de enmienda resultan ineficaces; entonces el ejercicio del examen de conciencia nos desanima,
cuando deberia darnos un impulso gozoso para continuar con los esfuerzos espirituales. El remedio
es facil. En vez de centrarnos sélo en nuestros defectos, debemos contemplar coémo ha trabajado la
divina Providencia en nuestra jornada y asi descubriremos que, también en la historia de nuestra
vida, aparece continuamente un elemento «sacro», que da el verdadero sentido a todo lo que
pensamos y hacemos y también sana nuestros pecados y errores.

La ultima contemplacion, la quinta, que Evagrio denomina «teologia», contiene los aspectos
de la vida mistica. Hay varios aspectos pero todos tienen el mismo fundamento: un gran amor nos
hace entrar en el misterio de Dios-amor, y a sus elegidos Dios hace entrever su gloria ya en esta
tierra.

IV. Dios en el corazén
a) La integridad del hombre

Son los puros de corazon los que ven a Dios (Mt 5,8). Pero ;como definir el corazén y como
describir su actividad? Es un término biblico que los misticos utilizan constantemente; los autores
orientales recientes lo toman a veces como emblema para distinguirse del Occidente «racionalistay,
que, segun ellos, olvida demasiado facilmente que el fundamento de la vida cristiana es el corazon.
Escribe uno de ellos: «Tratar de alimentar el corazon es dirigirse a Dios: Dios mismo es un corazéon
que abraza todo. Solo en el corazdén es posible captar el secreto del universo, lo que Kant llama la
“cosa en si”. Quien tiene un corazon capta el sentido de Dios, de los hombres, de los animales y de
la naturaleza. El corazén es el unico 6rgano capaz de dar la paz al espiritu». La oracién mas
perfecta, seglin los autores orientales, es la oracion del corazon. Dice Teodfanes el Recluso: «;Acaso
no ha mandado el Sefior cerrarse en la propia habitacion para orar? (Mt 6,6). La habitacion del
hombre es su corazon; por tanto, el Sefior nos manda orar en nuestro corazony.

Pero es preciso dar la nocidn precisa de este término porque tiene un uso muy amplio. En la
Biblia el corazon indica toda la vida interior: el corazon reflexiona, proyecta y decide. Siente el
temor de Dios y en ¢l reside la fidelidad a Yavé. En el Nuevo Testamento es la sede del Espiritu
Santo (cfr. Rom 10,10). Pero a menudo para los Padres y para los autores medievales, las
expresiones biblicas tienen un toque demasiado semitico y se ven obligados a interpretarlas con una
terminologia mas aceptable para la psicologia tradicional. Su interpretacion revela claramente la
corriente de espiritualidad a la que pertenecen.

Los griegos son especulativos por naturaleza y sustituyen el corazon biblico por la mente. El
sursum corda se convierte entonces en «la elevacion de la mente a Dios». Por el contrario, la
literatura espiritual de la Edad Media en Occidente oponia el «afecto del corazon» al pensamiento



racional puro. Para santo Tomas de Aquino, el precepto «amar a Dios con todo el corazény (cfr. Mc
12,30) es «un acto de voluntad que se expresa con la palabra corazén». Pero en seguida iba a darse
una reaccion, sobre todo en la piedad, a favor de los sentimientos. En el lenguaje de hoy, «corazon»
significa la parte sentimental del hombre. Eso hace que no siempre se entiendan bien los textos
clasicos de espiritualidad. Y se advierte claramente que la pista que parte de las nociones
psicologicas no podra aclarar nunca la cuestion. Se ha intentado situar el corazon en el esquema de
la estructura psicoldgica del hombre y s6lo después se ha planteado qué funcion podia tener ese
«corazdny» en la vida espiritual. Pero en realidad se debe proceder al revés. El corazon es el punto de
contacto entre el hombre y Dios. ;Qué oOrgano nuestro tiene una funcidon privilegiada en ese
contacto?

Los griegos, siguiendo la tradicién platonica, atribuian esta funcién a la mente, a la
inteligencia. Con eso influyeron mucho en la terminologia cristiana. Pero se necesitaban
adaptaciones. La mente es so6lo una de nuestras facultades, aunque sea la suprema. El contacto con
Dios no puede reducirse a una parte de nuestra persona sino que debe implicar al hombre entero: el
intelecto, la voluntad, los sentimientos, la memoria y también el cuerpo.

El precepto de amar a Dios «con todo el corazény» significa «con toda el alma, con toda la
mente, con todas las fuerzas» (Mc 12,30). Conscientes de que el término «corazoén» contenia esa
integridad o totalidad del hombre, algunos Padres volvieron a este lenguaje y pensaron que es mejor
definir la oracion como la «elevacion del corazon a Diosy.

Entonces los autores espirituales ven el corazon como principio de la unidad espiritual; el
corazon «mantiene la energia de todas las fuerzas del alma y del cuerpoy», es «trono del Espiritu
Santo» (Teodfanes el Recluso).

Pero esa unidad del hombre se puede considerar bajo dos aspectos, que podemos definir como
«horizontal» y «vertical». En el aspecto horizontal, un acto humano «sale del corazén» cuando en ¢l
no hay contradicciones, cuando todas las fuerzas humanas colaboran armoniosamente. Teofanes se
sirve de una comparacion del mundo teatral. Cuando un actor representa su parte fuera de la escena,
su trabajo pierde mucho. Lo mismo sucede con el ejercicio de una facultad aislada: su ejercicio es
forzado y disminuye su eficacia.

La representacion fuera de la escena simboliza una oracidon que se pierde en pensamientos
abstractos o en actos de voluntad demasiado «ascéticos». Para realizarlos, la voluntad debe
contrariar los sentimientos opuestos y la tendencia del cuerpo, y hacer lo contrario de lo que le
insintla la fantasia. Esa violencia ascética por el bien es necesaria para vencer la naturaleza
corrompida. Pero su objetivo es volver a la armonia plena. Sélo asi la oracion y la conducta humana
salen «del corazén». Toda la persona sera santificada. Su devocion respirara la belleza natural.

b) La estabilidad de los momentos sucesivos de la vida

Vivimos en el tiempo. Nadie se extrafia por eso y aceptamos esta situacion como normal. Pero
el tiempo parece que dispersa la unidad de la persona y que incluso pone en duda la identidad de
nuestra persona. ;Quién soy yo? ;Como me veo hoy? ;Y hace diez afios? ;Como me veré dentro de
veinte afios? Si oyese las palabras y juicios que pronuncié hace veinte afios, podria tener la
impresion de que se trata de otro hombre. Quiza renegaria de algunas actitudes que adopté.

Esta posibilidad de cambiar radicalmente es la salvacion de los pecadores. Pueden pasar del
estado de odio contra Dios al amor que salva. Pero para los justos, ;esa posibilidad no es un grave
riesgo? También su existencia se encuentra continuamente «desmembrada» en multiples actos. No
somos capaces de un acto que dure para siempre. En un deseo de ese tipo, Bossuet ve un error que
pretenderia «poner la perfeccion de esta vida en un acto que so6lo corresponderia a la vida eternay.

Ochenta afios de vida virtuosa no constituyen una garantia de salvacion. ;Quién puede tener la
certeza de morir en estado de gracia? Ninguno, responden seriamente los santos. Escuchemos a
santa Teresa de Avila: «;Qué es esto? Sefior mio: jtenemos que vivir una vida tan peligrosa?».



Sin embargo, la espiritualidad oriental apuntaba siempre a esa perfeccion estable. Para los
autores de la filocalia, lo que importa no es la cantidad de oraciones recitadas sino si se ha llegado a
un «estado de oracion», o sea, a la disposicion habitual que merece el nombre de oracion,
independientemente de los actos que derivan de ella de manera mas o menos frecuente. En este
contexto conviene leer una frase preciosa de Tomas de Celano en la Vida de San Francisco de Asis.
«Francisco no oraba, Francisco se hizo oraciony.

La vida tendra estabilidad por los hdbitos adquiridos que se convierten como en una segunda
naturaleza. La escolastica dice que el habito «se mueve dificilmente» (habitus difficulter mobilis).
La suma de los habitos generales constituye el estado del corazon. Si estos habitos son buenos y se
refieren a la vida espiritual, constituyen la estabilidad y seguridad de la vida; mas no podemos
desear en esta tierra.

Se cuentan ejemplos de personas que, a pesar de haber vivido mucho tiempo devotamente, un
dia han caido en pecados graves; y también al contrario, hay muchos ejemplos de pecadores
convertidos. En el segundo caso se trata de un milagro de la gracia de Dios. ;Y en el primer caso?
Existe también aqui un mal misterioso, porque humanamente consideramos esos casos como
psicologicamente inexplicables. Por eso, no nos sorprende que los autores orientales insistan tanto
en la perfeccion del corazon mas que en la de cada acto. También santo Tomds habla de la
importancia de los «habitos». Y el maestro Eckhart invita a «no fundar la santidad en los actos sino
en el ser». Los confesores pueden ser maestros en distinguir la bondad y la malicia de cada accion,
pero cuando actiian como verdaderos padres espirituales se dan cuenta de que es necesario conocer
el corazon de los hombres.

Los padres espirituales de cierto renombre, como los famosos starec rusos, poseen la
kardiognosia, que es una clarividencia para leer en el corazon de los hombres. Pero ese don no se
considera milagroso sino una propiedad natural de los puros de corazén. Dios nos ha creado para
que nos entendamos mutuamente. Es el pecado el que ha construido un muro entre nosotros. Pero
cuando uno se purifica interiormente, lee en el corazon del prdjimo como en un libro abierto. San
Gregorio de Nisa dice que la «transparencia» de los corazones es un don «natural» en los hombres.

Segun el seudo-Macario, podemos tener el conocimiento de nosotros mismos porque el alma
estd presente a si misma segun el grado de su diafanidad personal. La nocién de corazon incluye
esta forma de conocimiento intuitivo e integral. Son los «sentimientos» del corazon.

Dice Teofanes el Recluso: «La nocidon de corazdn consiste en sentir lo que atafie a la persona.
Por tanto, el corazdn siente siempre y sin interrupcion el estado del alma y del cuerpo, asi como las
multiformes impresiones que producen las acciones individuales, espirituales y corporales, los
objetos que nos rodean o que encontramos, nuestras circunstancias externas y, en general, el curso
de la vida».

No todos los «sentimientos» tienen el mismo valor. Depende del grado de espiritualizacion
del corazon.

c) El corazon, fuente de revelacion

En la literatura espiritual se habla a menudo de la atencion al corazon. Se puede entender en
sentido negativo: atencidn a la pureza de corazon, apartando todo lo que turba su estado pacifico. El
siguiente estadio consiste en la «atencidon positivay, o sea, atencion a los pensamientos que no
turban sino que, al contrario, salen del mismo corazén. Es el verdadero y auténtico sentido de la
«oracion del corazony», que constituye el tema de la filocalia. Para describirla es necesario recordar
algunos principios fundamentales del «discernimiento de los espiritus» indicados por los Padres.

Los Padres distinguen los pensamientos que vienen «de fuera» de los que vienen «de dentroy.
Los que vienen «de fuera» son muy numerosos y tienen todos una causa exterior: un objeto visto,
un relato oido, un fragmento de un libro leido; pueden también producirse por la influencia de
alguno con el que hemos hablado y que nos ha «sugerido» una idea o una imagen. Esos



«pensamientos» son diferentes de los que vienen de nuestro interior. Lo constatan los Padres. Son
tan sublimes que los Padres estan convencidos de que es el Espiritu Santo el que, viviendo en el
corazon, hace oir su voz dentro del «castillo interior» de nuestro «yo».

Los autores siriacos hablan de ello con frecuencia y describen esta experiencia con una
metafora dicen que el corazon se parece a una fuente. Si es pura, el cielo se refleja en ella, como en
el corazon puro se reflejan los pensamientos divinos. Quien estd habituado a sentirlos, ya no tiene
necesidad de ensefianzas, ni de los hombres ni de las Escrituras.

Es interesante comparar con esos textos la brevisima pero bien conseguida descripcion que
hace Ignacio de Loyola. Dice: «Sdlo es de Dios nuestro Sefior dar consolacion a la 4nima sin causa
precedente; porque es propio del Criador entrar, salir, hacer mocion en ella, trayéndola toda en amor
de la su divina majestad. Digo sin causa, sin ningin previo sentimiento o conocimiento de algun
obyecto por el cual venga la tal consolacion mediante sus actos de entendimiento y voluntad.

La ultima frase es propia del lenguaje occidental y resulta enigmatica. ;Cémo entender la
«mediacion» de los actos del entendimiento y de la voluntad? Los orientales se expresan de manera
mas simple. el Espiritu Santo habla dentro del corazon y el hombre lo escucha con el corazoén. Y
(como lo escucha? El corazén «siente», o sea, capta la inspiraciéon divina por medio de una
intuicion global en la que participan todas las facultades humanas. Ignacio habla de la «consolacion
mediante sus actos de entendimiento y voluntad». Sin duda, es un modo de expresarse muy
aproximativo, pero creemos que ¢l queria asi traducir en palabras su experiencia, que era la misma
de muchos misticos del corazén conocidos en Oriente.

Por otra parte, a los occidentales no les gusta el modo de hablar de los rusos cuando éstos
dicen que el Espiritu se hace «sentir» en el corazdn; que en la oracidon se busca el «sentimientoy.
Para evitar confusiones, habria que estudiar las distinciones que Tedfanes propone entre los
sentimientos del cuerpo, los del alma y los espirituales, que son los auténticos. Pero quiza, por el
momento, sea oportuno hacer una sustitucion: en vez de hablar de los «sentimientosy», hablaremos
de las «intuiciones» del corazon.

De san Francisco se dice que tenia a menudo esas intuiciones y que no las dejaba escapar: las
acogia con mucha atencion. Si mientras caminaba recibia una «iluminaciony», dejaba que los otros
siguiesen adelante y €l se paraba a escuchar esta voz del Sefior. Se cuenta que en estos momentos
ponia una mano en el corazon (gesto recomendado por los hesiquiastas) y «aqui hablaba con el
Sefior, respondia a su juez, suplicaba a su Padre, conversaba con el Amigo, se complacia [su alma]
con su Esposo».

Las inspiraciones del corazon son descritas por los autores siriacos. Vale la pena citar a
Martyrius Sahdona: «Ah, el ojo limpido del corazén que ve abiertamente, gracias a su pureza, a
Aquel a cuya vista los serafines se cubren el rostro. ;Ddonde serd amado [Dios] si no en el corazéon?
Y ;donde se manifestara si no es ahi? Bienaventurados los corazones puros porque veran a Dios
(Mt 5,8)».

En las biografias de los santos que han llegado a esa oracidén del corazén se aprende que no
necesitan mas maestro que el Espiritu Santo.

Pero ;quién puede creer que ha llegado a esa perfeccion? Todos los misticos han temido
siempre la ilusion que viene tras los momentos fuertes de inspiracion divina, cuando la voz de Dios
empieza a mezclarse con los razonamientos humanos y, sobre todo, con las imaginaciones
sensibles. Por eso, para gozar de la auténtica oracion del corazdn, los autores, a partir de Evagrio
ponen como condicion un absoluto silencio no sélo exterior sino sobre todo interior: la ausencia de
las imdgenes de la fantasia y también el vacio de los conceptos humanos.

Esquematicamente, en la oracion pura se distinguen tres grados. El primero es la pureza
moral: evitar el pecado. Son las virtudes que, segiin Evagrio, hacen la oracion estable y firme; la
malicia es la que la debilita. El segundo grado de la oracion pura se podria llamar «psicoldgico»: la
mente, ejercitada en la atencidn y en la sobriedad espiritual, llega a evitar las distracciones, o sea,
los pensamientos diferentes de los que son objeto de la oracion. Pero Evagrio afiade un tercer grado.



Todos los pensamientos humanos, aunque sean devotos, son parciales y multiples. Dios, en cambio,
es uno e infinito. Para captarlo mejor es necesario, al menos en algunos momentos, renunciar a
todos los pensamientos y a todas las imagenes creadas y contemplar la pura luz divina sin forma. Es
la oracion en «absoluto silencio».

(Es posible psicologicamente llegar a tanto? Los grandes autores espirituales, especialmente
siriacos, creen que si. Y en ese supuesto se describen los éxtasis de san Francisco. Si le venian
distracciones durante la oracion las consideraba pecado grave. Y, si alguna vez le sucedia, iba a
confesarse, creyendo que habia cometido un pecado. Una vez rompi6 un jarréon porque, al mirarlo,
habia perdido por un momento la plena concentracion en el Sefior. Muy a menudo sus éxtasis eran
tan intensos que perdia conciencia de lo que sucedia a su lado. Y hay también un milagro extrafio
pero quizé caracteristico de la «oracion del silencio»: un obispo, que vio a san Francisco orar en
secreto, perdi6 el habla.

También Ignacio conoce este tipo de éxtasis y recomienda cautela: «Cuando la consolacion es
sin causa, dado que en ella no haya engafio, por ser de solo Dios nuestro sefior, pero la persona
espiritual, a quien Dios da tal consolacion, debe con mucha vigilancia y atencién mirar y discernir
el propio tiempo de la tal actual consolacion del siguiente, en que la anima queda caliente y
favorecida con el favor y reliquias de la consolacién pasada; porque muchas veces en este segundo
tiempo, por su propio discurso de habitidines y consecuencias de los conceptos y juicios, o por el
buen espiritu, o por el malo, forma diversos propésitos y pareceres que no son dados
inmediatamente de Dios nuestro sefior; y, por tanto, han menester ser mucho bien examinados,
antes que se les dé entero crédito ni que se pongan en efectoy.

También los hesiquiastas advertian esos peligros y desconfiaban especialmente de la oracion
imaginativa y de los sentimientos que tienen su origen en el cuerpo. Su actitud tan radical se puede
entender por el hecho de que muchos esperaban poder gozar de la oracion pura del corazon de
manera estable. También Ignacio es prudente. Sabe que se trata de momentos privilegiados; pero,
en la vida ordinaria, el estado del corazon supone la colaboracion armoniosa de todas las facultades
humanas junto con el Espiritu. El hombre forma parte del mundo y, por eso, es imposible no
experimentar sus impresiones. Seria ilusorio atribuir a Dios lo que proviene de fuentes secundarias.
De la misma opinion es Teodfanes el Recluso. Los momentos en que el Espiritu habla a solas al
hombre, hasta el punto de reducir al silencio las impresiones de los sentidos corporales y del
intelecto, son «estaticos». Son raros pero no son contra natura. Si es contra natura lo opuesto,
cuando la parte «inferior», el cuerpo o el alma, sofoca el espiritu. La perfeccion normal consiste en
una armoniosa cooperacion de todas las partes que componen el hombre: el cuerpo, el alma y el
espiritu.

En conclusion, podemos decir que la oracion del corazén es un estado ideal tanto para los
santos orientales como occidentales. La sociedad tecnoldgica moderna tiene dificultad para
comprenderla. El hombre de hoy busca una causa externa para todo lo que sucede, no so6lo en la
naturaleza, sino también en la psique humana.

La vida interior aparece asi como un producto de influencias heterogéneas. En realidad
muchos piensan que este método, si no equivocado, si es al menos demasiado parcial y empobrece
nuestro ser. Pero ;quién ensefiara de nuevo a escuchar las voces interiores que hablan dentro de
nosotros? Los autores que practican la oracion del corazon pueden hacerlo; estan dispuestos a
iniciarnos en este arte. Por eso son de tanta actualidad para nuestro tiempo.

SEGUNDO DIA
I. El origen del mal

a) La propia responsabilidad



El origen del mal es una eterna pregunta a la que siempre se ha tratado de responder con mitos
y reflexiones especulativas. De modo muy esquematico podemos situar las opiniones no cristianas
en tres categorias de dualismo: cdsmico, antropologico y psicoldgico.

En el dualismo coésmico se supone un eterno combate entre las dos fuerzas coexistentes en el
mundo: la fuerza del bien y del mal, la luz y las tinieblas. En esta guerra, los hombres no son meros
espectadores sino que pueden colaborar con una u otra parte. En las fabulas, género literario tan
utilizado por los antiguos, aparecen esos netos contrastes: entre la princesa bella e inocente y la
bruja fea y mala, entre el honesto caballero y el dragén. Es interesante, sin embargo, la firme
conviccion de que el bien es mas fuerte y de que al final ganaran los buenos. Por esta neta division
y por su invencible optimismo gustan tanto las fabulas a los nifios.

El origen del dualismo antropoldgico hay que situarlo, al parecer, en n la, «pais del despertar»
(Soloviev). El joven Buda, segliin se cuenta en su vida, fue inutilmente encerrado en un jardin en el
que no encontraba ningiin mal. Logré asomarse por encima del muro que cercaba el jardin, vio un
funeral y empez0 a reflexionar sobre la idea de la muerte. Llegd a la conclusion de que el bien y el
mal combaten en el interior del propio hombre, no s6lo en el mundo externo. ;Como llamar, en este
caso, a las dos fuerzas opuestas? Se mantiene todavia la fe invencible en la victoria del bien. En el
hombre, este elemento recibe el nombre de «espiritu», destinado a combatir la «carne». Eso lleva al
ascetismo. Su finalidad es vencer a la carne para dar fuerza y vitalidad al espiritu.

En los documentos hindtes antiguos, las palabras «espiritu» y «carne» tienen a menudo un
significado impreciso y mas bien moral, como en la Biblia. La mentalidad analitica de los griegos
antiguos hacia la misma distincidon, en el sentido de que el hombre esta compuesto por dos
elementos realmente divididos: uno material, el cuerpo, y otro inmaterial, el alma. Las
consecuencias ascéticas que se derivan de esa division son radicales. La verdadera sabiduria, segun
Platon, es el «estudio de la muerte», el esfuerzo continuo por liberarse de las cadenas del cuerpo
para volver lo antes posible a la region de los invisibles, al mundo de las ideas, al que el hombre
pertenece por su propio ser.

Los estoicos profesan el dualismo psicologico, en reaccion contra el idealismo platonico, y no
admiten que el cuerpo y la materia sean un mal. El hombre no es malo porque tiene un cuerpo sino
porque se deja dominar por las pasiones que se apoderan de €l. Por tanto, la alternativa moral se
plantea en estos términos: vivir seguin la razon, sabiamente, o bien dejarse seducir por las pasiones,
por las atracciones e impulsos carnales. Los estoicos no admiten pasiones para el bien. Todo
impulso pasional es ya malo en si mismo. Asi sucede, por ejemplo, con la célera. Segun un viejo
aforismo, el hombre enojado mata una gallina que se le pone en medio, pero ésta podria ser también
su propio padre. Aqui se ve que el hecho de enojarse constituye ya pecado. Por tanto, el ideal de la
vida perfecta es la apatheia, la ausencia de pasiones. Entre ellas hay cuatro fundamentales: la ira y
el temor (cuando encontramos o prevemos alguna adversidad); la voluptuosidad y la concupiscencia
(que son afectos hacia lo que nos es placentero).

La posicion de los cristianos ha sido desde el principio radicalmente contraria a todo tipo de
dualismo cosmico o antropologico, y esa oposicion se expresa en la profesion de fe en el Creador de
las cosas visibles e invisibles. El influjo de los estoicos en la ensefianza de la moral duré mucho
tiempo. También el ideal de la apatheia fue tomado por los monjes. Pero se exigia una adaptacion
radical: el verdadero mal no esta en el impulso carnal, aunque atraiga al acto pecaminoso. Este nace
solo en el momento del libre consentimiento. Dice Origenes: «No eches la culpa al diablo, ni al
cuerpo, ni a Venus, sino atribuye la culpa a ti mismo».

Por tanto, si en el mundo existe el mal, la responsabilidad recae s6lo en el hombre. Eso
sostienen las homilias de la literatura patristica con titulos tan significativos como: Dios no es autor
del mal (Basilio), o Ninguno puede experimentar un mal si no es por su propia culpa (san Juan
Criséstomo). Esta insistencia en la plena responsabilidad humana en el pecado es, al mismo tiempo,



la defensa del concepto de libertad y de la posibilidad de conversion: el que ha escogido libremente
un camino equivocado es también libre de volverse atras.

b) La serpiente en el paraiso

Aunque se reconozca la responsabilidad humana en el pecado, su primer origen queda oscuro.
Pero los Padres consideran que la propia experiencia confirma y prolonga a través de la historia lo
que narra el Génesis en los primeros capitulos. Cada uno de nosotros posee un paraiso, que seria el
corazon creado por Dios, y cada uno de nosotros vive la experiencia de la serpiente, que se cuela
para seducirnos. Esa serpiente tiene la forma de un mal pensamiento. «La fuente y el principio del
pecado es el pensamiento» (en griego logismas), escribe Origenes junto con otros autores. Estos
comparan también el corazén humano a una «tierra prometida», en la que los filisteos lanzan las
flechas, o sea, las sugestiones al mal. Estos pensamientos «carnalesy», «diabdlicos», «impuros», no
pueden tener su origen en nuestro corazén porque ha sido creado por Dios. Vienen «de fuera». Ni
tan siquiera son verdaderos pensamientos sino mas bien imagenes de la fantasia a las que en seguida
se afiade la sugestion de realizar alguna cosa mala.

San Maximo el Confesor ilustra esta situacion con ejemplos sacados de la vida cotidiana. No
es un mal la facultad de pensar ni el pensar mismo. No es un mal la mujer. No es un mal pensar en
una mujer. Pero la imagen de una mujer en la mente de un hombre raramente permanece pura. Se
mezcla cierto impulso carnal. Igualmente no es un mal el dinero ni el vino, y sin embargo pueden
convertirse en piedra de ofensa.

Como los pensamientos malvados vienen «de fuera» y no pertenecen a nuestro modo natural
de pensar, van penetrando en el corazén sélo lentamente. Los autores bizantinos indican, poco mas
0 menos, cinco «gradosy.

El primer grado se llama «sugestiony», «contacto». Es la primera imagen de la fantasia, la
primera idea, el primer impulso. Un avaro ve el dinero y le viene una idea: «Voy a esconderlo». Del
mismo modo vienen imagenes carnales, la idea de ser superior, el deseo de dejar de trabajar, etc. No
decidimos nada; simplemente constatamos que se nos ofrece la posibilidad de hacer el mal, y el mal
se presenta de una forma agradable. Los nedfitos en la vida espiritual se asustan, se confiesan de
haber tenido «malos pensamientosy», incluso en la iglesia y durante la oracion. San Antonio abad
llevo al tejado a un discipulo suyo, que se lamentaba amargamente de sus malos pensamientos, y le
ordend agarrar el viento con la mano: «Si no puedes agarrar el viento, menos podras coger los
malos pensamientos». Queria asi demostrar que en estas primeras sugestiones no hay ninguna culpa
y que no podremos librarnos de ellas mientras vivamos. Se parecen a las moscas que molestan
todavia mas cuando, impacientes, las espantamos.

El segundo grado se llama «coloquio». Recordemos el relato del Génesis (capitulo 3) sobre
Eva y su coloquio con la serpiente. Si no se hace caso a la primera sugestion, ésta se va como ha
venido. Pero normalmente el hombre se deja provocar y empieza a pensar. El avaro antes citado
dice: «Tomo este dinero y lo meto en el banco». Después le viene el pensamiento de que eso no es
honesto porque también los otros deberian tener conocimiento de ese dinero. Después otra vez
piensa que seria mejor mantener la cosa oculta. No es capaz de decidir nada, pero la cuestion del
dinero sigue en su cabeza durante todo el dia. Algo parecido le sucede al que ha montado en colera.
Durante mucho tiempo se preocupa del que le ha hecho enfadar. Se imagina que lo golpea, que lo
ofende; después le perdona generosamente, y después de nuevo piensa sobre lo que podria hacer.
Lo olvida s6lo después de algin tiempo. ;Qué culpa hay en estos «coloquios» interiores? El que no
ha decidido nada no puede haber pecado. Pero jcudnto tiempo y cuantas energias se pierden con
estos insensatos «dialogos» internos!

El tercer estadio se define como «combate». Un pensamiento que, tras un largo coloquio, se
ha instalado en el corazén no se deja expulsar facilmente. El hombre sensual tiene una fantasia tan



contaminada con imdgenes impuras que no consigue librarse de ellas. Es todavia libre para no
consentir. Puede y debe salir victorioso, pero eso supone esfuerzo: debe combatir.

El cuarto estadio es el «consentimiento». Quien ha perdido la batalla, decide ejecutar a la
primera ocasion lo que el pensamiento maligno le sugiere. En este estadio se comete pecado en el
verdadero y pleno sentido y, aunque no se concrete exteriormente, el pecado permanece dentro. Se
trata de lo que la moral llama «pecado de pensamiento.

El quinto estadio es la «pasiony». Quien sucumbe a menudo a los malos pensamientos va
debilitando progresivamente su caracter. Nace una constante inclinacion al mal, que puede ser tan
fuerte que resulte muy dificil oponerle resistencia. La pasion hace al hombre esclavo.

¢) «Vigilancia del corazon»

«Estad vigilantes, permaneced firmes en la fe», escribe san Pablo a los corintios (1 Cor
16,13). Un centinela vigilante estd atento, cuida la entrada para que no entre ningun extrafio. En el
sentido espiritual, dice Evagrio, es necesario poner un guardian vigilante a la puerta del corazon.
Este no debe cerrar nunca los ojos y tiene que examinar todo pensamiento que se presenta: «;Eres
de los nuestros o un adversario?».

Los cinco «grados» de penetracion, que ya hemos descrito, nos ofrecen una claridad moral. El
pecado no se comete de inmediato, sino en el cuarto estadio, en el «consentimiento». No pecamos
durante el «coloquio» ni durante el «combate», pero hemos perdido mucho tiempo y mucha energia
discutiendo con los pensamientos, ofreciendo resistencia a sus sugestiones.

Por eso, feliz el hombre que consigue vencer al pensamiento en la primera sugestion. Evagrio
escribi6 un libro, Antirrheticus (Instrucciones para «contradecir»). Contiene frases de la Escritura
adecuadas para ser pronunciadas cuando viene un mal pensamiento. Asi hizo Jests cuando fue
tentado por el espiritu maligno. La idea de interrumpir el ayuno es rechazada con la frase: «No s6lo
de pan vive el hombre, sino de toda palabra que sale de la boca de Dios» (Mt 4,4). La tentacion del
poder es rechazada con las palabras: «Adorards al Sefor tu Dios y solo a €l le daras culto» (Mt
4,10).

Los monjes aprendian de memoria ese tipo de textos para tenerlos siempre a mano cuando se
presentaba una tentacion. Cuando no sabian qué decir, simplemente repetian el nombre de Jests
que, segun ellos, «pone en fuga a todos los demonios». El recuerdo del Salvador sirve contra todos
los males.

La resistencia activa a los malos pensamientos se llama «sobriedad espiritual», o simplemente
«atencién». El auténtico acto humano, tanto si es pecado como virtud, tiene que ser consciente y
libre. Cuanto menos consciente se es, mas victima se llega a ser de la imaginacion, de los suefios, de
las obsesiones y del sopor. También en la escuela el éxito del ensefiante depende de que los
estudiantes «estén atentos».

La oracion, elevacion de la mente a Dios, es impensable sin atencidon. Los autores griegos
emplean un juego de palabras que es intraducible. En griego, atencién es prosoché, y oracion se
dice proseuché. Entonces dicen que la primera es madre de la otra. En la liturgia bizantina, antes de
una funcion importante, el didcono canta esta invitacion: Prosoché, jestad atentos!

Los autores hesiquiastas, que buscaban la paz interior (hesichia), no eran pacifistas. Aseguran
que no existe mas paz que la del combate continuo. El asceta es un atleta. Con la practica aumenta
su fuerza, aprende a oponer resistencia al adversario: entonces la lucha se hace facil y hasta gozosa
en cierto sentido.

II. La dureza de corazon

a) La insensibilidad del corazon



El pecado es misterioso en si mismo, y es conocido por sus efectos y consecuencias. Los
predicadores lo pintan con vivos colores. Los libros de meditaciones recomiendan meditar sobre el
pecado, y esto se puede hacer en distintos aspectos. La Biblia es el mensaje de la vida, y por eso
presenta como efecto principal del pecado la muerte.

En la mentalidad de los griegos tiene una gran importancia el sentido de la belleza del orden.
Asi, los Padres ven en el pecado, en primer lugar, un elemento de desorden (borboros). Y esto se
refleja en el mundo exterior. En las Homilias sobre el Hexaémeron, después de describir la armonia
del universo salido de las manos del Creador, Basilio contrapone las desastrosas consecuencias del
pecado: «las enfermedades en las ciudades y entre los pueblos, la sequia, la esterilidad de la tierra...
la destruccion de las ciudades, los terremotos, las inundaciones, las derrotas de los ejércitos, los
naufragios». En otras palabras, las cosas, creadas para utilidad del hombre y sometidas a su
dominio, se rebelan contra él. El pecado aparece entonces como una fuerza destructiva del cosmos.
Pero los Padres del desierto no se lamentaban de que sucediesen estas cosas externas, porque no
escapan de la mano de Dios y suscitan el temor del Sefior. En esto, los hombres espirituales se
opusieron radicalmente a la mentalidad pagana de aquel tiempo, del mismo modo que se habrian
escandalizado de la actitud tecnicista de hoy. Los filésofos paganos antiguos creian en a prepotencia
del macrocosmos, de las fuerzas externas del universo. El hombre, el microcosmos, disfruta o sufre
sus efectos. Lo mismo se puede decir de los hombres de hoy: cuando sucede algo negativo, buscan
alguien o algo a quien echar la culpa. Para los Padres del desierto es el microcosmos, el hombre, la
causa de lo que sucede en este mundo. Y cuando sucedia alguna desgracia, aconsejaban hacer
examen de conciencia: ;por qué pecado mio los otros y el mundo estan siendo castigados?

Hagamos ahora, en este contexto, una aplicaciéon concreta a nuestro modo de pensar. Los
creyentes admiten que el gran mal de la sociedad de hoy es el ateismo. Basta abrir las paginas de
cualquier periddico para lamentarse: jadonde va el mundo! Los predicadores claman: la gente no
cree en Dios, no cuenta con El y asi el universo camina hacia su ruina. Es una constatacion a la que
resulta dificil replicar. Pero nos puede sorprender que Origenes vea la primera causa de esta
situacion en el corazon del hombre. Para ¢€l, el primer resultado nefasto del pecado se llama «mirar
hacia abajo». El hombre inocente eleva la mirada desde las cosas a lo alto. En cambio, el pecado
supone el olvido de Dios y la presencia de las criaturas en nuestra mente, sin que se comprenda su
sentido.

San Basilio repite a menudo que el pecado nos hace perder «el precioso recuerdo de Diosy.
Entonces nuestro modo de pensar se mueve en el terreno del ateismo practico. Otros autores hablan
de la insensibilidad del corazon, en griego anaisthesia, sklerokardia. La insensibilidad espiritual
supone la pérdida de interés por la voluntad de Dios y la hipersensibilidad por todo lo que distrae de
la memoria del Sefior. La voz de Dios nos ha creado dando unidad al corazén humano; el pecado la
disgrega y el corazon se hace «escleroticoy.

Entre los autores antiguos que describen de modo sugerente esa devastacion del hombre
interior, esta el seudo-Macario, con sus famosas Homilias espirituales. Dice que, con el pecado, el
corazdn humano pierde su principio unificador y se llena de tendencias centrifugas, de malos
pensamientos y pasiones. La ciudad interior de Dios, tal como la define el seudo-Macario, se
convierte en un campo de serpientes y fieras feroces.

Pero lo mas triste de esa situacion es que el hombre pierde la confianza en si mismo. Es
logico: quien no cree en Dios no puede creer tampoco en su imagen, que es el hombre. El pecador
ha perdido la confianza en poder dominar sus pasiones. Se piensa que ya no es culpable, que no
tiene ninguna fuerza en la voluntad para resistir y que solo puede recibir ayuda del exterior: de los
cuidados médicos, de un nuevo ambiente, etc.

Sin embargo, san Juan Crisdstomo no aceptaria las descripciones pesimistas de los psicélogos
y criminélogos de hoy. Para ¢l y para los demas Padres, la voluntad libre es el castillo interior que
Dios misericordioso nos ha conservado aun después de haber sido expulsados del paraiso. Dice este
autor: «No digas que eres débil, jdi que eres pecador!».



Recordemos el famoso libro de J. Danielou El drama del humanismo ateo. Inspirandose en
los Padres del desierto, dice que quien ha perdido la preciosa memoria de Dios pierde también la
conciencia del propio pecado y es incapaz de decir: «Sefior Jesus, ten piedad de mi, que soy un
pecador». ;Es posible imaginarse una desgracia mayor que ésta? «El principio de la sabiduria del
hombre es saber reconocer la propia culpa», se dice a menudo en los Apotegmas. En tiempos mas
recientes, Teofanes el Recluso ha constatado que, incluso entre los que confiesan frecuentemente
sus propios pecados, son pocos los que llegan a decir: «Soy pecador, Sefior, ten piedad de mi».

b) Perturbacion de los pensamientos

Decir «soy pecador» es una constatacion triste, pero al mismo tiempo consoladora. Equivale a
la confesion: «Soy responsable». Y el que es responsable estd en condiciones de colaborar en la
restauracion de la paz.

Es logico que los predicadores populares insistan sobre todo en el esfuerzo por enmendar la
conducta exterior. Eso se aconsejaba también a los que acababan de abrazar la vida religiosa. Pero
no basta con quedarse en ese estadio. Evagrio distingue la practica exterior y la interior, la
enmienda de la conducta y el esfuerzo por poner orden en el propio corazon.

Cuando la mente se ve invadida por los pensamientos, hay que aprender a distinguirlos. Entre
los Padres del desierto se encuentran grandes expertos del discernimiento (diékrisis) de los
espiritus, empezando por san Antonio abad. Este «arte» se considera como propiedad esencial del
padre espiritual, que es llamado por eso patér diakritikos, el que discierne. Eso indica que el
discernimiento de los espiritus es dificil. Ademés de una gracia especial, se exige una gran
experiencia, que es prerrogativa de los ancianos; por eso al que tiene ese don se le llama géron,
senex, starec, el anciano. Por supuesto, este apelativo no se refiere a la edad sino a la prudencia.

(Qué deben hacer los jovenes? «Revelar los pensamientos» al hombre espiritual
(exagoreusis). Es uno de los aspectos que no entra en la obligacion de observar el «silencio
absoluto» después de la oracion de la noche. Lo dice con gran conviccion san Teodoro Estudita, que
como abad escuchaba las revelaciones de los pensamientos de sus monjes todas las tardes, después
de Completas.

En todas las épocas se han lamentado de lo dificil que es encontrar un auténtico padre
espiritual que nos ensefie a pensar bien y a quien se pueda revelar «todos los pensamientosy». Para
remediar esta carencia, Evagrio tuvo la idea de hacer una recopilacion de los pensamientos que ya
desde el principio se pueden clasificar como malos y que conducen al mal, para que puedan ser
conocidos incluso por un principiante en la vida espiritual. Asi surgio la famosa lista de los «ocho
vicios». En Occidente se unieron dos de ellos, y asi tenemos la lista de los «siete vicios capitales».

Evagrio era un lector asiduo de Origenes y, como a ¢l, le gustaba explicar alegéricamente el
Antiguo Testamento. Asi, se fija en Josué que, para entrar en Palestina, tuvo que combatir contra
siete naciones enemigas, y el octavo enemigo fue el pueblo egipcio. Los enemigos de Josué se
convierten en alegorias de las ocho clases de tentaciones que el hombre espiritual tiene que vencer
para tener un dominio sereno sobre el propio corazon. Son: 1) la gula, 2) la lujuria, 3) la avaricia, 4)
la tristeza, 5) la ira, 6) la acidia, 7) la vanagloria, 8) la soberbia.

Comparando esta enumeracion con la de los «siete pecados capitales» de nuestros catecismos,
vemos algunas diferencias. Se han juntado en una la vanagloria y la soberbia, con lo que ha
disminuido el nimero de ocho a siete. En vez de la «tristeza» aparece la envidia, o sea, una tristeza
particular, provocada por el éxito de otro. La acidia en Occidente tiene el sentido mas estricto de
«perezay». Y, por otra parte, se ha invertido el orden: san Gregorio Magno empieza la enumeracion
con la soberbia, porque es principio y fundamento de todos los pecados (cfr. Si 10,13, Vulgata). Ha
prevalecido, por tanto, el punto de vista dogmatico sobre el psicoldgico, que era el griego e iba de
las tentaciones menos graves a las mas graves.



La finalidad de esa lista es proporcionar una orientacion. Encontramos analisis detallados de
los ocho vicios, por ejemplo, en Casiano y en san Nilo.

Entre esos vicios, se considera como el mas peligroso en los monjes y clérigos el de la acidia,
el llamado «demonio meridiano». Evagrio lo describe asi: «El demonio de la acidia, llamado
también demonio meridiano, es el mas cargante de todos; ataca al monje hacia la hora cuarta [las
10] y acecha a su alma hasta la hora octava [las 14]». Describe de modo pintoresco los sentimientos
que se experimentan en ese periodo: «Empieza por hacerte experimentar una sensacion como si el
sol se moviese con lentitud o incluso se quedase quieto y el dia tuviese cincuenta horas. Después te
impulsa a tener continuamente los ojos fijos en las ventanas, a saltar fuera de la celda, a observar el
sol para ver si estd lejos de la hora nona [tiempo de la comida principal] y a mirar a derecha e
izquierda ... ». De esa tentacion, digamos diaria, se pasa al simbolismo del mediodia de la vida (35
afios). Sigue Evagrio: el demonio del mediodia «le inspira aversion por el lugar en que se encuentra,
por su estado de vida, por el trabajo manual y, mas aun, le hace creer que la caridad entre los
hermanos ha desaparecido, porque no hay ninguno que le consuele. Y si encuentra alguno que esos
dias ha contrariado al monje, el demonio se sirve también de esto para aumentar su aversion. Lo
lleva entonces a desear otros lugares donde encontrar facilmente lo que necesita y ejercer un oficio
menos fatigoso y mas rentable. Made que para agradar a Dios no importa el lugar: en todas partes,
dice ¢él, se puede adorar a la divinidad. Une a eso el recuerdo de su familia y de su vida de otro
tiempo; le hace ver la larga duracion de la vida poniendo ante sus ojos las fatigas de la ascesis; en
resumen, emplea todas sus energias en conseguir que el monje abandone su celda y se aleje del
lugar del combatey.

En conclusion, la mayor tentacion de los hombres que siguen la vida espiritual es el cansancio
de las cosas de Dios, la tibieza, las ganas de dejarlo todo. ;Qué medios hay que utilizar para vencer?
Habla todavia Evagrio: «A este demonio no le sigue de inmediato ninglin otro», y esto dura mucho
tiempo. Se necesita mucha fuerza para vencerlo. «Tras la lucha, el alma entra en un estado pacifico
y de inefable alegria.»

¢) La voluntad propia

Aunque no sea facil reconocer los malos pensamientos, los Padres creen que no es tan dificil
combatirlos. Basta aprender a ir en contra de lo que nos sugieren. Pero esa resistencia se ve
paralizada por un defecto capital, que es como la raiz de los «ocho demonios»: la voluntad propia.

«Jesus se hizo obediente hasta la muerte, y muerte de cruz» (Flp 2,8). La desobediencia del
primer hombre llevé al mundo a la perdicion, la obediencia con Cristo y en Cristo nos reconduce al
paraiso. No es, pues, extraio que los autores condenen severamente la «voluntad propia», fuente de
todos los males segtin san Benito.

En Oriente se apreciaba mucho la vida eremitica, en soledad. Pero el derecho canoénico no
permitia a los monjes seguirla al principio sino tras diez afios de vida en la comunidad del
monasterio. Como motivacion se daba que el monje primero tenia que liberarse de la voluntad
propia. Y por eso se inventaban diversos ejercicios para los principiantes con el fin de «romper su
voluntady, para liberarlos del propio querer o no querer, de los propios deseos.

Se comprende que hoy nos escandalice ese método educativo. Recuerda los sistemas
totalitarios y dictatoriales en los cuales el hombre no es hombre sino solo una pieza en la terrible
maquina estatal. O nos parece encontrarnos en un viejo colegio de chicas en que éstas andan como
sombras tras las faldas barrocas de la directora y amoldan sus sonrisas a las de la superiora.

Pero la experiencia nos ensefia que muchos equivocos proceden de los diferentes significados
que se dan a la misma palabra. Y de los equivocos nacen también los errores. Por eso, conviene fijar
bien, antes de nada, el contenido de las palabras. ;Qué quiere decir, en ascética, «voluntad propia»?

Esa expresion no significa lo mismo que «voluntad libre». Esta forma parte de la perfeccion.
Somos libres y solo decidiendo libremente podemos salvarnos y crecer en la perfeccion. El progreso



en la vida espiritual comporta el crecimiento en la libertad, en la consciencia; los actos «humanosy,
para serlo, suponen un hombre responsable. Al contrario, la «automatizacion» destruye al hombre.

(Qué quiere decir, entonces, esa «voluntad propia» tan condenada por los ascetas? Nos lo dice
san Doroteo de Gaza en las Instrucciones. Se trata de un mal pensamiento al que nos apegamos de
tal costa. Como todos los argumentos de la razon son contrarios, intentamos justificarnos con otras
cosas. como, por ejemplo, con un texto de la Sagrada Escritura, que lo interpretamos de tal manera
que nuestro pensamiento parezca recto.

San Doroteo era un experto director de almas. Sabia que es inutil esforzarse en procurar
convencer a un hombre con argumentos racionales. Quien quiere realizar la «voluntad propia» esta
ya perdido, no se le puede ayudar.

El humor de Chesterton presenta a un loco que ha perdido todo menos el raciocinio. Se
autoconvence de que es Napoledn y, a partir de ahi, desarrolla sus argumentos con una logica
maravillosa. En la vida espiritual algo parecido hace el que sigue su «voluntad propia». San
Doroteo explica el proceso. Viene un pensamiento (logismos) que suscita una viva atencion. Se
deberia hacer el discernimiento de los espiritus, someter esta sugestion al juicio del padre espiritual,
cortar la atraccion no con forme a la santidad. Pero el que «hace la voluntad propia» trata de
justificarse con todas las fuerzas de su mente. Viene entonces la obstinacion (monotonia). «Si el
pretexto de la justicia presta su apoyo a la voluntad, acaba mal para el hombre», dice Doroteo
confirmando la sentencia con muchos dichos de los Padres del desierto.

En lenguaje corriente, hablamos de «testarudez», terquedad, obstinacion. Es constancia y
firmeza, pero en la estupidez o en el mal. Por eso, es un «muro de separacion entre el hombre y
Dios. Se puede derribar solo con la humildad.

II1. La muerte y el juicio
a) La muerte

Todas las religiones —dice N. Berdjaev— «comienzan en las creencias de los salvajes
primitivos y se basan en la actitud respecto a la muerte». Los predicadores populares a veces pintan
la actualidad del morir con ejemplos teatrales. Asi eran las pinturas y los adornos sepulcrales.
(Sirven todavia hoy? La verdad es que no son muy apreciados.

Pero también en las meditaciones sobre la muerte, el mensaje especificamente cristiano se da
a menudo mezclado con elementos procedentes de las tradiciones religiosas y filosoficas anteriores.
Los atavismos funebres son los que mas resisten. Su grado de cristianizacion es con frecuencia muy
débil. Para interpretar mejor el pensamiento de los Padres, conviene tener en cuenta, ademas de la
doctrina del evangelio, las religiones antiguas y el punto de vista de la filosofia griega.

Los pueblos primitivos creian en la vida después de la muerte pero no se la representaban con
colores atrayentes. Las creencias populares podian ser muy diversas pero predomina el tono triste y
tragico: la muerte nos conduce al reino de las tinieblas.

También en el Antiguo Testamento, aunque estuviese libre del dualismo fundamental,
influyen los tonos pesimistas del ambiente religioso de las naciones vecinas. Los hebreos admitian
una supervivencia de la persona en una edicidon atenuada y empequeiiecida, en la forma de los
Rephaim (literalmente «ser flojos», languidos), que desciende al Sheol, lugar de las tinieblas (Sal
88,13; Job 10,21-22), personificado como un monstruo asqueroso e insaciable (Is 5,14; Prov
30,15-16). «No hay obra, ni razon, ni ciencia, ni sabiduria en el Sheol, adonde vas» (Ecl 9,10).

Para librarse de ese pesimismo, la filosofia griega ha ido por una direccion diametralmente
opuesta. El pensamiento dominante al principio de nuestra era lo resume asi A. J. Festugiere: «EIl
alma preexiste en el cielo en el Primer Dios. A causa de una culpa, el alma cae en el mundo, o sea,
en la materia. Ahi debe mantenerse pura respecto a la materia y volver a su origen por medio de la



contemplacion. En la muerte, se desprendera de todo lo que no es su esencia pura y sera
restablecida en su estado original en Diosy.

Basandose en estas suposiciones especulativas, la muerte ya no se considera como un mal,
sino, al contrario, como un hecho positivo, como un programa de vida. El lirismo de algunos textos
seducia a los Padres griegos, que tomaron algunos de esos pensamientos filoséficos sin profundizar
demasiado. «Morir al mundo» para poder «vivir con Cristo» es un pensamiento claramente paulino
(cfr. Flp 1,21). Pero ;equivale eso a «destruir la carne y liberar el alma del cuerpo», como pretendia
san Gregorio Nacianceno?

V. Soloviev critica severamente estos textos patristicos, asi como a los predicadores
contemporaneos que hablan de esa manera. Segun el filosofo ruso, hay que dejar de enganarse de
una vez por todas con consideraciones bonitas que den a la muerte un valor positivo en si misma.
La muerte, por naturaleza, es una fuerza destructiva.

Mas inconsistente todavia que el idealismo de los antiguos le parece a Soloviev el «vitalismo»
del mundo moderno basado en la «vida de la especie»: la muerte destruye la vida del hombre
individual, pero es impotente frente a la fuerza vital de la humanidad entera, que no cesa de
reproducirse y perfeccionarse. Mas que ser un consuelo, a Soloviev le parece que ese vitalismo
reduce al hombre al mismo nivel que los animales. Ademads, si pierde sentido la vida de una
generacion, no lo tendra tampoco la «fatua eternidad» de muchas generaciones.

Ante estos problemas insolubles, debemos reconocer que ninguna consideracion humana
puede justificar la muerte y darle sentido. El mensaje cristiano es inico. La Biblia nos confirma que
el hombre no podra nunca evitar la muerte, pero podrd morir con Cristo, transformando asi un
hecho tragico en la resurreccion del Salvador. No se trata de una creacion desde la nada, dice
Soloviev, sino de una «transubstanciacion» de la vida de la carne en la vida divina.

Entonces, para la vida cristiana la cuestion mas importante es ésta.. ;qué muerte es la que
puede ser definida propiamente con Cristo y en Cristo? En los tiempos antiguos los fieles estaban
convencidos de que era el martirio. Es conmovedor oir decir a san Ignacio de Antioquia que s6lo el
martirio puede hacer de ¢l un verdadero discipulo de Cristo. Solo los martires son «imitadores de la
verdadera caridad», imagen de Cristo sufriente.

Pero al principio se planteaba también otra cuestion: jquién es martir en sentido estricto y en
sentido amplio? En su obra De servorum Dei beatificatione et de beatorum canonizatione,
Benedicto XIV ha estudiado ampliamente el tema. Llega a estas conclusiones: 1) se exige la muerte
verdadera; 2) que, examinando la causa de la muerte, se vea que es por la fe; 3) que se dé la fe
comun en que el martirio produce los mismos efectos que el Bautismo; 4) el perseguidor debe
intervenir personalmente en la muerte; 5) el martir ofrece la no resistencia; 6) ademas, es consciente
de la santidad de la causa.

Todas ellas son consideraciones canonicas para el titulo de martir en el culto de la Iglesia.
Pero es significativo que la fe popular haya tratado de ampliar el concepto de martirio a todo
sufrimiento. La Iglesia eslava dio el titulo de strastoterperc, martir, a todo el que hubiese sufrido
una muerte injusta por cualquier motivo que fuera.

San Juan Cris6stomo ve en toda muerte una clase de bautismo, la configuracion con Cristo. Se
sigue una clara consecuencia para la vida espiritual: el cristiano debe meditar a menudo sobre la
propia muerte, no como algo que produce espanto, sino como signo que da sentido a la vida, como
el Bautismo que se va realizando progresivamente durante toda la vida.

b) El juicio
Los autores del pasado no evitaban hablar del juicio y del infierno. Lo consideraban util para

despertar el temor de Dios. Nicon de la Montafia Negra (en Antioquia), que en el periodo bizantino
hizo un florilegio de los textos patristicos utiles para la vida espiritual, escribe: «Quitar a los



hombres el temor [diciendo que Dios es misericordioso] es uno de los engafios de Satands: asi se
hacen negligentes y siguen engafidndose, arrastrando a todo el mundo a la perdiciony.

Se podria objetar citando un dicho de san Antonio abad: «Yo ya no temo a Dios». Pero todos
interpretan esta frase como signo de haber conseguido la perfeccion. Para los principiantes —y asi
se definen todos los que escriben sobre el problema— el temor de Dios es muy util. San Basilio lo
justifica con la siguiente consideracion: el hombre oia, en cada momento, la suave voz de Dios que
le hablaba; el pecado lo ha vuelto sordo, Dios ha sido olvidado. Entonces vienen las penas y
tribulaciones, y el hombre oye de nuevo la voz de Dios que habla; s6lo que esta vez su voz resuena
tremenda e invita a la conversion.

Con todo, hoy el problema es como proponer al hombre de hoy las verdades escatoldgicas,
puesto que el estilo barroco ya no se acepta y, al contrario, suscita dudas en los oyentes.

Creo que lo mejor es volver al sugerente texto del evangelio en que se habla del Juicio final,
tal como lo describe san Mateo (capitulo 24). Se puede objetar que ese texto tiene un estilo
apocaliptico, por tanto simbolico, y que seria un error tomarlo al pie de la letra. Veamos como lo
interpretaban los artistas cristianos, que saben captar el significado de los simbolos.

Hay numerosas representaciones del juicio final, pero vamos a centrar nuestra atencion en las
formas antiguas. Habitualmente se colocaban en el muro externo de las iglesias. El interior de la
iglesia es simbolo del mundo glorificado, redimido. En la puerta, por tanto, se coloca la division.
Pero es interesante ver que, en los jconos, el juicio final no aparece como un acto particular de la
historia sino como un resumen de toda la historia del mundo y de la humanidad. Es una anamnesis
general.

En lo alto se ve a los dngeles que enrollan el pergamino del cielo con el sol y las estrellas. El
mundo ha comenzado con la creacion, ahora ha llegado a su término. Bajo el trono del Padre celeste
estd la figura de Cristo. Pero no tiene la actitud de querer echar al infierno a la mitad de los
hombres. Aparece como si estuviese descendiendo lentamente. Esa es su funcion durante toda la
historia. Los hombres, todos condenados a morir, se encuentran, en cierto sentido, en el infierno.
Cristo desciende para tenderles su mano, para atraerlos hacia si, hacia lo alto. Asi se salvan. ;Y los
que rechazan esta mano? En el d&ngulo inferior hay una mancha roja, simbolo del fuego infernal. No
tiene figura ni forma. Se trata de un misterio que no podemos captar con nuestros 0jos. S6lo vemos
que sale una gran serpiente y, moviéndose hacia lo alto, trata de seducir a los hombres con todos los
vicios. Llega hasta los pies de Adan, que esta arrodillado junto a Eva en medio del cuadro, ante la
cruz, sobre un altar al que se acerca Cristo para celebrar la liturgia celestial. Por eso, el altar tiene
que estar continuamente preparado.

Junto al altar se ve una enorme boca de la tierra y del mar. Los dos fueron creados al servicio
del hombre, pero devoraban a los muertos. Ahora deben devolverlos a Cristo liberador.

En la otra parte del cuadro, san Pedro con la llave abre la puerta del paraiso, seno de Abrahan,
Isaac y Jacob, y reino de Maria, porque ella, con su persona, ha renovado el paraiso, donde entra
también el buen ladron, cumpliéndose la promesa de Cristo en la cruz (Lc 23,43).

La imagen es sugestiva. Adan y Eva, principales representantes de la humanidad, aunque
estén amenazados por la serpiente de la malicia, adoran la cruz. Representan nuestra situacion de
condenados y redimidos, al mismo tiempo. Y asi deberian ser nuestras meditaciones sobre el
infierno, seglin la recomendacién antigua, que recoge Silvano del Monte Athos: «Ten tu espiritu en
el infierno, pero sin desesperacion». En ese sentido, Florenskij dice que el infierno, la condenacion
eterna, es «una realidad concreta y verdadera, que se siente en todas las tribulaciones y angustiasy,
pero que estd de forma antindémica junto a la otra: la redencion de Cristo. Asi la meditacion del
infierno sigue siendo actual y estimulante para la vida espiritual.

c) El «transitus»



Al «descenso» de Cristo a la historia del mundo, corresponde la ascensién de los hombres
redimidos. En La divina comedia, Dante peregrina desde el infierno, pasando por el purgatorio,
hasta el paraiso.

También la doctrina sobre el purgatorio, si no se presenta bien, suscita dudas en los hombres
de hoy. Los ortodoxos y los protestantes la niegan. Sin embargo, a menudo se consigue llegar a un
acuerdo con ellos, cuando se pone la ensenanza de la Iglesia en su sitio.

No parece oportuno empezar recurriendo a las diferentes visiones que han tenido los santos y
las santas. Hay una diversidad entre ellos y, desde luego, no estaban destinadas a resolver las
cuestiones dogmaticas. Esto vale también para las pinturas. Son en su mayoria tardias y no
demasiado felices. Lo que sobre todo parece turbar a los fieles catdlicos es la idea de que el alma,
después de la muerte, tras presentarse ante el rostro del Sefior, sea condenada a un tiempo de
purificacion, diferente segun las personas. Dante no se lo imagina asi. Muestra el purgatorio como
una montafia, al principio mas escarpada y luego mas suave, que conduce al Sefior.

En las discusiones con los que ponen en duda la idea del purgatorio, ha solido ser ttil empezar
con un término tipico de la Biblia: «paso», en hebreo pesah, pascua; en latin transitus. Ha sido el
santo y sefia de los momentos culminantes de la historia de Israel. El pueblo de Dios «pasé», a
través del mar Rojo, de Egipto hacia la montafia del Sinai; este paso dur6 cuarenta afios y termino,
con el paso del Jordan, en la Tierra Santa.

Estos acontecimientos externos prefiguraban la verdadera Pascua, cuando llego la hora en que
Jesus debia «pasar de este mundo al Padre» Un 13,1). Al mismo tiempo, a la muerte de los santos se
le llama transitus. ;Como es este paso? La fe comun confirma que para la Virgen este paso fue
glorioso. También, en las grandes visiones, se ve a los martires y a los grandes santos transportados
al cielo por los angeles. Al mismo tiempo, se admite que, para quienes estan apegados a las cosas
terrenas, el paso al Padre presenta su lado doloroso, penoso. Pero la misma fe comun cree que ese
paso es purificador y que, durante ese tiempo, las oraciones de la Iglesia pueden ayudar a las almas.

Si queremos apoyarnos en las visiones de los santos, las mas utiles para nosotros son los
éxtasis de los santos. En algunos momentos, ellos vivian lo que simboliza la montafia de Dante. Por
una parte, se sentian ya en la cima, préximos al rostro del Sefior, pero, por otra, se sentian todavia
ligados a la tierra con muchos vinculos que no lograban romper. Entonces, la mayor felicidad iba
todavia unida a un dolor agudo. Esa es la imagen del estado del purgatorio.

El tiempo de que hablan algunas revelaciones privadas evidentemente no se mide con
nuestros relojes y calendarios. La nocidn que mejor nos puede servir aqui es la idea de lo que
llamamos «tiempo psicoldgico», cuya amplitud depende de la intensidad del sufrimiento.

Un aspecto que ha estado casi totalmente olvidado es el de que los vinculos con la tierra no
son solo individuales. Estamos también unidos a los hermanos que sufren y a toda la Iglesia. La fe
de la Iglesia ha puesto de relieve la comunion en la oracion por los difuntos, que es la profesion de
la gran esperanza cristiana.

IV. La penitencia
a) La fuerza de la metanoia

En las diferentes religiones se ha sentido la necesidad de la purificacion, de acuerdo con la
conciencia de pecado. La experiencia de la debilidad humana ha dado origen a ritos y ceremonias
de purificacion, como, por ejemplo, en los «misterios» practicados a finales de la edad antigua.

También el cristianismo pone la pureza del alma y del cuerpo como premisa para la unién con
Dios. «El alma ve a Dios segtn la pureza de corazény», afirma Isaac el Sirio. Y Casiano dice que
«todo lo que conduce a ese fin, 0 sea, a la pureza de corazdn, lo tomamos con todas nuestras
fuerzas; lo que nos aleja de ¢l, lo desechamos como peligro y dafio».



En nuestro vocabulario, la palabra que define la purificacién del pecado es la penitencia
(metanoia). El arrepentimiento se considera indispensable para todos. El abad Menas dice en el
Prado espiritual: «A toda edad es necesaria la penitencia, tanto a los jovenes como a los ancianos,
si se quiere gozar de la alabanza y de la gloria en la vida eterna: los jovenes inclinando la cabeza
bajo el yugo cuando se despierta la pasion, los mayores tratando de cambiar las malas tendencias a
las que estan habituados desde hace tiempo».

A la penitencia se le llama nuevo Bautismo: «La penitencia —dice san Juan Climaco—
renueva el Bautismo; la penitencia es un pacto con Dios para una nueva vida». Un buen nlimero de
escritores espirituales ha recogido y comentado la expresion de san Gregorio Nacianceno:
«Bautismo de lagrimasy.

La penitencia de los ninivitas ha inspirado a muchos predicadores. San Efrén, cuando habla de
ella, se siente transportado de entusiasmo: «El alma ha muerto por el pecado... Las lagrimas que
caen en un cuerpo no podrian resucitar un cadaver; pero si caen en un alma la resucitan, la hacen
reviviry.

Ningun pecado es tan grave que no pueda ser perdonado con el arrepentimiento. La ensefianza
de san Basilio se puede comparar con un diptico. Por una parte, se lee: todos los pecados son muy
graves; y por otra: todos los pecados son perdonados por Dios si hacemos una adecuada penitencia.

El problema estaba en lo que hoy llamamos «pecadores habituales». Algunos los juzgan
severamente. Pero san Juan Cris6stomo insiste magnificamente en el aspecto de la penitencia
realizada con fe. Las recaidas en el pecado no deben ser para el culpable motivo de desesperacion.
Algunos advierten del peligro de que se agote la paciencia divina, pero Crisdéstomo parece temer
sobre todo la desesperacion del pecador tras la repeticion de los pecados. «Lo importante es no
desesperary, son las ultimas palabras de su mensaje A Teodoro caido (Ad Theodorum lapsum). En
sus homilias se esfuerza en demostrar la facilidad del perdon: «;Has pecado? Di a Dios: he pecado.
(Qué problema hay en eso?».

Se describe la fuerza de la penitencia considerandola de tal intensidad que supera toda
expectativa humana. En el mundo profano se corrigen también las equivocaciones y los errores,
pero la enmienda es siempre parcial, se corrige lo que queda; lo perdido, perdido esta.

Un predicador reciente ha intentado ilustrar este aspecto con un ejemplo. Un pintor se pone
ante una tela grande para pintar un cuadro. Por desgracia, se descuida un momento y ensucia de
negro un extremo de la tela. Corta el trozo sucio y decide hacer un cuadro mas pequefio. Al final,
termina pintando una miniatura, pequefia, pero bella. Ese seria el efecto de las conversiones en
sentido profano. La conversion cristiana es diferente. El pintor que ha descubierto la mancha negra
en la tela no la corta, sino que cambia la idea del cuadro de forma que la mancha quede integrada
ocupando su sitio en el cuadro. San Luis Gonzaga es la imagen de la inocencia, san Agustin
representa al pecador perdonado. Pero los dos son imagenes maravillosas de la santidad de Dios.

Por eso, la predicacion de la penitencia es la buena noticia —evangélion— cristiana. En este
contexto se pueden comprender las palabras de Dostoievski, que pone en boca de su starec Zosima
las siguientes palabras: «Hijos mios, no temais al pecado». Puede ser una exageracion literaria. Pero
un gran mistico de la penitencia, el santo poeta litirgico armenio Gregorio de Narek, no se cansa de
cantar las maravillas del arrepentimiento.

b) El pénthos, la compuncion estable

En la ensefianza de los Padres sobre la penitencia aparecen algunas contradicciones. Por una
parte, creian firmemente en el rapido efecto de la penitencia. El abad Poimen asegura a un hermano:
«Si el hombre, en el momento en que sucumbe al extravio, dice: "He pecado", inmediatamente todo
ha acabado». ;Como conciliar esta fe con las advertencias en sentido contrario? Se habla de la
necesidad de tener siempre los pecados ante los Ojos; de que las lagrimas de penitencia no se deben
secar nunca. San Juan Crisdstomo, que dice cosas tan consoladoras sobre el perdon de los pecados,



afnade: «Es necesario que, una vez purificados de nuestras culpas, tengamos delante de los ojos
nuestras culpas». Los autores orientales hablan a menudo de la necesidad del dolor continuo, de la
compuncion duradera del corazon, del llanto incesante.

Hemos escuchado al abad Poimen que nos aseguraba el perdon rapido de los pecados. Y he
aqui una sentencia suya bien distinta. Un dia, yendo a Egipto, vio a una mujer sentada en un
sepulcro que lloraba amargamente. Y dijo: «Aunque le vinieran todas las dulzuras de este mundo,
no podria distraer su alma del luto. Asi también el monje debe tener en €l el luto por sus pecadosy.

Hay muchos documentos sobre la compuncion. En lengua siriaca a los monjes se les llama
abila, penitentes, que lloran. Su habito es un habito de penitencia, de luto. En la liturgia oriental
abundan las llamadas «oraciones cataniticas», penitenciales (en griego katanyxis, compuncion,
contricion).

Pero en esto hay otra contradiccion. La tristeza aparece en la lista de los ocho vicios capitales
y es considerada muy peligrosa para el monje: le puede hacer perder su vocacion. Entonces, en esta
materia ;jhabia confusion de ideas en los Padres? No hay que caer en un juicio demasiado
superficial. Ellos sabian muy bien que se deben distinguir distintos aspectos. Por eso dieron también
nombres diferentes a cada uno de esos aspectos.

En primer lugar, se debe distinguir la tristeza nociva de la saludable. La primera en griego se
llama lype, la otra pénthos. E1 hombre esta triste cuando pierde algo. Hay pérdidas de poco valor: en
€s0s casos, no es razonable entristecerse. Pero los monjes consideraban de escaso valor muchas de
las cosas que los hombres del siglo apreciaban. Por eso, tenian prohibido llorar por la pérdida del
dinero, de la casa, del puesto social. Incluso debian mostrarse insensibles cuando les llegaba la
noticia de la muerte de los familiares. En esos momentos debian manifestar la fe gozosa en la vida
eterna.

Lo tnico que para el hombre espiritual tiene un precio inestimable es la gracia de Dios. Su
pérdida si que debe producir llanto. Este es un luto sagrado. Pero ;cuanto debe durar? Poco, porque
va unido a la fe en la misericordia de Dios y al perdon de los pecados tan accesible. Ese dolor,
unido en los casos graves a la confesion sacramental, se llama en griego meténoia.

La compuncion, el llanto continuo, tiene en griego otro nombre: pénthos. Es una cosa distinta
de la tristeza. Por eso, san Juan Climaco habla de la tristeza y de la compuncion en dos capitulos
distintos. El pénthos es llanto, pero no tristeza. Es ¢l sentimiento contrario: el consuelo porque Dios
es tan misericordioso que ha perdonado todos nuestros pecados y podemos considerarnos hijos
suyos, a pesar de que hemos pecado.

Quien tiene ese sentimiento puede traer a la memoria todos sus pecados. No le entristecen
mas. Y, si llora, esas lagrimas tienen la dulzura del consuelo. Es un «bienaventurado que llora» (Mt
5,4).

El autor siriaco Juan el Solitario distingue los tres grados de perfeccion teniendo en cuenta los
tres componentes del ser humano: 1) los somaticos, preocupados por el cuidado del cuerpo; 2) los
psiquicos, que se centran en la actividad del alma; 3) los pneumaticos, hombres espirituales. Los
tres pueden llorar. Los somaticos lloran por las pérdidas materiales, por los dolores del cuerpo. El
llanto del psiquico en la oracion estd provocado por estos pensamientos: el temor al juicio, la
conciencia de los propios pecados, la meditacion sobre la muerte, etc.

«En cuanto al llanto del hombre espiritual, los pensamientos que lo producen son: la
admiracién de la majestad de Dios, el asombro por su sabiduria y otras cosas semejantes... Ese
llanto no viene de una emocidn de tristeza, sino de una inmensa alegria.»

El llanto de los espirituales tiene un gran efecto purificador para nuestra parte afectiva. Decia
el abad Amona: «El pénthos elimina serenamente todos los defectos». Amona era discipulo de san
Antonio. Y también de este ultimo se dice que lloraba a menudo, recordando sus propios pecados.
Por eso escribe Atanasio: «El rostro de san Antonio tenia un don sorprendente..., no se turbaba
nunca, asi de pacificada estaba su alma». San Efrén dice que «un rostro lavado por las lagrimas es
de una belleza imperecederay.



Este aspecto consolador de la penitencia cristiana hoy lo tenemos olvidado. Pero los
psicologos podrian redescubrir su valor cuando tratan de la importancia de los sentimientos para la
integridad del hombre.

c) La penitencia sacramental

Los Padres insisten mucho en las disposiciones del sujeto que se arrepiente: lo esencial es la
vuelta a la adhesion al bien. Pero no basta orientar la penitencia sélo a la conversion personal. El
pecado es un acto que envuelve a todas las dimensiones del hombre, incluida su relaciéon con la
comunidad de la Iglesia. La penitencia pertenece a la oikonomia de la salvacion, que es eclesial.

Parece que una de las mas antiguas y mas claras alusiones a la absolucion sacramental se
encuentra en Origenes. Pero ¢l es también consciente de que esta funcidn eclesial corresponde, de
algiin modo, a todo cristiano. Todos decimos el padrenuestro y, por tanto, todos debemos perdonar.
Parece una carga, un deber incomodo, pero se trata de un gran privilegio. Poder perdonar significa
poner en practica la fuerza divina. En las vidas de santos se leen episodios de actos heroicos de
perdon de grandes ofensas. Pero eran felices de poderlo hacer. Esto debe estimular a los sacerdotes
que, segun el famoso confesor don Cafasso, deberian vivir sus momentos mas felices en el
confesionario, perdonando en nombre de toda la Iglesia.

En cuanto a la oracidon de reconciliacion, al desarrollarse la teologia del sacramento de la
penitencia, a la forma impetratoria, de stplica, le sustituy6 en Occidente la formula afirmativa: «Yo
te absuelvoy. En la Iglesia oriental, en cambio, la absolucion ha conservado la forma de una oracion
a Dios pidiendo que el pecador sea absuelto.

Las palabras «Yo te absuelvo» concluyen un acto que tiene una forma judicial. Hay un
acusador —en este caso el pecador mismo—, se tienen en cuenta las leyes y se impone una pena.
Ya san Cipriano interpretaba a favor de este tipo de penitencia las palabras del profeta Nahum (1,9)
segun las cuales Dios castiga los pecados una sola vez. En la confesion, en el simbolo del juicio,
esos pecados reciben su pena y, por tanto, el pecador es absuelto.

Pero también la absolucion en forma de oracidon encuentra su justificacion patristica. San Juan
Criséstomo discute la cuestion de qué oraciones son escuchadas por Dios y cudles no. Dios escucha
la oracidon que es seglin su voluntad. Y, sin duda, Dios quiere perdonar al pecador bien dispuesto.
Por tanto, la oracion pidiendo esta gracia es ya de por si infalible; tanto mas si se hace en nombre de
la Iglesia.

Mas espinosa es la cuestion de la frecuencia de la practica de la confesion. Esta, en la historia
de la Iglesia, ha sufrido variaciones notables. Recordemos el tiempo, no tan lejano, en que los
religiosos se confesaban una o dos veces por semana sin que se pusieran entonces contra esta
costumbre las objeciones de hoy dia.

Durante un retiro sacerdotal, se querian recoger los motivos a favor y en contra de la
confesion frecuente. A favor se recogieron cuatro: i) control regular de si mismo; 2) humillacion
ante Dios, lo que aumenta el sentido del pecado; 3) valor de reparacion intercesora por los que no
quieren confesarse; 4) aumento de la gracia con el sacramento recibido.

Pero también los objetores encontraron cuatro razones en contra: 1) la preparacion
insuficiente; 2) el abuso de unir cada comunion eucaristica a la confesion; 3) el error de que la
confesion sea el unico medio de perdonar los pecados; 4) el rito anticuado, que es el utilizado para
la reconciliacion de los apostatas.

La solucién no puede estar en argumentos meramente racionales. La administracion de los
sacramentos obedece a la tradicion de la Iglesia. La confesion frecuente aparecid en el siglo vi entre
los monjes palestinos porque estaba intimamente unida a la direccion espiritual. Entonces, si se
quieren hacer revivir las confesiones llamadas «devocionalesy», es necesario restaurar la union entre
el padre espiritual y su hijo.



Para evitar la repeticion mecanica de defectos, algunos aconsejan dar a la confesion el aspecto
de un breve tiempo de renovacién espiritual, cambiando de tema en cada encuentro. Por ejemplo, el
amor a Dios, después el amor al prdjimo, a continuacion la obediencia, la humildad, etc. Como
preparacion, se puede leer un buen libro que trate de cada una de las virtudes. Leyendo nos daremos
cuenta de lo que nos falta en los diversos puntos.

El que ha aprendido a examinarse bien, considera la confesion frecuente como un medio
normal de progreso. Es un error hacer dificil el modo de confesarse creando asi la actitud de querer
eludirla. La Iglesia pone las condiciones minimas. ;Por qué entonces evitar su oracion sacramental,
eficaz para nuestra purificacion interior?

TERCER DIA

I. Cristo en los pensadores rusos
a) F. Dostoievski (1821-1881): la libertad humana es cristoldgica

La divinohumanidad de Cristo es el dogma comun de todos los que quieren considerarse
cristianos. Por tanto, esa verdad debe estar en el centro de nuestra vida espiritual. Pero no es facil
proponerla en esta perspectiva. Dios-Hombre: de esos dos términos nos parece que conocemos el
segundo; el que exige el esfuerzo de la fe es su divinidad. Pero ;es de verdad tan facil la cuestion?
Algunos pensadores rusos han tenido el mérito de dar la vuelta a la reflexién. No se esfuerzan en
demostrar la divinidad de Cristo. Parten del hombre, «ese desconocido», y para resolver su misterio
la tnica clave es la divinidad de Cristo. Entre estos pensadores, el primer puesto lo ocupa el escritor
Dostoievski. El tema tnico de sus novelas es el hombre como tal, con todas sus miserias.

Dostoievski tiene una inmensa estima y caridad por todo ser humano. Coloca sus personajes
en los ambientes mas diversos: en los salones de la nobleza de San Petersburgo y en las pobres
buhardillas de la periferia, en los monasterios y en los lugares de inmoralidad. En cualquier parte
donde se encuentre el hombre, quiere ser libre y, sin embargo, se da cuenta de que es esclavo, que
no consigue manifestarse en el esplendor de su humanidad. Segiin Dostoievski, el elemento que
caracteriza nuestra existencia es la lucha por la liberacion. Toda la dignidad del hombre y del
cristiano esta en la libertad, pero en ella estd también su drama, porque la libertad es tan complicada
como el hombre mismo. Esquematicamente podemos decir que, en Dostoievski, la libertad tiene
estos aspectos caracteristicos: es jlimitada, irracional, sobrehumana, demoniaca, y cristoldgica y
escatolodgica, purificada por el sufrimiento.

1) La libertad humana es ilimitada. En Los hermanos Karamazov se encuentra el famoso
didlogo entre Cristo y el gran Inquisidor. Este ultimo quiere probar que el hombre tiene que
contentarse obligatoriamente con una libertad muy limitada. Permitir una libertad mas amplia
llevaria a la destruccion de la sociedad y de los valores del pasado. Cristo, ante estos argumentos,
calla. El predica a los hijos humanos la libertad plena de los hijos de Dios. A ellos les gusta este
mensaje. Pero, usando la libertad sin limites, verdaderamente se destruyen a si mismos y destruyen
su ambiente. Asi, la libertad jlimitada resulta tragica.

2) La libertad es irracional. Los iluministas han visto esta dificultad, y la solucion que
proponen es la siguiente: el hombre no puede ser obligado, sino «convencido» a obrar
racionalmente. Asi serd libre y vivird en armonia con los demés y con el mundo. Pero ;serd
realmente libre? Los personajes de las novelas de Dostoievski hacen tonterias sin razon alguna, sélo
para demostrar que son libres. El hombre libre no quiere estar atado por la logica.

3) La libertad es sobrehumana. Como elemento irracional e ilimitado, la libertad no consigue
encontrar un sitio en nuestro mundo, que estd ordenado teniendo en cuenta los limites de los seres.
Por eso, tanto el cosmos como la sociedad sofocan la libertad. Los que quieren ser libres mas alla de



esos limites, tienen algo de demoniaco en su obrar. Estan como «poseidos» por la sexualidad, por
razonamientos demenciales y por el libertinaje. Dostoievski describe magistralmente los diversos
estadios de esa «posesion» por anhelar una libertad que, al final, conduce a una terrible esclavitud.

4) La libertad es cristoldgica. Entre los diversos personajes de las novelas de Dostoievski,
ocupa un lugar privilegiado un novicio de un monasterio: Alesa. Este se identifica con Cristo y llega
a ser «poseido» por él, por decirlo asi. Pero esa «posesion» es divina y no destruye la libertad
humana; al contrario, rompe sus ataduras. Para ser libre se necesita ser divino y, por eso, s6lo Cristo
Dios, haciéndose hombre, hace al hombre libre. El tinico camino para salvar la dignidad del hombre
es identificarse con Cristo.

5) La libertad es escatoldgica. Alesa tuvo una tentacion. Creia que su venerado padre
espiritual habia llegado ya al estado de libertad total. Qued6 desilusionado por un suceso banal,
pero un suefio sobre las «bodas de Cana» fue revelador para €l. Viviremos la plena libertad cuando
bebamos el vino nuevo del mundo futuro. Mientras tanto, cuando queremos ser libres, sufrimos.
Pero si el sufrimiento es con Cristo es también liberador.

Segun Dostoievski, el dolor es un don precioso de Dios. El hombre que no se ha identificado
perfectamente con Cristo realiza su libertad de manera equivocada. Pero, por gracia de Cristo, sufre
y asi encuentra su identidad. Berdjaev se inspira en esa reflexion y dice: «Sufro, luego existo: ése es
el sentido mas exacto y mas profundo del Cogito de Descartes».

b) A. S. Chomjakov (1804-1860): Cristo vive en la Iglesia

Chomjakov destaca entre los pensadores «eslavofilos» como «tedlogo del pueblo de Dios».
Provenia de una familia de la nobleza campestre y su juventud no fue precisamente ideal. Su padre
perdia grandes cantidades de dinero jugando a las cartas, la situacion econdmica era desastrosa tras
las guerras napolednicas, y la vida del campo no atraia a este muchacho dotado de una
extraordinaria inteligencia. Pero en este ambiente gris brillaba la figura maravillosa de la madre.
Mientras el padre perdia el dinero, ella llegd a conseguir la construccion de una iglesia en
agradecimiento por el final de la guerra.

A la edad de once afios Chomjakov partié para San Petersburgo. El mismo dice que le parecia
una ciudad pagana, en la que queria morir martir de la

fe. En Moscu se diplom6 en matematicas y llegd a ser oficial del ejército, donde, a pesar de
las burlas, observaba los ayunos y las tradiciones de la Iglesia. Dejo el ejército, visito Europa
occidental y empezd entonces a mostrar gran interés por la cultura, desde la poesia hasta las
ciencias naturales, pasando por la filosofia y la teologia. Un historiador lo compara con Pico della
Mirandola porque estaba siempre dispuesto a discutir de omni re scibili, sobre todo lo que se puede
saber.

Pero uno de los grandes problemas que Chomjakov trataba de resolver era la relacion entre
Rusia y la cultura europea. Reconoce que Occidente ha progresado mas que su patria; Hegel le
parece el siummum del pensamiento filoséfico; admira a Inglaterra por su legislacion que garantiza,
a la vez, el orden y la libertad. Sin embargo, descubre en Occidente una extrafia contradiccion. A
pesar de los progresos en muchos campos humanos y de los grandes esfuerzos realizados para
unificar los diversos aspectos, Europa aparece desesperadamente dividida en el terreno politico,
filosofico y religioso. Chomjakov se pregunta: ;como es que en mi casa, a pesar de tantos defectos,
tenia, al contrario que aqui, sensacion de una gran unidad?

Después de un tiempo, le parece haber encontrado la respuesta adecuada a esa pregunta. En
Occidente existe una fe inquebrantable en que todo el mundo puede ser unificado por medio de un
sistema filosofico-teoldgico y de una legislacion universal, a semejanza de la antigua pax romana.
En mi casa, piensa Chomjakov, todo era diferente. Alla el principio era la persona viva de la madre.
Y tiene que ser asi. Las personas vivas no pueden encontrar la unidad mas que en una unidn
personal con otra persona viva. En la familia esta funcion corresponde a la madre; pero ;como se



podra hacer esto en la gran familia humana? Su primer principio de unioén es la persona viva de
Jesucristo. Encontrando la unidn con €1, se construira la unién con los otros.. no hay otro camino.

Entonces se presenta otra cuestion también importante: ;dénde encontraremos al Cristo vivo?
Los cristianos cultos corren continuamente el peligro de reducir la persona de Cristo al
«cristianismoy, o sea, a un sistema de verdades y leyes. Pero el verdadero Cristo vive en el pueblo
de Dios, en nuestras madres, en la gente cristiana. ;También en la jerarquia eclesidstica? A
Chomjakov se le acusa de infravalorar el sacerdocio y el episcopado, propagando ideas a favor de
una «democratizacion» no ortodoxa, pero se le interpreta erroneamente. El reconoce el valor del
sacerdocio y de la jerarquia. Sin embargo, considera que, en el orden de la evolucion espiritual, se
debe partir del pueblo de Dios. Piensa que no fue el sacerdote el que le ensefid a amar a su madre,
sino que, al contrario, fue la madre la que le ensefio a apreciar al sacerdote y a ir a la iglesia.

Asi pues, para salvar a la humanidad es necesario despertar el sentido de la Iglesia como tal y
el de Cristo presente en todos los fieles. En una famosa frase suya, dice que al infierno cada uno va
por su cuenta; pero al paraiso sdlo se puede entrar con todos los demds (cfr. la representacion del
Juicio Universal del beato Anggélico, en la que los elegidos estan con las manos unidas, mientras que
los condenados se dan la espalda unos a otros).

Terminamos con un texto suyo: «Es necesario tener a Cristo viviente en si mismo, para
acercarse a su trono sin ser aniquilado por la grandeza ante la cual los espiritus mas puros se postran
con alegria y temblor. La Iglesia santa e inmortal, tabernéculo viviente del Espiritu divino, que lleva
en su seno a Cristo, su Salvador y su Jefe, unida a ¢l con lazos mas intimos de cuanto la palabra
humana pueda expresar y el espiritu humano pueda concebir, solo la Iglesia tiene el derecho y el
poder de contemplar la majestad celeste y de penetrar en sus misteriosy.

«La Iglesia terrena es la unidad de los hombres creyentes operada por el amor mutuo en el
hombre Jests, nuestro Salvador y nuestro Dios». «El hombre no encuentra en la Iglesia algo que le
sea extrafio. Ya no se encuentra en la debilidad de su aislamiento espiritual, sino en la fuerza de su
perfeccion o, mas bien, encuentra lo que es perfecto en €I, la inspiracion divina, que se pierde
constantemente en la impureza grosera de cada existencia individual».

c) G. S. Skovoroda (1722-1794): Cristo cosmico

Skovoroda puede ser considerado como el primer filosofo ucraniano en el sentido actual de la
palabra. Educado en el antiguo espiritu eclesiastico, recuerda con pesar la cantidad de milagros de
santos que tuvo que escuchar. Pero en su época en Rusia se hacia sentir con fuerza la cultura
francesa. Era el tiempo del iluminismo y de los enciclopedistas.

Skovoroda empez6 estudiando las ciencias naturales, se le abrieron los ojos y creyd en un
mundo ordenado, lleno de armonia, efecto de las leyes cosmicas inmutables. jQué ridiculos
resultaban entonces los relatos de milagros de las vidas de santos! Llegaba a la misma conclusion
que los iluministas: Dios existe pero sdlo como causa primera o como ideal inalcanzable. El mundo
sigue su propio ritmo, dictado por sus leyes: por eso es bello y puede ser estudiado. Al nacer las
ciencias, muere el antiguo Dios de los milagros.

Pero tras el primer entusiasmo, a Skovoroda se le presentdé un nuevo problema: ;donde
ponemos al hombre? No hay duda. también debe estar sometido al orden cientifico; la ciencia debe
dirigir la vida humana ordenada. Pero el hombre integrado en el orden cientifico ;serd todavia
hombre? ;Dénde estaran la libertad, el amor y la amistad? Muere el antiguo Dios, pero con la
ciencia muere también el antiguo hombre que ama y decide libremente. Y este hecho nos tiene que
entristecer. Pero ;hay una solucién?

Para Skovoroda estd claro que no podemos volver al Dios de los milagros y el hombre no
puede vivir ahora al modo precientifico. La cuestion parecia insoluble. Pero un dia le vino al
filésofo una luz. Las leyes naturales son inmutables: estudiemos su validez, yendo a su origen. Las



ciencias dan por supuesto la existencia de las leyes naturales en el mundo. Pero ;de donde proviene
el mundo?

La fe cristiana nos ensefia que todo ha sido creado por el Padre, por medio del Hijo. Por tanto,
el Hijo es el autor del cosmos y de sus leyes. Pero, como es Hijo del Padre, por medio de El el
mundo llega al Padre. Asi Cristo es la primera ley interna del mundo y su relacion con el Padre es
libre.

Entonces se realiza la union de las antinomias: las leyes del mundo son necesarias, pero por
encima de ellas esta su Creador, el Hijo de Dios, que las transforma en libertad, sin destruirlas. Por
tanto, las ciencias naturales tienen necesidad de Cristo para no destruir al hombre. Dirigiéndose a
las criaturas, exclama Skovoroda: «Detras de vuestro imperfecto sol encontraremos algo nuevo y
magnifico: hagase la luz... El nos grita: jalegraos! jTened confianza! jLa paz esté con vosotros! {No
temais! Yo soy la luz del sol y de su mundo. Quien tenga sed, que venga a mi y beba». El mensaje
de Skovoroda es importante. El vivio en la época en que se produjo un enorme impulso cientifico y
técnico en la civilizacion europea. Pero, si no se quiere destruir al hombre, esa evolucion tiene
necesidad de Cristo liberador.

II. Cristo y el Anticristo
a) N. V. Gogol: Anticristo carnal (la novela Retrato)

En la segunda semana de sus ejercicios san Ignacio de Loyola pone la meditacion de las dos
banderas. No es una novedad presentar la vida espiritual como un combate. Los monjes se sentian
enrolados, como soldados de Cristo, en la gran batalla que se desarrolla mas alla de las apariencias
del mundo visible. Por eso, tenian que adiestrarse en el discernimiento de espiritus. Debian saber
reconocer, en los pensamientos y las actitudes, los que nos llevan a Cristo y los que, por el
contrario, son propios de sus adversarios.

Al soldado que era san Ignacio le gustaba la imagen de los dos ejércitos que se preparan para
la batalla decisiva. Pero es una imagen que estaba también muy presente en la antigua tradicion
monastica. Es frecuente la vision de los innumerables demonios que combaten a los monjes. La
demonologia, que aparece en la Vida de Antonio, en la obra de Evagrio y en la de Casiano, se
convierte en clésica y se integra como elemento importante en la doctrina ascética tradicional. «No
es posible adquirir la sabiduria sin combate», decian los monjes del desierto; a los ascetas se les
llamaba atletas, soldados, combatientes. Deben revestirse con la armadura de Dios (Ef 6,11ss),
seguros de vencer teniéndole a El.

En nuestros dias, si a algunos no les gusta la imagen de una «guerra santa», puede servirles la
oposicion entre Cristo y el Anticristo que aparece en la literatura moderna. De la literatura rusa se
pueden sacar tres ejemplos que representan otros tantos tipos de seduccion, de olvido de Dios: 1) un
aturdimiento, una especie de embriaguez que proviene de los sentidos; 2) la seduccion de las
ideologias; 3) el engafio del falso ideal seudo-humanistico.

A la primera seduccion se refiere el escritor Gogol en su novela Retrato. Su contenido es muy
sencillo. Un pintor ha hecho presente al diablo en el mundo por medio de su arte. Para remediar su
culpa, elige la vida ascética para revivir a Cristo en la propia persona y encarnarlo en este mundo.
La narracion es transparente, pero estan latentes algunos temas fundamentales de la espiritualidad
oriental. El primero es el olvido de Dios a causa del aturdimiento de los sentidos. El arte de los
iconos difiere del arte profano en una propiedad que se llama «ayuno de los sentidos». El pintor
debe ofrecer a la vista del espectador s6lo lo que sirva para expresar la idea y el sentido espiritual.
Veamos algunos ejemplos. Los pastores cuidaban el rebafio en Belén: la idea se expresa plenamente
con dos ovejas. Maria Magdalena hace penitencia en el bosque: se expresa claramente la idea con
dos arboles. Los pintores romanticos, en cambio, ofrecen la belleza teatral del bosque con la mujer



llena de atraccion carnal. El cuadro, que debia ser sagrado, se hace diabodlico, atrae hacia si y hace
olvidar aquello a lo que deberia llevar.

El pecado principal contra el que combaten los profetas del Antiguo Testamento es la
idolatria, imagen de la divinidad que hace olvidar al verdadero Dios. Todo lo creado deberia
hablarnos de Dios, y el Anticristo nos lo hace olvidar.

(Como luchar contra ¢l? Los artistas del icono, con el ay-uno de las formas, pueden conseguir
el punto justo. Pero la novela de Gogol profundiza todavia mas. La primera imagen de Dios somos
nosotros mismos, y Dios tiene que ser visible en nosotros. S6lo después resplandecera también en el
mundo. La carne humana esta destinada a transfigurarse, a volverse diafana, transparente. El asceta
predica de modo visible que «no s6lo de pan vive el hombre, sino de toda palabra que sale de la
boca de Dios» (Mt 4,4).

b) Dostoievski: el Anticristo ideologico (la novela El idiota)

La novela El idiota de Dostoievski a primera vista parece muy enigmatica. Algunos han
pensado que se estaba describiendo a un cristiano auténtico. Se dice que hasta Nietzsche, después
de haberla leido, mejord su disposicion respecto al ideal cristiano. Pero si nos situamos en la
problematica de la época en que esta escrita la novela, resulta mas dificil admitir esa benévola
interpretacion.

Hacia finales del siglo pasado, muchos intelectuales rusos y extranjeros se sentian encantados
por el profeta de la no resistencia al mal, L. N. Tolstéi. Sus relatos y sus teorias parecian que
propagaban el cristianismo en su forma mas pura. Tolstoi era para sus seguidores un nuevo san
Francisco de Asis, pero moderno, liberado de los elementos mitologicos. Hay que tomar al pie de la
letra la doctrina moral del evangelio y observarla con todas sus consecuencias, decia el escritor. Los
milagros de Jesus y su misteriosa persona pertenecen a la mitologia y, por tanto, carecen de interés.
La actitud de Dostoievski es diametralmente opuesta. Responde a Tolstoi con su novela El idiota,
cuyo argumento es el siguiente.

El principe Myspkin es dado de alta de una casa de reposo de enfermos mentales en Suiza y
vuelve a San Petersburgo, su ciudad natal, con poco dinero. Alli se entera de que es duefio de una
rica herencia y se manifiesta no apegado al dinero. En los salones de la ciudad imperial se muestra
como un verdadero cristiano: perdona las ofensas, piensa bien de todos, no cede al mal. Al principio
le miran con escepticismo y sonrisas enigmaticas, pero termina haciéndose simpatico a todos. Llega
un momento en que la historia toma un giro de infortunio. El principe es objeto de disputa entre
mujeres y se ve arrastrado a asistir a un crimen. Es incapaz de impedirlo. Lo llevan a la cabecera de
un enfermo de tuberculosis moribundo. La unica reacciéon que le sale es decir: «Muérete y
envidianos a nosotros la suerte que tenemos de viviry.

Debia ser Cristo, pero demuestra que es un impostor. Dostoievski se pregunta: ;Qué seria la
ensefanza moral del evangelio sin la persona de Cristo y sin su fuerza divina? Seria una ideologia
de locos. De hecho, el protagonista de su novela termina en el mismo manicomio del que habia
salido.

Podemos trasladar esa idea al contexto biblico. Los profetas combaten la idolatria pagana; san
Juan Bautista y Jesus tendran que oponerse a la idolatria de la ley del fariseismo. U ley es divina,
pero separada de Dios sirvio para condenar a muerte al Hombre-Dios. Desde siempre la idolatria de
ideales y normas es un espiritu que produce herejias y fanatismos. Por medio de esos idolos el
Anticristo domina el mundo, disfrazandose de angel de la luz.

¢) V. Soloviev: el Anticristo humanitario

Soloviev escribio La leyenda sobre el Anticristo hacia el final de su vida, y esta obra contiene
muchos elementos proféticos. Seglin el autor, la preparacion inmediata a la venida del Anticristo



seria el siglo XX, con sus terribles guerras nacionalistas. Tras el panhelenismo, pangermanismo y
paneslavismo, aparece el panmongolismo. La raza amarilla ocupara Europa, primero con los
obreros y después militarmente. Las guerras seran todas mundiales y produciran el caos universal.

Pero estos desastres tienen un efecto bueno: la caida de las ideologias, por las que la gente se
mataba. Los hombres ya no creeran en nada. Pensaran que el tinico valor es vivir y dejar vivir a los
demads; si no, sera la muerte para todos. Pero no saben cémo poner en prictica esta actitud
humanitaria.

Justo en ese momento nace un hombre genial, de aspecto bello, elocuente, filantropo. Al
principio no estd contra Cristo. Pero luego lo considera un iluso idealista, que queria unir a los
hombres, y creo nuevas divisiones entre buenos y malos, entre creyentes y ateos; que predicaba la
paz y trajo al mundo la espada.

En ese momento, al personaje genial le viene una idea que acepta inmediatamente: el
verdadero Hijo de Dios seré yo, haré lo que no ha conseguido hacer Cristo. Al mismo tiempo, se
siente ayudado por una gran fuerza. Una figura oscura y fosforescente le dice: «Yo soy tu dios y
padre, ti eres mi hijo amado.

Entonces, el hombre se pone a la obra. Publica el escrito EI camino abierto hacia la paz y el
bienestar universal. Tiene un éxito enorme. Hasta los cristianos lo consideran un cristiano anénimo.
Vienen luego los éxitos politicos. Es elegido presidente del parlamento europeo, después emperador
de Roma y, al final, rey del mundo. «Mi paz os doy» dice.

Pero todavia hay algunos problemas que resolver. Los cristianos decian que eran
inconciliables la fe y la razon. junto al emperador aparece un prelado de corte, obispo catdlico ex
partibus infidelium, que ha estudiado las practicas magicas y sabe que los llamados milagros y las
visiones misticas se pueden explicar y reproducir cientificamente.

En seguida son resueltos todos los problemas sociales. La tierra tiene riquezas para todos.
Basta dividirlas sensatamente.

El altimo problema son los cristianos. Han quedado pocos, sélo 45 millones, pero son
fervorosos e intransigentes, desesperadamente divididos en catdlicos, ortodoxos y protestantes. El
papa de los catolicos vive en San Petersburgo, con la condicion de que no haga ninguna
propaganda; los protestantes estan diezmados por el racionalismo, pero hay todavia un grupo que se
inspira en el ejemplo de la Iglesia de los primeros apdstoles. Los ortodoxos han perdido millones de
fieles, pero atraen todavia a la gente con los iconos, los cantos y las tradiciones.

El emperador del mundo traslada su sede a Jerusalén. Alli es donde se entera de que los
cristianos constituyen su unica oposicion, aunque se callan y obedecen a las leyes del imperio. Al
emperador le viene la idea de convocar un concilio ecuménico en Jerusalén, en la planicie del
antiguo templo, ahora destinado a todos los cultos. Es invitado el papa, que muere durante el viaje,
y el conclave elige papa en Damasco al cardenal napolitano Simén Barionini, que acepta con el
nombre de Pedro II. Por los ortodoxos llega la legendaria figura del starec Juan y, por los
protestantes, se presenta el docto profesor Ernesto Pauli. Les acompafian sus delegaciones
respectivas.

El concilio se abre el 14, de septiembre (fiesta de santa Sofia). Tras la liturgia en lugares
separados, llega el emperador, mientras suena la marcha de la unidad. El discurso del emperador es
en estos términos: «Cristianos de todas las religiones, mis queridos subditos y hermanos... ». Y
sigue el ofrecimiento: «Decid lo que queréis, que yo os lo daré». Pero los cristianos no logran
expresar un deseo. Entonces sigue un nuevo ofrecimiento: a los catélicos el primado universal del
papa romano; a los ortodoxos un gran museo de la antigiiedad cristiana en Constantinopla; a los
protestantes los estudios biblicos en la Universidad de Tubinga.

El entusiasmo de una gran parte de los cristianos es enorme. Pero hay también resistencias, y
los tres representantes principales no aceptan el ofrecimiento. El emperador estd disgustado. Se
levanta el starec Juan: «Gran emperador, nos das grandes cosas, pero a nosotros lo que nos importa
es la persona de Cristo. De ti no podemos tomar nada si no vemos en ti la mano de Cristo».



El emperador cambia de cara, el mago Apolonio hace surgir el fuego y el starec Juan
exclama: «Hijos mios, jes el Anticristo!», cayendo fulminado. Pedro II recita el exorcismo, y cae
muerto también ¢l. El profesor Pauli escribe entonces las actas del ultimo concilio: «Para gloria del
unico Salvador Jesucristo. Nuestro hermano Juan ha reconocido al Anticristo y nuestro padre Pedro,
siguiendo las reglas canonicas, lo ha expulsado de la Iglesia. Los dos han muerto martires de esta
confesion. Nosotros, que hemos permanecido fieles, iremos al desierto a esperar la venida de
Jesucristo». El profesor Pauli, con un grupito de fieles, lleva los muertos a un lugar vecino a la
tumba del Sefior, donde también ellos tienen que ser vigilados por los soldados.

Después el Anticristo convoca el conclave: es elegido papa el mago Apolonio. Se proclama la
union de todos y se celebran grandes fiestas.

Llega la noche, los soldados que cuidan la tumba duermen. El starec Juan y Pedro II resurgen
y se abrazan diciendo: «Hijos mios, por fin somos uno». El profesor Pauli da la mano al papa,
diciendo: Tu es Petrus. En el cielo aparece un gran signo, la Sefiora vestida de sol. Pedro dice:
«jEsta es nuestra guial». Pero el wltimo gran movimiento viene de los hebreos. También ellos
comprenden que todos los bienes que han recibido en la historia no son mas que el simbolo de la
venida de Cristo. Por eso, ellos también van a encontrarlo en el desierto.

El significado del relato es claro. En la historia, la humanidad recibe muchos valores Profanos
y religiosos. La tentacion es preferir los dones y olvidarse del Dador, o sea, de Cristo y su venida.

III. La imitacién de Cristo
a) Imitar a Cristo o vivir «en Cristo»

La Imitacion de Cristo ha llegado a ser un libro clasico en la espiritualidad occidental. Ya el
mismo titulo dice mucho, expresa toda la perfeccion cristiana. Esta tiene un caracter personalista
tanto en la tradicion de la Iglesia antigua como en la de los mismos apdstoles. Estos no tenian
libros, ni morales ni dogmaticos, ni tan siquiera el evangelio, pero en todo lo que ensefiaban y
practicaban tenian ante sus ojos a la persona de Cristo.

Sin embargo, se ponen objeciones al término «imitaciéon». En su reaccion contra la piedad
medieval, la Reforma occidental a la «imitacion» —que seria un intento orgulloso del hombre—
opuso el humilde «seguimiento de Cristo», como respuesta a su llamada.

También los autores orientales recientes han expresado sus dudas. Segin V. Losskij, en la
vida espiritual de la Iglesia oriental «la via de la imitacion de Cristo no ha sido practicada nunca...
Tendria un cierto caracter de incompleta, entrafiaria una actitud exterior respecto a Cristo». La
espiritualidad oriental «se define mas bien como una vida en Cristoy.

Entran aqui en discusion las diversas mentalidades de los pueblos. El mundo griego daba una
gran importancia a la imitacion. Para Platon, la perfeccion humana consiste en «imitar a Dios segiin
las propias posibilidades». Del arte dice que es «copia de la naturaleza». En la educacion de las
escuelas del imperio se proponian los «ejemplos» a seguir en la conducta moral. En el Antiguo
Testamento no existen esos términos. Los antiguos nomadas hebreos se expresaban en términos
concretos. El hombre debe «caminar por las sendas de Yavéy.

En el pensamiento de san Pablo si aparece el tema de la imitacion. Pero es consecuencia de
otra expresion: 165 veces se lee en Cristo o, a menudo, con Cristo (cfr. morir con Cristo, estar con
Cristo, etc.). Es decir, a Cristo se le imita no como a una figura externa sino estando intimamente
unido con él.

Asi pues, imitar a Cristo y estar en Cristo son dos expresiones complementarias. La primera
expresa mas el aspecto moral, la otra el aspecto ontologico de esta union. V. Losskij opone al libro
Imitacion de Cristo otro escrito bizantino equivalente: La vida en Cristo de N. Cabasilas. El autor
de este ultimo dice que entre estos dos aspectos no hay oposicion. Dice: «Imitar a Cristo y vivir
segun €l es vivir en Cristo, y es obra de la voluntad libre cuando se somete al querer divinoy.



El concepto de imitacion parece suficientemente claro. Dice san Juan Climaco: «Un cristiano
es una imitacion de Cristo en acciones y pensamientos, en la medida posible al hombre». Notemos
la coincidencia con Platon, que decia que habia que imitar a Dios. Los cristianos imitan a Cristo, o
sea a Dios, que se ha encarnado y se ha revelado en Jests y que ha creado al hombre a su imagen y
semejanza (Gen 1,26-27), el cual se debe ir perfeccionando progresivamente.

Pero surge otra cuestion. Seguir a Cristo es, para Origenes, realizar sus virtudes. Y da una
lista: «Inteligencia, sabiduria, verdad, justicia...». Son los atributos de Cristo en cuanto Verbo del
Padre. En Occidente se ha preferido la imitacién de Cristo, como Verbo encarnado, como hombre,
en su humildad, en sus penas y sufrimiento. Esa misma 6ptica aparece en Origenes hacia el final de
su vida.

Para san Gregorio Nacianceno imitar a Cristo es tratar de llegar a ser «todo lo que ¢l se ha
hecho por nosotros». Cada detalle de los misterios narrados en los evangelios es para nosotros una
ensefianza de vida. Dice Gregorio: «Nosotros hemos acudido guiados por la estrella, hemos adorado
con los magos, nos hemos admirado con los pastores, hemos cantado la gloria divina con los
angelesy.

En los ejercicios ignacianos se practican las meditaciones sobre la vida de Jests. Para la
meditacion se indican tres puntos, que contienen la mayoria de las veces un aspecto moral. La
enseflanza es poco mas o menos ésta: esto es lo que Jesus ha hecho por nosotros, por tanto nosotros
debemos... Se recomienda repetir la misma meditacion. Su finalidad no es tomar propdsitos sino
comprender mejor la persona de Jesis. La misma meditacion se propone al final de la tarde
procurando «traer los cinco sentidos», o sea, imaginando lugares, palabras, gestos. No se trata de un
puro juego de fantasia. La finalidad de estas imagenes interiores es la misma que la iconografia
oriental: trasladarnos a los lugares sacros, para sentirnos presentes en la vida y en las obras de
Cristo, a semejanza de lo que sucede en la anamnesis eucaristica. No s6lo «imitamos» a Cristo, sino
que estamos con ¢€l.

b) Cristo, ideal de los jovenes

Se habla muchas veces de la necesidad de presentar a los jovenes de hoy la figura de Cristo de
modo que se sientan atraidos por €l.

A los educadores catélicos, cuando entraban por primera vez en contacto con los jovenes en
los colegios eclesiasticos, se les recomendaba en otro tiempo la lectura del libro francés de
Mendouse El alma de un adolescente. Su contenido principal es el analisis de los llamados «afos
dificiles» que los jovenes viven en el periodo de la pubertad. Se dan distintos fendmenos. Pero el
mayor cambio en la vida de un joven se produce por el despertar del «mundo ideal». El nifio
pequefio esta tranquilo, alegre, incluso en medio de la adversidad, porque s6lo ve la realidad
inmediata que tiene ante los 0jos. Y si tiene una idea, no duda sobre la posibilidad de su realizacion.
Y si no se realiza en seguida, se olvida. En la pubertad esto cambia. El joven empieza a sofiar
mucho, a hacer grandes proyectos para el futuro y ve su persona elevada a los mas altos puestos de
la sociedad. No le preocupa el hecho de que estos proyectos, en su diversidad, sean a veces
contradictorios. En ellos ser violinista de concierto es compatible con ser general de aviacion.

Pero, mientras tanto, la vida sigue con el ritmo de antes. Los padres y educadores no toman en
consideracion esos proyectos. El joven se siente aislado, incomprendido; querria cambiar de sitio.
Pero se da cuenta de que no tiene medios para hacerlo. Se siente, entonces, perseguido.

Esta «crisis» es normal pero no debe durar demasiado tiempo y debe resolverse bien. De ello
depende mucho el caracter futuro del hombre. ;Qué soluciones se dan?

Las dos primeras han sido inmortalizadas por Cervantes: Don Quijote y Sancho Panza. El
primero ha conservado todos sus ideales, pero para ello tiene que cerrar los ojos a la realidad. Para
creer en su Dulcinea no podia verla como hija de un campesino. Sancho Panza es lo que hoy se



define como un «tipo burgués». Se olvidan o ridiculizan los ideales: lo tnico que vale es la realidad
material.

Pero hay también mas tipos. El tercero es el «revolucionario». Su actitud es dindmica: la
realidad que no responde al ideal debe ser destruida. Existe la esperanza, desgraciadamente en la
mayor parte de los casos fatua, de que el nuevo mundo, construido sobre bases nuevas, sera ideal.

Al cuarto tipo se le puede llamar «ecléctico», «de opcién». El joven tenia en la mente muchos
ideales. Es lo suficientemente sensato como para darse cuenta de que no son realizables todos a la
vez. Hay que optar, especializarse, dedicarse a una sola cosa, dejando a un lado las demds. A este
tipo pertenecen muchos genios: en la matemadtica, en el arte, en la vida politica, etc. Pero ;no
pertenecen a este grupo muchos fanéticos y muchos locos? Han optado y se han equivocado.

Se ve que las cuatro soluciones son problematicas, y a todas ellas se puede aplicar el texto
paulino que caracteriza a los que no estan unidos con Cristo como «sin esperanza» (Ef 2,12). El
pueblo de Israel vivia de promesas y también éstas podian ser mal comprendidas. Pero el culmen de
todas las promesas es Cristo, en quien se compendian todo, los ideales y todos los suefios de la
humanidad. Y ¢él se encarna en esta tierra, adonde volvera un dia en la plenitud de su gloria. Eso
significa que todos los ideales, en Cristo y por medio de Cristo, apareceran como realidad en esta
tierra.

Hoy se oyen voces sosteniendo que las otras religiones predican —y quiza mejor— los nobles
ideales del cristianismo. A esas objeciones el filosofo ruso J. Caadaev (1794-1856) responde que
todos esos ideales hay que situarlos en el cielo, lejos de este mundo. Escribe a una sefiora: «Usted es
de los que todavia creen que la vida no esta hecha toda de una pieza, que esta rota en dos partes y
que entre una y otra hay un abismo. Usted olvida que pronto habran transcurrido dieciocho siglos y
medio desde que ese abismo se cubrio6... Triste filosofia que no quiere comprender que la eternidad
no es mas que la vida del justo, la vida cuyo modelo nos ha dejado el Hijo del hombrey.

c) Las virtudes, atributos de Cristo

Los primeros cristianos no tenian mas doctrina moral que seguir a Cristo, imitarlo. Pero muy
pronto apareci6é una lista de virtudes. Parece, pues, que el ejemplo concreto es sustituido por la
enseflanza moral abstracta. No se puede negar la contribucion del estoicismo. Se habla de una
peligrosa impregnacion griega del mensaje evangélico. Pero se olvida que la Biblia, junto a los
ejemplos, contiene los mandamientos. Ya Filon el Hebreo se preguntaba como conciliar las virtudes
paganas con la ensefianza de la Biblia. Encontr6 la respuesta: la Biblia contiene los mandamientos
dados por Dios, mientras que las virtudes son exigencias de la naturaleza. Pero también la
naturaleza ha sido creada por Dios. Por eso, se puede identificar la observancia de los
mandamientos de Dios con la practica de las virtudes.

En su acepcion original, la palabra virtud no tenia todavia un significado moral bien
determinado. El griego areté significa lo que complace, lo que se admira. El latin virtus es la
excelencia de lo masculino, el valor. Pero en una sociedad organizada, como lo era la de la ciudad
griega, se empezaba admirando el servicio a la comunidad, y después la ciencia y la sabiduria.

El clima de la Biblia es distinto. En ella no se admira la excelencia de un héroe humano; la
fuerza, la potencia y la sabiduria proceden de Dios. Por eso, los autores cristianos, que tomaron de
los filosofos el sistema de virtudes, trataron de establecer su relacion con Cristo. Origenes las llama
epinoiai, atributos del Salvador. Elesla paciencia, la sabiduria, la justicia, la verdad, etc. Entonces,
si tenemos la sabiduria, la justicia, la verdad, tenemos a Cristo. El alma, ejercitando las virtudes, es
como si fuese la madre de Dios, llevando a Cristo al mundo.

Es preciso tener muy en cuenta este aspecto cuando se leen los autores llamados moralistas,
como, por ejemplo, los autores de las reglas monasticas. Cuando nos acercamos al Ascetikon de san
Basilio, la primera impresion es que toda la perfeccion se agota en la observancia de los



mandamientos. Hasta el amor a Dios y al prdjimo es un precepto de Dios y, por tanto, una
obligacion.

Pero hay que ver el «moralismo» de Basilio en su contexto. Tras su conversion, llevo una vida
mondstica en soledad. Muy pronto, sin embargo, se vio metido en la vida eclesidstica, muy agitada
en este tiempo por el arrianismo, las intrigas y los escandalos. En el opusculo Sobre el juicio de
Dios se pregunta con tristeza como es posible semejante situacion en la Iglesia. Le vino, como dice
¢l mismo, una gran luz. Comprendié que todo el mundo, su belleza y su armonia, son el resultado
de la palabra creadora de Dios. También la Iglesia estd fundada por el Verbo encarnado y sostenida
por su fuerza. Asi hay que mirar los mandamientos: Dios sigue hablandonos. No los veremos
entonces como obligaciones abstractas sino como dialogo con Cristo.

No deja de ser importante que en los ejercicios ignacianos, cuando se medita sobre los
preceptos del evangelio, haya que imaginarse a Jesus hablando sentado entre sus discipulos. La
palabra, aislada de la persona, se convierte en una especie de idolo farisaico; en cambio, cuando es
recibida como una comunicacion viva, ilumina la mente.

De ahi el principio de la ascesis cristiana: es por medio de la praxis que se llega a la theoria.
Es una constataciéon opuesta a la del intelectualismo y a toda clase de adoctrinamiento profano.
Supone que se explique bien desde el principio lo que se debe hacer, para después dar la orden de
ejecutarlo. Para las «Iluminaciones» divinas recibidas del evangelio, se procede a la inversa. quien
no cumpla las palabras de Jesus no podra comprender su significado profundo.

Por tanto, la imitacién de Cristo supone una continua confrontacion de la propia vida con el
evangelio.

Al tener un concepto tan vivo del mandamiento y de la virtud, los Padres raramente hacian
distincion entre los preceptos y los consejos. En los dos casos se trata de palabras que Jesus dirige a
quien quiera seguirlo. Nosotros, en nuestra ensefianza moral, ponemos en primer lugar los preceptos
comunes para todos. Los llamados consejos evangélicos son para algunos privilegiados. San Juan
Crisostomo ve la cuestion de distinta manera. Todos estan llamados a la perfeccion, por tanto, a la
castidad, pobreza y obediencia a la voluntad de Dios. Los llamados «preceptos» constituyen el
limite mas bajo a partir del cual no se debe bajar.

San Juan Damasceno distingue las virtudes del alma y del cuerpo. Las segundas son medios
eficaces para obtener las primeras. La virtud del alma es la pureza de corazon, a la cual todos deben
tender. El celibato es el medio adecuado para conseguir esta virtud. La pobreza voluntaria sirve para
realizar el desprendimiento del mundo, y la obediencia nos ensefa a creer en la Providencia.

Por tanto, los Padres no distinguian las diferentes espiritualidades de los monjes y de los
simples cristianos. Todos deben decir el padrenuestro, dice Maximo el Confesor, y para hacerlo
bien es preciso observar todo lo que conduce a la perfeccion.

IV. Cristo en las Escrituras
a) Cristo encarnado bajo la «especie de la palabra»

Uno de los momentos importantes de encuentro con Cristo es el que tiene lugar en la lectura
de las Sagradas Escrituras. Por eso, en el monaquismo, la lectio divina era una practica sagrada, que
empapaba realmente a los Padres. Las Narraciones del emperador Justiniano, los consejos
espirituales de san Barsanufio, las confidencias misticas de san Simeo6n el Nuevo Teologo, etc., son
testimonios que expresan lo que inspiraba a san Basilio al escribir las Reglas: cada palabra y cada
accion deben estar garantizadas por el testimonio de la Escritura. La expresion «leccion divinay era
ya empleada por los hebreos y probablemente el que la introdujo en el vocabulario cristiano fue
Origenes, que, siendo maestro de la escuela catequética de Alejandria, vendié todos los demaés
libros y dedicaba al menos la tercera parte de la noche a la lectura de la Biblia.



Las Escrituras son para Origenes una «incorporacion del Verbo de Dios». La palabra de la
Biblia es una especie de cuerpo de Cristo. El Verbo de Dios estaba presente entre los judios bajo la
forma de la Ley y los Profetas. Si no, ;como se habria podido anunciar su venida si no hubiera
estado ya presente de algin modo?

Pero esa afirmacion, ;jno contradice la carta a los Hebreos (11), donde se lee que Dios ha
hablado antiguamente muchas veces y de diversos modos a nuestros padres y s6lo en los Ultimos
tiempos por medio de Jesus? Responde Origenes: los autores profanos expresan cosas diferentes
con palabras diferentes, pero la palabra de Dios es tnica en sus diversas manifestaciones.

Es importante ver la relacion que existe entre Cristo, las Escrituras y las otras voces de Dios.
Se puede presentar esquematicamente este camino progresivo. Al principio Dios habl6 a Addn en su
alma, en su conciencia pura, a la vez que la revelacion del cosmos, en la naturaleza visible. El alma
pura y el cosmos creado por Dios podrian ser también hoy fuente suficiente de la revelacion. En esa
linea existe un dicho de san Antonio abad: «;Qué es antes: la mente o los libros? Si tienes la mente
sana, no tienes necesidad de los libros». En la biografia de Simedn de Edesa, «loco por Cristo», se
dice que su alma se habia hecho tan pura que no necesitaba de lecturas.

Pero el alma y el cosmos, dos fuentes de revelacion, se han hecho a causa del pecado como
los pozos de agua que Jacob habia excavado pero que, por desgracia, los filisteos contaminaron con
la arena. Entonces, seglin Origenes, Dios suscitd algunos hombres «videntes». Estos eran capaces
de contemplar a Dios y llegaron a ser «profetasy», es decir, manifestaron su vision con palabras
pronunciadas y después escritas. Y asi surgio6 la Sagrada Escritura.

Entre el alma y las Escrituras hay una connaturalidad. Se completan mutuamente. Leyendo los
textos sagrados el hombre se conoce mejor a si mismo, se ve como en un espejo. Y, por otro lado,
conociéndose mejor a si mismo comprende los textos sagrados. El alma es, por tanto, como una
biblioteca en la que se colocan los libros sagrados. Entonces, la interpretacion de la Biblia es
necesariamente personal. Pero con esto no se propugna ningun tipo de subjetivismo. Al contrario, el
fundamento es la unidad de la inspiracion divina.

Asimismo, la lectura de la Biblia es inseparable de la observacion del cosmos, de la naturaleza
visible. También ésta es palabra de Dios: viendo el universo tenemos que ver a Dios. Por desgracia,
la mayoria de los hombres estan ciegos ante el espectaculo de la creacion. Las Escrituras nos abren
los ojos para acoger el LOgos de Dios. De hecho los campos estan ya maduros para la siega, llenos
de 16goi (iconograficamente esta idea se expresa en el icono de Novgorod de la Transfiguracion).
Pero, si en las Escrituras el alma encuentra a Cristo, tiene que haber también una union entre las
Escrituras y la Eucaristia. Por eso, la liturgia las une. En la Homilia sobre el Exodo (13,1), Origenes
hace ver que, en la fraccion del pan eucaristico, debemos tener cuidado de que no caiga a tierra la
mas minima particula. La misma exigencia debe existir en la «fraccion» de la palabra de Dios
cuando se lee y explica.

Se puede continuar el razonamiento. Si la Escritura es una «especie» de cuerpo de Cristo,
tiene también relacion con la Iglesia, que es el cuerpo mistico de Cristo. Por eso, la Iglesia explica
el verdadero sentido de las Escrituras y, al mismo tiempo, se nutre de ese pan que es la Escritura.

Es dificil decir a cudl de esas voces de Dios se debe dar la primacia. Algunos piensan que
Origenes daba mas valor a las Escrituras que a la Eucaristia, porque en ellas el cuerpo del Verbo es
mas espiritual, pero ésa es una interpretacion dudosa. La verdad es que ¢l insistia en la
inseparabilidad de las diferentes «comuniones» con el Verbo de Dios. Cuanto mas unidas estan,
mas se completan mutuamente.

b) Buscando el sentido espiritual

El lector de la Biblia debe ser espiritual, porque el auténtico exégeta de los textos sagrados es
el Espiritu Santo. El sacerdote, durante la liturgia, «cambia» el pan en el cuerpo de Cristo. El lector



de la Biblia realiza el cambio (metanoian) de la letra al Espiritu. Es un cambio, una metanoia, del
propio corazon.

El que lee la Escritura y no logra todavia captar su sentido se parece a la hemorroisa que tocod
el manto de Jess y quedd curada (Lc 8,43ss). Los encantadores de serpientes utilizan algunas
formas magicas. Nosotros recitamos los textos, llenos de Espiritu, para encantar a las serpientes de
las pasiones.

Con esa idea se cuentan algunos relatos edificantes, como el de uno que se curd de sus
pasiones leyendo los textos sagrados que no entendia. En el libro del Peregrino ruso, un capitan se
salva de su tendencia a la embriaguez leyendo el evangelio en la lengua liturgica, que entendia
poco.

Asi pues, no es necesario comprender desde el principio todo lo que se lee. Las Escrituras
contienen los misterios divinos que Dios revela progresivamente, segun el grado de pureza
alcanzado. En la vida de Origenes se lee que ¢l de pequefio preguntaba a menudo a su padre, el
martir Lednidas, el significado de algunos textos. El padre se quedaba maravillado y por la noche
besaba a su hijo en el pecho diciendo: «Aqui habita el Espiritu Santo».

Otro ejemplo edificante se puede leer en la vida de san Dositeo. También €l preguntaba a su
padre espiritual, san Doroteo, el significado de algunos versiculos de la Escritura. Doroteo lo
amonesto duramente: «Siendo como eres completamente impuro, ;/quieres comprender los misterios
de Dios?». Pero era una amonestacion pedagogica. En realidad, se admiraba de que aquel jovencito,
por la pureza de su corazon, llegase a penetrar en el sentido espiritual de los textos leidos.

Por tanto, el verdadero sentido de la Biblia es espiritual. Esta escrita bajo la inspiracion del
Espiritu Santo, a la manera como Cristo ha nacido del Espiritu y de Maria. ;Cémo se manifiesta ese
caracter espiritual de los textos sagrados? Los autores modernos han discutido mucho sobre la
inerrancia, la infalibilidad de la revelacion contenida en la Biblia. Pero no es sélo cuestion de
comprender. Origenes piensa mas en otro aspecto, que se podria definir «dindmicox»: puesto que en
los textos sagrados reside el Espiritu de Dios, tienen una fuerza operativa especial. Se ve entonces
una gran diferencia entre los autores profanos —Homero, por ejemplo— y los autores sagrados.
Homero solo dice algiin pensamiento. Las Escrituras, en cambio, debidamente pronunciadas, en
cierto sentido hacen lo que dicen.

Las Escrituras son diversas en la forma y en el contenido historico. Pero el Espiritu es uno. La
revelacion cristiana forma asi una maravillosa unidad. Es como el cordero pascual, que se debia
comer sin romper los huesos. Por desgracia, los herejes leen las Escrituras rompiéndolas. Entonces
ya no encuentran el unico sentido, sino muchos sentidos diferentes que no son espirituales. El
Espiritu es tinico y la letra multiple. ;Como llegar a ese tinico sentido?

Cuando se mira al mundo, se progresa de la vision de los ojos a la comprension intelectual y,
al final, a la theoria, vision espiritual. Lo mismo en la lectura de la Escritura: se pasa de la letra al
sentido que nosotros llamamos «historico» (pero que para Origenes es todavia «letra») y al
significado espiritual: lo que el Espiritu de Dios dice en ese momento.

En particular, un gran don del Espiritu €s comprender espiritualmente la historia de la
salvacion, empezando por la historia de Israel hasta llegar a los acontecimientos que suceden en la
Iglesia.

Asi pues, la meditacion sobre la Escritura es un continuo paso pascual, transitus, didbasis. En
la lectura se comienza con la letra, pero ésta continuamente muere, es abandonada, para que resurja
el Espiritu.

Para Origenes, las Escrituras no son bellas «en la letra». El griego le parecia barbaro. Como
exégeta docto, se permitia también muchas criticas textuales. Pero lo que debe ser sagrado e
infalible es el sentido espiritual que Dios abre a los que lo buscan. Lo pueden experimentar los que
recitan diariamente los salmos. Esto se desarroll6 mucho mas tarde en la literatura monastica.

¢) Distintos sentidos espirituales



El sentido espiritual de las Escrituras refleja, en cierto modo, a Dios mismo. El es uno en tres
Personas distintas. Analégicamente el sentido de los textos sagrados es uno, pero se adapta a las
diferentes personas que lo leen seglin sus necesidades espirituales. En este sentido podemos hablar
de «distintos sentidos» de las Escrituras. Los encuentran los que las leen. Pero hay que estar atento
a no corromper el significado querido por el Espiritu. Para evitar los errores, Origenes destaca
principalmente tres falsas actitudes: la de los hebreos, la de los gnosticos y la de los cristianos
demasiado simples.

La primera falsa interpretacion de los textos es la de los hebreos: son esclavos de la letra y no
comprenden que Jesus ha traido la liberacion de la esclavitud. Fijan su atencion en lo que llaman
significado historico. Parece que, leyendo la historia de Israel, quieren resucitar a los muertos, pero
no lo hacen. Conservan las momias. El objetivo de la resurreccion de Cristo es el hombre nuevo y
no prorrogar la vida del hombre viejo. El resultado de esa exégesis ha sido tragico: por medio de los
textos de la Escritura han negado a Jests, que es precisamente quien les da sentido. Y hoy lloran en
el muro del templo de Jerusalén por no reconocer que el nuevo templo es la Iglesia.

La segunda falsa exégesis es la de los gnosticos. Emplean los textos sagrados solo para
confirmar las teorias que ellos mismos fabrican. Contintian asi la practica de las alegorias paganas.
La religion estatal confesaba las antiguas mitologias de los dioses del Olimpo. Los filésofos no las
negaban, pero interpretaban su sentido segun la propia conviccidn filoséfica, que era también atea.
Lo mismo hacen los gnoésticos con los textos de la Escritura.

La tercera falsa exégesis es la de los cristianos demasiado simplistas, que leen las Escrituras y
no sacan conclusiones para la propia vida. La Escritura se convierte en un libro narrativo, y no en
un encuentro vivo con Cristo.

Surge entonces la pregunta: ;como tenemos que leer nosotros las Escrituras? Se requiere un
esfuerzo, la tension para penetrar dentro de ellas. Son un palacio en el que vive Cristo. Hay que
pasar el muro, o sea, simbolicamente, los preceptos. Cuando observamos las reglas de vida que se
exponen en el evangelio, Cristo se deja ver en la ventana. Por fin, tras la oracidon, somos dignos de
ser introducidos en la habitacion, donde nos sirven el vino de los misterios.

La parabola indica que el primer grado de la lectura es «moral». Tomar la Escritura como
regla de vida.

El segundo grado es ver a Cristo en la ventana. Con eso se indica la lectura alegorica. En la
Biblia hay muchas cosas que, a primera vista, no parecen tener significado para nosotros, como, por
ejemplo, las historias familiares de los patriarcas o los preceptos legales que estan ya superados. Si
tomasemos el sentido simple, tendriamos que borrar una gran parte de la Biblia.

Asi pues, hay que ver estas cosas externas a través de la parabola, la imagen, y comprender lo
que significan para nosotros. Pero no se debe hacer como en la alegoria gnostica, que es arbitraria.
La alegoria o tipologia cristiana sigue el ritmo de la historia de la salvacion. Casiano, por ejemplo,
la aplica a los salmos. Distingue en ellos cuatro sentidos: historico, cristoldgico, eclesial y mistico.
Cuando recitamos el salmo, aplicamos las palabras a las situaciones concretas del Antiguo
Testamento, después a la vida terrena de Jesus, después a la historia de la Iglesia; por fin, en la vida
de cada cristiano se refleja toda la historia sagrada. El salmo se convierte en espejo de nuestra vida
interior en el que nos reconocemos a NOsOtros Mismos, COMO SOMOS, COMO Creemos y como
debemos ser.

CUARTO DIA
I. Cristo meditado

a) La meditacién en el monaquismo antiguo



Se oye decir a menudo que los diversos tipos de meditacion adoptados en los institutos
religiosos son una practica relativamente reciente, propugnada por los ejercicios ignacianos. La
meditacion seria desconocida en el monaquismo antiguo y medieval. En su tiempo pudieron
producir excelentes frutos, pero esos «métodos» ya no se adaptan a la mentalidad de hoy. Ademas,
segln los mismos que se oponen, se arrincona la «leccion divinay, que formaba siempre parte de la
vida espiritual. En cambio, los que defienden la meditacién muestran que la palabra es muy antigua
y que ya san Pacomio ordenaba a sus monjes «meditar algo de las Escriturasy.

Veamos ahora de donde viene y qué significa la palabra «meditacion». En hebreo hay varias
palabras con la misma raiz: haga. En griego se traducen meletan, meléte, en latin meditari,
meditatio. En hebreo su significado originario era barbotar a media voz. El 6rgano de esa
meditacion era la garganta, con una pronunciacion gutural. El barbotar puede ser profano, pero tiene
también un aspecto religioso. En Sal 2,1 se dice que «los pueblos meditan cosas vanasy». Pero puede
ser también ejercicio de oracion: «Dichoso el hombre que barbota (medita) la ley del Sefor dia y
noche» (Sal 1,2). Era un tipo de oracidn antigua: se repetian los textos a media voz, incluso con
gestos de las manos y movimientos de la cabeza. Isaias (33,18) estd convencido de que esa
meditacion viene del corazon, o sea, se manifiesta y desarrolla la actitud personal respecto a lo que
se estd «barbotandoy.

Las lenguas griega y latina no tenian un término equivalente. Lo han traducido con la palabra
«meditar» y, al mismo tiempo, «cuidar bien algo», «ejercitarse», «habituarse». Asi san Pablo
recomienda a su discipulo que «cuide bien» la lectura de la Escritura (1 Tim 4,15). Una forma
totalmente espiritual de la meditacion es la que se expresa —refiriéndose a la Virgen— con las
palabras «conservaba en su corazoény las palabras y los acontecimientos (Lc 2,19 y 51).

Los cristianos contintan esa tradicion. Desde el principio cuidan de repetir a menudo los
textos sagrados, para que penetren en el corazon, en la mentalidad. Ya en la epistola de Bernabé se
traduce con la metafora ruminare, ruminatio. Se recuerdan simbolicamente en esa ocasion los
textos del Levitico (11,3) y del Deuteronomio (14,6) en que los animales «rumiantes» son
clasificados como puros.

Desarrollando esta tradicion, los monjes de san Pacomio debian «meditar» algin punto de la
Escritura en cada momento libre, cuando por ejemplo golpeaban el simandro (madera sonora que
sustituia a la campana), cuando servian en el refectorio, etc. Un especialista de la espiritualidad
patristica ha dicho con ironia: «No es verdad que los antiguos no conocian la meditaciéon. Han sido
los modernos los que las han abreviado».

Pero ;como hacer para meditar? El método es bien sencillo. De las lecturas, a veces largas, se
aprenden de memoria uno o dos versiculos, o bien se aprende de memoria algiin breve pasaje, y se
repite-ese texto durante todo el dia, se «barbota», se «rumia». Automaticamente se ven las
aplicaciones para la vida. Ademas, las palabras divinas repetidas entran en el subconsciente y
protegen de las impresiones nocivas.

Teodfanes el Recluso, que difundia este método de meditacion como adaptado a los hombres
modernos, escribe: «No podemos enumerar todas las ventajas que tiene la practica de aprender de
memoria algunos pasajes de la Escritura. En el alma se produce algo similar a lo que observamos
cuando ponemos frutos perecederos en azlcar. El azucar penetra por todos los poros, impregna los
frutos y los preserva de la corrupcion. De la misma manera, cuando el alma estd impregnada de las
palabras de Dios, que estan en la memoria, ésta rechaza los malos pensamientos y vanos y se llena
de la dulzura de las cosas divinasy.

Ese es el objetivo del ejercicio que en el lenguaje espiritual llamamos meditacion.
Evidentemente los métodos para llegar a ella pueden variar, pero este método antiguo no debe ser
olvidado.

b) El uso de las facultades



Entre los métodos mas recientes se ha hecho clasica la llamada «meditacion ignaciana». La
han expuesto de modo sistematico el P. Roothan y muchos otros, que han recogido todos los
elementos dispersos en los ejercicios y los han presentado uno tras otro: las anotaciones
preparatorias, la posicion del cuerpo, el sentido de la presencia divina, la funcion e la memoria, la
imaginacion del lugar, el uso del entendimiento, de la voluntad y del afecto, y el coloquio final.

Esa exposicion sistematica resulta de gran valor. Si la oracion debe salir de veras del corazon,
o sea, de la integridad de la persona, todos los elementos de nuestra vida psicoldgica deben verse
implicados. Y aqui parece que no falta nada. Pero hay que reconocer que ha habido y hay siempre
quienes se sienten incomodos cuando se les aconseja un método tan perfecto que parece truncar la
espontaneidad de la oracion.

A esa objecion se puede responder de modo genérico lo siguiente. se exponen los elementos
de la meditacién en su orden logico; pero las inspiraciones divinas tienen a menudo un ritmo
diferente. En ese caso, el propio Ignacio advierte que es necesario liberarse de los esquemas de un
método prefabricado. Ademas hay que saber dar a cada elemento su justo valor.

Podré parecer una curiosidad lo que voy a proponer ahora, pero puede ayudarnos a encontrar
el valor de las particularidades. Invirtamos el orden propuesto por Roothan y expongamos sus
elementos yendo al revés. La finalidad de la meditacion es llegar al coloquio, al didlogo con Dios y
con toda la «curia» celestial. Quien consigue llegar a €I, deja facilmente los elementos anteriores.
Pero éstos estan presentes de alguna manera. El didlogo con Dios debe desenvolverse con todo el
corazdn, con todo el afecto. Hay también decisiones generosas, el esfuerzo por comprender las
palabras del Sefior. Pero (para qué se necesita la imaginacion?

Cuando en el siglo pasado, en Rusia, se conocieron los ejercicios de san Ignacio, el aspecto
que algunos atacaron, por considerarlo una aberracion, fue la «imaginacion del lugar». Se
consideraba que era un elemento contrario a la ensefianza de los Padres, sobre todo los griegos, que
no eran favorables al uso de la fantasia en la oracion.

De hecho, ya Origenes reaccionaba contra el «antropomorfismo» de los coptos simples, que
se imaginaban a Dios. El seudo-Simedon Nuevo Tedlogo, en un famoso texto sobre la oracion
hesiquiasta, se manifiesta como auténtico iconoclasta de las imagenes interiores y acusa de locos a
los que quieren imaginarse las bellezas celestiales, oir sus voces, ver las luces, etc.

En ese contexto es bueno recordar lo que Florenskij escribe sobre el proceso interior que da
origen a un icono. También las realidades espirituales tratan de expresarse con algin simbolo. Pero
aqui puede estar el peligro. Demasiada imaginacion hace olvidar el sentido de la imagen, fija la
atencion en si misma y llega a ser una distraccion. La «imaginacion del lugar» no es una pelicula
vista con los ojos cerrados. Mds bien debemos darnos cuenta de que «Dios esta aqui», entre
nosotros.

Pero lo que los orientales ven como defecto principal en las meditaciones de los occidentales
es la excesiva abundancia de razonamientos y reflexiones especulativas. En este aspecto es
caracteristica una observacion que hace Teofanes el Recluso. En una carta expresa su intencion de
traducir del francés a san Francisco de Sales «porque es muy practico». Informa que ha empezado
ya a traducir «un libro francés para las meditaciones», pero ha interrumpido la traduccion porque
«es un libro catolico, y los catdlicos no saben lo que es la oracion». Se empefian en reflexiones
racionales y creen que asi rezan.

No sabemos de qué libro francés se trata. Por desgracia, hay muchos textos que dan esa
impresion. No eran, desde luego, del agrado de san Ignacio. Escribe éste a Teresa Rejadell: «Cada
meditacion en que trabajo con la inteligencia produce cansancio del cuerpo. Hay otras que hacen
que la mente esté tranquila...»

Las meditaciones demasiado intelectuales se basan en la segunda anotacién introductoria de
los ejercicios que dice que quien medita «discurriendo y raciocinando por si misma, halla alguna
cosay. Seria erroneo creer que este «hallary se refiere exclusivamente a la reflexion especulativa. La



misma expresion es utilizada por san Maximo el Confesor, para quien «hallar» en la contemplacion
hace referencia a una iluminacion que llega inesperadamente. También Platon consideraba que las
mejores iluminaciones vienen «de improviso» de parte de la divinidad. La meditacion deberia ser el
momento mas idoneo para el despertar de los sentidos espirituales. La materia de la meditacion la
constituyen las cosas que normalmente conocemos y después de un cierto tiempo ponemos en
practica. Pero cuando se abren los 0jos espirituales, las mismas cosas deben ser «sentidas y gustadas
internamente.

He aqui un texto caracteristico de la Autobiografia del propio Ignacio: «Yendo asi en sus
devociones, se sentd un poco con la cara hacia el rio, el cual iba hondo. Y estando alli sentado, se le
empezaron a abrir los ojos del entendimiento; y no que viese alguna vision, sino entendiendo y
conociendo muchas cosas, tanto de cosas espirituales, como de cosas de la fe y de letras; y esto con
una ilustracion tan grande, que le parecian todas las cosas nuevasy.

Tedfanes el Recluso hace notar con frecuencia sobre ese aspecto: en la oracion no hay que
cansar la cabeza, sino bajar de la cabeza al corazon y alli sentir a Dios que nos habla.

¢) El rosario

Puede parecer extrano asociar, poniendo una junto al otro, la meditacion y el rosario. En la
primera se ejercitan los cristianos mas intelectuales, el rosario es preferido por el pueblo sencillo.
Pero de los dos ;quién debe aprender de quién? En este momento quisiera poner al pueblo sencillo
como ensenante.

(Cual es el origen del rosario? La costumbre de contar las oraciones es muy antigua. En un
monumento de Ninive se ven dos sefioras, sentadas bajo un arbol sagrado, teniendo en la mano un
instrumento para contar. Marco Polo escribe que el rey de Malabar llevaba al cuello un hilo con 104
piedras preciosas para poder contar sus oraciones, por la mafana y por la tarde. Algo semejante
encontramos en los budistas. También se conoce hoy el rosario de los musulmanes.

Si entramos en la era cristiana, de san Pablo eremita se cuenta que metia cada dia en el
bolsillo trescientas piedrecitas: las iba echando, una tras otra, cuando decia la oracion establecida.
La misma costumbre tenia santa Clara. Pero era mas practico tener un cordéon con nudos.

Cuando se unieron los dos extremos del hilo, surgio la «coronay, la «sarta de paternoster» de
que habla Bocaccio. La forma abierta, colgando de la cintura, dur6é todavia bastante tiempo en
Inglaterra.

Pronto los nudos fueron sustituidos por granos, pedacitos de madera, pero también de perlas y
joyas. En 1389 el rey de Francia contrajo matrimonio con una milanesa. En la lista de tesoros que
llevé figuraba una «sarta de paternoster» con botones de plata, oro, esmaltes y perlas.

La fabrica de rosarios pertenecia al artesanado artistico. Entre las corporaciones de las
grandes ciudades, como Londres, Viena y Praga, los fabricantes de rosarios eran denominados por
su profesion relacionada con los «padrenuestros». Como se deduce del nombre, al principio se
contaban los padrenuestros. En el siglo XII, algunos devotos de la Virgen tomaron la costumbre de
contar también las avemarias. Por ejemplo, la beata Bienvenida Boiani (1291) rezaba mil avemarias
al dia, el sdbado dos mil y el dia de la Anunciacion tres mil.

También el dominico Domingo de Levia recitaba mil avemarias al dia. Se cuenta que murio
con el rosario en la mano.

(Como se f1j6 el numero de 150 granos? La primera noticia que encontramos es del siglo
X11. A una religiosa, llamada Eulalia, la Virgen le recomendd que no rezase deprisa; desde ese
momento rezd solo la tercera parte de las oraciones establecidas, o sea, 50 avemarias. También
santo Domingo, al que la leyenda le atribuye la autoria del rosario, propugnaba el rezo de 150 o, al
menos, 50 avemarias. La razén de este numero es muy clara. Los monjes recitaban cada dia 150
salmos y los que estaban demasiado ocupados sélo 50. Se afiadian también los salmos en honor de
la Virgen Maria. Los que no sabian leer recitaban, en lugar de los salmos, un nimero igual de



padrenuestros y después también de avemarias. Un libro inglés del siglo XIV describe como se
intercalaban: después de cada cierto nimero de avemarias se recitaban las antifonas. Las primeras
cincuenta avemarias se rezaban por la mafiana, en honor de la Anunciacion; otras cincuenta al
mediodia, en honor del nacimiento del Sefior; el tercer grupo por la tarde para venerar a la Virgen
Asunta. Como en el breviario habitualmente eran cinco antifonas, se empezo6 a intercalar una cada
diez avemarias.

La forma definitiva del rosario, como la conocemos hoy, data del siglo XV o XVI. En 1507
un monje escribe, en el convento de santa Brigida, que algunos afiaden a cada avemaria algiin hecho
de la vida de Jesus, pero que para el pueblo sencillo bastan 50 avemarias y 5 padrenuestros. El
nombre «rosario» tiene un origen mas bien extraio. En la Edad Media se llamaban asi los tratados
de moral y las colecciones de ejemplos para las predicaciones.

En 1500 se imprime el Rosarium theologicum®. Por tanto, la palabra significa manual. De
modo metaforico, nuestra oracion es llamada asi como si fuese un manual del hombre devoto.

En el siglo pasado tiene lugar el florecimiento del rosario. El papa Ledn XIII escribio varias
enciclicas en las que se recomendaba calurosamente esta oracion. Por ejemplo, escribia la vispera
de Navidad de 1883: «Exhortamos y alentamos a todos a rezar el rosario cada dia y constantemente.
Al mismo tiempo declaramos que es deseo de nuestro corazén que la oracion del rosario se haga en
todas las catedrales de las didcesis todos los dias y en las iglesias parroquiales al menos los
domingos y fiestas». En la enciclica de 1883 el Papa recomienda el rosario como arma eficaz contra
la inmoralidad: «Nos parece que las tres cosas que llevan a la corrupcion del bien publico son: la
aversion a la vida virtuosa y razonable, la aversion a soportar los sufrimientos y el olvido de la vida
futura, en la que estad toda nuestra esperanza. Contra estos males de nuestro tiempo, el rosario puede
ser un remedio saludable. La meditacion de los misterios gozosos inspira, a quienes rezan
devotamente, el amor por la vida virtuosa y diligente, como la de la familia de Nazaret. Contra el
segundo mal estan los misterios dolorosos, contra el tercero los gloriososy.

En las grandes apariciones marianas de Lourdes, La Salette y Fatima se recomienda el rosario.
La Iglesia concedié muchas indulgencias al rezo de esta oracion.

Existe en los tiempos modernos cierta aversion respecto al rosario. Parece que la oracion no
se adapte a los intelectuales puesto que ha nacido en un ambiente primitivo, cuando la gente no
sabia leer. Hoy nos cansa su monotonia.

Estamos convencidos de la sinceridad de estas objeciones. Pero precisamente la fuerza
especial de esta oracion estd en el elemento que le falta: el intelectual. Quiza se equivocaban
también los libros que intentaban suplir esta carencia con métodos artificiales, recomendando la
meditacion de sus «misterios» cada diez avemarias.

Tengamos en cuenta que el rosario es, en primer lugar, la oracion del pueblo sencillo, de
nuestras madres, de nuestras peregrinaciones y devociones del anochecer. En este contexto se
necesita también aprender a rezar el rosario.

Es muy natural que los intelectuales traten de hacer sus oraciones de modo inteligente y
hablar a Dios como estan habituados a pensar. Pero precisamente los intelectuales se dan cuenta de
las dificultades para concentrarse y también a ellos les asaltan continuas distracciones. En cuanto
toman en la mano el salterio, vienen a la mente una gran cantidad de pensamientos que impiden
concentrarse en el objeto del texto escrito o recitado.

La gente sencilla reza de modo diferente. No se concentra en una cosa sino que trata de poner
en relacion con Dios todo lo que viene a la mente. Piensa en los familiares, los frutos del campo, la
salud. Y a todos esos recuerdos se afiade un avemaria. Las 50 avemarias del rosario pueden servir
para ir recordando todo lo que pesa en el corazon. Evidentemente ese tipo de oracidén exige
sencillez. Quien la ha perdido no puede rezar el rosario. Pero ha perdido mas de lo que cree. el
corazon sencillo esta mas cerca de Dios.

* El significado originario de la palabra «rosario» es «corona de rosas» (N. del T.).



Un fendémeno caracteristico de nuestro tiempo es el entusiasmo de algunos por la practica
oriental de la «oracidén de Jestus». Sin duda, estd bien saber pasar de los textos de la oracion a las
aplicaciones concretas en la vida. Pero es igualmente saludable pasar de la vida, de los problemas
que preocupan a nuestras mentes, y unirlos, por medio de una oracion sencilla del corazon.

II. La virginidad
a) La ensefianza de Origenes

En nuestro tiempo se estd produciendo un hecho extrafio: aumentan las discusiones sobre el
sexo, sobre la obligatoriedad del celibato para el clero, y no se encuentran casi libros y articulos
sobre la virtud cristiana que debe dominar en esta materia. En el siglo IV, en cambio, los tratados
sobre la virginidad eran muy numerosos. ;Qué valor tienen? Los criticos dicen que estaban
contaminados de muchos elementos dualistas, que los Padres repetian los argumentos platonicos,
etc. Pero hay que reconocer honestamente al menos una cosa. la abundancia de estos tratados
muestra un hecho humanamente inexplicable, que es el gran nimero de personas, provenientes de
ambientes diversos, que escogieron esta virtud. Fue un signo de Dios en la sociedad decadente del
antiguo imperio. Ademas, en el fondo, son injustas las acusaciones de dualismo y platonismo. Los
oradores utilizaban, en sus predicaciones, lo que confirmaban los autores apreciados en aquella
época. Pero las verdaderas razones que mueven a los Padres a elogiar la virginidad son
profundamente espirituales. Lo vemos en uno de los primeros entusiastas (aunque imprudente en la
practica) de esta virtud: Origenes.

También los filosofos antiguos discutian sobre cuestiones sexuales y se preguntaban cudl era
la razén de la division de la humanidad en hombres y mujeres. Se recordaba el relato mitolégico
que decia que el antiguo hombre androgeno fue cortado en dos partes y, desde ese momento, una
parte busca a la otra, su complementaria. El sexo es asi una imperfeccion que el hombre sabio trata
de superar.

Completamente distinta es la argumentacion de Origenes, inspirada en la Biblia. La relacion
entre el hombre y la mujer es imagen de un prototipo superior: la relacion entre Cristo y la Iglesia.
Entonces, el sexo no es signo de decadencia sino reflejo de un misterio divino revelado. Por eso, lo
que es imagen debe aproximarse, parecerse lo mas posible a su prototipo. ;Cudles son las relaciones
entre Cristo y la Iglesia? La respuesta es obvia: son relaciones espirituales. Representan el ideal al
que deben apuntar las relaciones entre hombres y mujeres. Asi seran, de hecho, al final de los
tiempos.

Pero también la Iglesia como tal es ya «virgen» en este tiempo. Eso se manifiesta con la
pureza de su fe y con la castidad de cada miembro.

Por supuesto que la castidad perfecta no es obligatoria para todos. La Iglesia aqui esta todavia
«en camino» hacia su perfeccion, aunque algunas cosas, en la vida de la Iglesia, estan ya en estado
escatologico. Esto se refleja en la conducta de sus miembros y también en su castidad perfecta.
(Como podemos saber quién estd llamado a ella y quién no? La virginidad es un don de Dios, y el
que lo recibe lo siente y lo aprecia como don. Pero necesita la colaboraciéon humana. Esta fue
prefigurada en el Antiguo Testamento por la circuncision. Ahora se pide la circuncision espiritual,
la renuncia al mundo. Ademas, este don tiene un caracter eclesial. Exige, por tanto, una fe pura. Por
otra parte, es esa fe la que garantiza la recta intencion en la practica de la virginidad. Por eso, es de
dudoso valor la abstencion del matrimonio entre los herejes. En éstos la castidad estd motivada por
el desprecio del cuerpo. El cristiano no lo desprecia, pero es consciente de que debe espiritualizarlo
de forma que el alma no se sienta humillada.



Los que practican la castidad santifican también el matrimonio. Muestran que la fecundidad
material, los hijos de la carne, son imagen de la fecundidad espiritual de la que la Virgen Maria es
ejemplo sublime.

b) San Juan Cris6stomo

También san Juan Crisdéstomo se interesa por el problema de la division de la humanidad en
dos sexos. Estd convencido de que la respuesta debe ser religiosa. En sus homilias, por otra parte,
resuena a menudo el influjo del estoicismo tardio sobre la igualdad de todos los hombres. Los
particularismos nacionales, sociales y culturales deben ser superados. El hombre debe sentirse
«ciudadano del mundo». Esto a los Padres les parece en perfecta concordancia con la ensefianza del
evangelio. Clemente de Alejandria recoge este ideal en forma de aforismo: somos de la «misma
naturaleza, debemos tener la misma virtudy.

Pero contra esta igualdad esencial surge la duda sobre como explicar las muchas diferencias
existentes entre los hombres. Crisdstomo no duda en atribuirlas todas al pecado. Todos venimos de
la misma estirpe, de la unica cabeza Adan. Leer en la Biblia el relato de la division de lenguas
puede ayudar a comprender como ha sido posible que el pecado nos haya dividido.

(Pero también la division en varones y hembras tendria su origen en el pecado? San Gregorio
de Nisa lleva hasta sus ultimas consecuencias la logica del principio admitido anteriormente:
también la division de los sexos vino después del pecado; esta constituida por las tinicas de piel que
Adan y Eva recibieron tras la expulsion del paraiso (Gen 3,21). Entonces la virginidad es la vuelta
espiritual al paraiso.

Evidentemente esa opinion no podia ser aceptada. La Biblia dice claramente que Dios mismo
cred al hombre varon y hembra (Gen 1,27). Por tanto, la division en dos sexos proviene de Dios.
Pero, para salvar el principio primero de igualdad, muchos Padres consideran esa diferencia de poco
valor: esta en el cuerpo. La imagen de Dios reside en el alma, y ésta es igual en el hombre y en la
mujer. Los dos sexos estan llamados a la misma perfeccion.

Los que escribian asi eran sobre todo autores monasticos. San Juan Crisdstomo, aunque era
monje, tenia muchos contactos pastorales con la sociedad civil de la ciudad. Como buen pastor
espiritual, sabia que las diferencias entre el hombre y la mujer no son sélo corporales. Veia en sus
hijas espirituales actitudes diferentes también en la esfera religiosa. Esas diferencias provienen de la
naturaleza y, por tanto, de Dios mismo, autor de la creacion.

Se hace seriamente la pregunta de por qué Dios ha hecho la division de los sexos. Criséstomo
descubre en la actividad creativa de Dios una dindmica que parece casi hegeliana: Dios primero
crea una realidad, después la divide y después la une de nuevo. Al principio cre6 a Adan, y después
saco de ¢l a Eva. Nosotros provenimos de mas de uno, provenimos de dos realidades. Pero estos dos
estan llamados a formar una nueva unidad: el matrimonio. «Al principio parecia que eran dos, y
mira como [Dios] los amalgama y los estrecha en unidad, por medio del matrimonio. Por eso el
hombre deja al padre y a la madre y se une a su mujer, formando los dos una sola carne (Gen
2,24).»

El matrimonio, por tanto, es una cosa santa, es creado por Dios. El plan divino es maravilloso.
Supera las nobles ensefianzas de los estoicos. Estos querian unir a los hombres en una perfecta
igualdad, en la naturaleza. Pero ;es esto posible? Y, si

fuese posible ¢seria una union perfecta? En el matrimonio, el marido y la mujer no son iguales
en las circunstancias actuales. Nuestro autor muestra una buena dosis de humor cuando describe los
inconvenientes de los diversos caracteres unidos en el matrimonio. Sin embargo, el matrimonio es
santo porque une también a los diferentes por medio del amor, reflejo de la Santisima Trinidad en la
tierra.

(Por qué, entonces, la virginidad? ;No va contra la Biblia? La respuesta de Criséstomo es
profunda. El tnico verdadero amor que existe en la tierra es el que tiene su origen en Dios y, por



tanto, debe desarrollarse continuamente. Crece del mismo modo progresivo que la revelacion de los
misterios: de lo carnal a lo espiritual, del Antiguo al Nuevo Testamento. El amor carnal del
matrimonio cristiano es creativo y santo. Crisdstomo defiende con conviccion esta tesis contra los
gnosticos: «Denigrar el matrimonio significa, al mismo tiempo, disminuir la gloria de Ia
virginidad». Las virgenes cristianas nacen en el matrimonio, pero llegan a la conviccion de que el
amor, del que han nacido, debe llevar al grado superior, a la caridad universal y espiritual. La
virginidad no simboliza el retorno al primer paraiso, sino que lo supera: es signo de la eternidad
futura.

¢) El sentido del amor en V. Soloviev

El libro de Soloviev sobre El sentido del amor suscitd un gran interés y es conocido por su
originalidad: se puede encontrar en ¢l un hilo de unién con la meditacion de Crisostomo. El
pensador ruso no se extrafia de la division de los sexos sino de que no sea aceptada naturalmente,
como en los animales, y de que su ejercicio vaya unido al pudor.

El hombre siente fuertemente el instinto sexual. Su uso se considera bueno, necesario para la
conservacion del género humano. Entonces ;por qué avergonzarse de su uso y de los organos
mismos? El pudor acompafia normalmente a los actos contra la conciencia, a lo que no es honesto.
No sirve explicar el fenomeno basandose en una tradicion secular que podria ser superada con una
«educacion sexual» mas natural. La Biblia explica el nacimiento del pudor con el pecado, pero s6lo
genéricamente (cfr. Gen 3,10-11).

Soloviev, en primer lugar, hace un andlisis psicologico del nacimiento del pudor en cada
persona. Su aparicion coincide con otro fendomeno tipicamente humano: enamorarse, sentir una
atraccion hacia una persona concreta del otro sexo. Es un periodo importante en la vida: el
descubrimiento de otra persona. El enamoramiento surte el efecto de transformar a los enamorados,
que miran al otro con ojos nuevos: lo idealizan. El dice que ella es la mas bella de todas; ella lo
considera como el mas inteligente. Se prometen que su amor quedard puro por toda la eternidad.

La gente se rie de esas afirmaciones; la vida demuestra que el idealismo de los enamorados,
por desgracia, pasa pronto. Pero todos afiaden: por desgracia. En el fondo de nuestra conciencia
sentimos que asi deberia ser la normalidad: ver a la otra persona como mas digna de aprecio que
todo el mundo y tener con ella relaciones eternamente puras.

Los llamados «primeros amores» a menudo pasan y dejan en la mente s6lo un nostalgico
recuerdo. Pero si duran, la vida pasa al estadio siguiente: el matrimonio. Esto comporta los actos
sexuales y el nacimiento de los hijos. Las dos cosas son naturalmente buenas, y, sin embargo, dejan
en el subconsciente una desilusion: la relacion pura y eterna que los enamorados deseaban se realiza
de modo carnal durante algin tiempo. Los padres viven para ceder su puesto a la generacion
siguiente, la de sus hijos. El hombre, en el matrimonio, se siente integrado en el ciclo de la
naturaleza animal, donde la realidad no puede tener un valor eterno. Este descubrimiento es tan
fuerte que el hombre se siente humillado y se avergiienza de los actos que, por su parte, vistos
aisladamente, aparecen como naturales.

Y en esta situacion nace espontaneamente la estima por la virginidad. Se siente que
corresponde precisamente a lo que se deseaba durante el primer amor: relaciones puras y eternas
con los otros. Por eso son estimados los que han escogido ese camino. Y quienes viven contentos en
el matrimonio suefian con que alguno de sus descendientes permanezca virgen. Es como si dijesen:
en nosotros la evolucion no ha llegado todavia a ese estadio, pero eso sucedera con nuestra estirpe.

Asi pues, la virginidad coincide con el deseo de eternidad, con el caracter del cristianismo
esencialmente escatologico. Cuanto mas cristiana es el alma, mas siente este deseo. Tiene un efecto
transformador y purificador también en la vida de los que viven en matrimonio. Estos se dan cuenta
de que, también en este estado, la atraccion carnal debe espiritualizarse progresivamente.



Se puede concluir diciendo que la virginidad es un elemento esencial de la actitud cristiana
hacia los otros, aunque su realizacion es progresiva y, en su esplendor del mundo presente, aparece
como un privilegio de algunos, escogidos por Dios.

III. La obediencia
a) A Dios sélo

Una idea tipicamente biblica es ver a Dios como «liberador». ;De quién o de qué libera? Para
responder, hay que tener en cuenta qué es lo que uno puede temer. El pueblo hebreo ha tenido
muchas veces, y de manera maravillosa, la experiencia de Dios que lo salva «de la mano de los
enemigos». Y los representantes de ese pueblo a menudo piden personalmente en los salmos ser
protegidos de «los que buscan su perdiciony.

Los griegos antiguos, que estaban orgullosos de pertenecer a una sociedad civil organizada,
no temian mucho a los demas hombres. Pero, a medida que pasa el tiempo, aumenta el miedo a lo
que ellos desde el principio habian admirado tanto: el orden del mundo. Por lo demas, es dificil
comprender coémo por ejemplo los estoicos, con su tendencia fatalista, han podido pasar a la historia
como grandes adalides de la libertad individual.

Sélo Cristo nos libera de esos dos grandes temores. La expresion de esto aparece en la imagen
del Pantocrator, el Salvador, que «tiene todo en sus manosy». Estd vestido como un rey, sentado en
el trono imperial. Ha liberado a la Iglesia perseguida de los emperadores paganos. Bajo sus pies hay
también circulos, que aluden al orden cdsmico, a la necesidad de sus leyes inmutables.

Por tanto, desde el principio los cristianos profesan su fe firme en la Providencia: obedecer a
Dios significa estar liberado de cualquier otra sumision, de cualquier violencia externa.

Pero pronto los cristianos vivieron otra experiencia. Obedecer a Dios hace al hombre libre
también interiormente. Es bien sabido que en la Iglesia antigua aparecen, como en el Antiguo
Testamento, numerosos «profetas», que hablaban —o pretendian hacerlo— en nombre de Dios.
(Como distinguir si la inspiracion que ese profeta siente proviene de veras del Sefior o si, al
contrario, es una ilusién diabolica? Para los Padres, el ejemplo clasico de una falsa inspiracion era
el de Pitia de Delfos. Profetizaba pero ella misma no entendia lo que decia; ademds estaba en un
estado de éxtasis que la privaba de toda libertad. Muy distinta es la inspiracion de los autores de las
Sagradas Escrituras: comprendian lo que escribian, su mente estaba iluminada, no ofuscada, y eran
libres en el ejercicio de su mision.

La obediencia a Dios no es una hypdtaxis, sumision, sino una hypakoé, una escucha a quien
nos dirige la palabra. La raiz de la palabra obediencia tiene relacion con «audienciay», accion de oir,
escuchar. El cristiano es obediente porque escucha a Dios que le habla. El ejemplo nos lo ha dado
Jesus mismo que ha sido obediente al Padre hasta la muerte. Y esto constituye, también para ¢él, el
culmen de la liberacion. Por eso, Dios le ha dado el poder, de modo que ante ¢l «doble la rodilla
todo lo que hay en los cielos, en la tierra y en los abismos» (Flp 2,10).

Pero las aplicaciones concretas de este Unico principio fundamental son variadas y a veces
complicadas. Dios habla por medio de los acontecimientos, de los hombres. Cristo estd presente en
su Iglesia, y ésta tiene formas diversas y los representantes son de diferente tipo. Por eso también
aparecen, en la historia cristiana, diversos tipos de obediencia. Vamos a intentar presentarlos de
manera esquematica.

b) Tipos de obediencia monastica
1) La obediencia al padre es espiritual

Mohamed al Biruni, escritor musulman del siglo XI, compara su religion con la fe de los
cristianos, y se sorprende sobre todo de que «el titulo de padre goza entre ellos de la maxima



estima». No sabe si debe admirar esta actitud, pero al final se decide a disculparlo mas bien por las
circunstancias historicas. «Los principios de su religion provienen del hecho de que el cristianismo
no ha estado, al principio, codificado. S6lo mas tarde los doctores, sobre todo los que son mas
estimados, han deducido algunos principios de las reglas transmitidas por Cristo y por los apostoles
s6lo oralmente.»

A su modo, el devoto de Ald ha expresado una gran verdad. El «padre espiritual» de los
monjes antiguos no es un «mufti», que explica el texto del Coran. La mayor parte de los padres
espirituales del desierto de Egipto no sabian tan siquiera leer. Sin embargo, los numerosos
discipulos obedecian a su «padre» de modo absoluto. Estaban firmemente convencidos de que el
Espiritu Santo, que descendid sobre los apostoles, asistia infaliblemente también a los directores de
almas.

En el Oriente cristiano, los grandes directores de almas conservan el titulo de «profetay.
(Como se reconoce a uno como «profetay o padre espiritual? Se pensaba que el Espiritu Santo
concedia tres dones principales: la teologia, conocimiento de los misterios de Dios, la kardiognosia,
capacidad de penetrar en el corazéon humano, y la diakrisis, capacidad de distinguir el bien y el mal
ya en los pensamientos que sugieren un gesto. Al principio, casi la Gnica via de perfeccion era la
«pedagogia de un padre espiritual».

2) La obediencia a las palabras de la Escritura

Hacia el afio 356, al volver de sus estudios de Atenas, san Basilio se convirti6 y decidid vivir
intensamente segun el espiritu del evangelio. Habiendo oido grandes elogios de los «Padres» de
Egipto, se apresurd a visitarlos y a hablar con ellos. La impresion que suscitaron en ¢l, hombre
culto, no fue agradable. Sobre todo, no aprobaba el modo de vivir solitario que habia visto en el
desierto de Egipto. Tras el viaje, se refugioé en una villa situada en la campifia que pertenecia a su
familia, con el deseo de escuchar la voz de Dios. Pero ;quién transmitira esa voz?

Basilio explica su opinién en una carta que escribe desde la villa a su amigo Gregorio
Nacianceno: «Una manera realmente eficaz para entrar en el camino de la perfeccion es la
meditacion de la Escritura, redactada por inspiracion divina. Ahi encontramos la regla de nuestra
conducta... Ahi, como en la farmacia, accesible a todos, se encuentra un remedio adecuado para la
enfermedad de cada uno».

Un novicio, que se iniciaba en el desierto de Egipto, trataba de obtener un l6gion, una palabra
de salvacion, de boca del famoso padre inspirado por el Espiritu. Basilio encontraba una gran
cantidad de esas palabras en las Escrituras. Basta tomarlas en serio como regla de vida. Por eso, la
obediencia basiliana puede definirse como «escrituristica», a diferencia de la «personal» de los
Padres del desierto.

3) La obediencia a la tradicioén

En Egipto se empezaron a recoger las respuestas de célebres padres espirituales para que
pudieran también servir a los que no habian tenido la suerte de conocer a las grandes luminarias del
primer monaquismo. Asi nacen las famosas recopilaciones de los Apotegmas de los Padres,
respuestas de los Padres, y Verba seniorum. Los nuevos directores espirituales, cuando se les pide
un consejo, ocultan la propia originalidad con la frase: «Los Padres, en ese caso, aconsejaban...». La
tradicion adquiere el mismo valor que la Sagrada Escritura y exige la misma obediencia. Casiano,
que procura recoger las ensefianzas tradicionales de los Padres de Egipto, hace notar que muchas
dificultades se producen por intentar resolver los problemas espirituales solos, sin acudir a la
experiencia de los Padres.

La vida monéstica, que comenzd como un movimiento carismatico, se va haciendo cada vez
mas tradicional. San Basilio queria que se obedeciese a la Escritura. Mas tarde, san Teodoro
Estudita da a los escritos de Basilio la misma adhesion que a la Biblia. «Quien se deja guiar por ¢l
[Basilio] esta sin duda guiado por el Espiritu Santo; y quien no se fia de ¢l [Basilio] no cree
tampoco a Cristo que ha hablado por su boca.»

4) La obediencia a la propia conciencia



La sobreabundancia del elemento tradicional provoca a menudo una reaccion a favor de la
propia conciencia. Es el lugar donde Dios habla primariamente y, por tanto, se le debe obediencia.
En la historia de la Iglesia han aparecido algunos «locos por Cristo» (en griego saloi, en eslavo
jurodivye), que despreciaban las normas externas, las costumbres, incluso sagradas, descubriendo
mucha hipocresia en los que las observaban. Entre ellos hay varios santos que fueron apreciados por
el pueblo como profetas. Pero su vehemente reacciéon contra las normas exteriores indujo a la
Iglesia a resolver el problema de principio: ;qué derecho tiene la autoridad eclesiéstica respecto a la
libertad de conciencia y los carismas individuales?

5) La obediencia a la jerarquia

Muy a menudo, en la historia, la Iglesia oficial se sintid obligada a defender su autoridad
respecto a los carismas particulares. Cuando el problema se plantea mal, se llega a conclusiones
equivocadas. Es un error poner la cuestion en estos términos: si la autoridad tiene o no derecho
sobre las almas iluminadas directamente por el Espiritu Santo. Ninguna persona puede permitirse
controlar o suplantar al Espiritu y sus dones. Pero es muy distinto creer que el Espiritu Santo es el
«alma de la Iglesia» y que la funcion jerarquica es también un carisma superior y mas universal que
los carismas particulares.

Los diversos tipos de obediencia que hemos expuesto de manera muy esquematica han
provocado a menudo, en la historia, conflictos. Se ha discutido sobre si una prevalece sobre la otra.
La solucion estéd en la conviccion de que el tnico Verbo de Dios resuena en la multiplicidad de las
voces, en la armonia de la «multiforme sabiduria de Dios» (Ef 3,10). Evidentemente una voz no
debe contradecir a la otra; si no, se pierde la unidad y dividimos «la tinica indivisa de Cristo». La
verdadera obediencia, aunque se practique de una forma particular, se integra de modo armonioso
en la obediencia total de la Iglesia a su cabeza Cristo.

c) La obediencia eclesial

No es éste el lugar para discutir sobre la necesidad de la obediencia a la Iglesia ni para
defender sus valores. Detengamonos solo en el caso de uno que trataba de vivirla mientras
atravesaba una gran crisis y que la expuso de modo tan radical que provocé un rechazo.

En efecto, la sumision del propio juicio a la ensefianza de la Iglesia la expresa san Ignacio de
una manera que a muchos les parece no s6lo exagerada sino incluso escandalosa: «Para estar
totalmente seguros, debemos siempre pensar que el blanco que yo veo es negro, si la Iglesia
jerarquica lo establece asi».

Todo aforismo exige ser situado en su verdadero contexto; en este caso, en el contexto de la
fe. Para entendernos, podemos suponer tres hipotesis. La primera es si comparamos dos juicios del
mismo nivel racional. Con argumentos razonables, uno se ha formado un juicio que difiere de las
conclusiones a las que ha llegado otra persona. En ese caso, no es cuestion de sumision sino de una
discusion razonable, de un contraste de argumentos. En la carta sobre la obediencia, Ignacio
recomienda que ésta se ponga en practica modestamente, pacificamente, objetivamente,
confrontando los diversos argumentos y liberandose de las pasiones que falsifican el sano juicio.

En el segundo caso se parte de la misma suposicion. Se mantiene el criterio del mejor
conocimiento de la materia en cuestion. Pero, en la discusion entran dos personas que no estan en
las mismas condiciones: un «aficionado» y un experto. En esta situacidon es razonable dar razon al
experto, aunque con el propio juicio no se llegue a entrar totalmente en sus razones. A menudo se
siente la necesidad de la obediencia eclesial por motivaciones parecidas: se ve que la Iglesia
universal recoge la experiencia de los sabios y santos de varios siglos, que los conocimientos de los
superiores son mucho més amplios que los de un neofito, etc. La sumision a la Iglesia aparece
entonces como razonable. Pero es limitada, porque la racionalidad debe tener sus justos limites.

Y hay un tercer caso. Se confrontan dos conclusiones que provienen de diferentes niveles de
conocimiento. Segun los filésofos griegos, un caso semejante lo encontramos en la experiencia



diaria. Los ojos y, en general, los sentidos parece que ven una cosa, pero la razén prueba
solidamente que eso es imposible. En ese caso decimos que hemos sido victimas de una ilusion:
veiamos como «blanco» un objeto que no es blanco. Platon y todos los grandes metafisicos griegos
recomiendan seguir los juicios de la razén y desconfiar de las «opiniones» de los sentidos, que
pueden tener una «visiony» diferente.

En la literatura cristiana encontramos el mismo problema pero trasladado a un nivel superior.
Sobre las cosas divinas podemos razonar con el intelecto y tener opiniones. Pero, al mismo tiempo,
vivimos en la fe y profesamos que sus dogmas superan todo entendimiento. Sélo la vision
«espiritual» descubre su verdadero sentido. Si estamos convencidos de que esta vision espiritual se
nos comunica por medio de la Iglesia, no tendremos dificultad en someter nuestro juicio
«intelectualy, nuestra «opinidny, a la verdad revelada.

Los autores orientales recientes dicen con frecuencia que la verdad espiritual es metalogica,
que va mas alld de los argumentos de la razon. Se sitian en la tradicion de los monjes, que
rechazaban las discusiones sobre los argumentos de fe, por considerarlas inutiles y nocivas. En la
época del arrianismo, san Gregorio Nacianceno era reticente a discutir sobre la Trinidad. Ignacio, en
su tiempo, toma una actitud parecida sobre el tema de la predestinacion. Los dos coinciden en el
motivo: no «rebajar la fe a los "juegos de prestigio" con conceptos puramente humanos»
(Gregorio). E Ignacio escribe: «Depuesto todo juicio, debemos tener animo aparejado y pronto para
obedecer en todo a la verdadera esposa de Cristo nuestro Sefior, que es la nuestra santa Madre
Iglesia jerarquicay.

De todo lo dicho se puede concluir que la obediencia es una virtud en la que facilmente uno
puede deslizarse de lo espiritual a lo humano. La obediencia puramente humana se puede convertir
en inhumana. En cambio, la obediencia de fe abre el oido espiritual del mismo modo que la
contemplacion abre los ojos para ver a Dios.

Por 1ultimo, los que en diferentes niveles exigimos la obediencia de los demas, podemos rezar
esta oracion de san Maximo el Confesor: «Sefior, somos muchos en hablar y pocos en practicar.
Danos al menos la gracia de no corromper nunca tu palabra para no merecer asi tu tremendo juicio».

IV. La pasién de Cristo
a) Las prefiguraciones de la Cruz en el Antiguo Testamento

En Jerusalén se encuentra el antiguo monasterio georgiano de la Santa Cruz. Seria el lugar
donde crecio el arbol del que se tomd la madera para la Cruz de Jesus. Esta tradicion local ha
inspirado a un exégeta este pensamiento espiritual: la Cruz es un misterio cuya revelacion crece
lentamente, tanto en la vida individual como en la vida de la Iglesia. Y, como todos los demaés
misterios, ha estado prefigurado en el Antiguo Testamento. Vamos a intentar indicar algunos
estadios progresivos de esta revelacion.

El primer grado seria el relato del Génesis (3,8-44): la expulsion del paraiso y el
protoevangelio, la promesa del Salvador. La expulsion del paraiso indica las primeras y principales
penas por el pecado: la muerte, la maldicion de la tierra, los sufrimientos, la triste suerte de los
expulsados. Pero, inmediatamente después, como si se pasase pagina, se anuncia, aunque de modo
genérico, la redencion, la victoria de una mujer y su semilla sobre la serpiente de la malicia.

Esa union entre el mal y la redencion es tipicamente biblica. En las tragedias griegas, el mal,
cuando es castigado con la muerte, triunfa. Para el individuo castigado ya no hay esperanza. La
victoria del mal es, a la vez, la victoria de la justicia. La Biblia no conoce las tragedias. Después de
cada hecho «tragico» se perfila una promesa para el futuro. Asi pues, la fe en que el mal no es
definitivo puede considerarse como el primer elemento de la Cruz salvifica.

El segundo grado de esta revelacion lo podemos ver en las historias de Jacob y Esall (Gen
32,4-33,8). Jacob se podria llamar, desde el punto de vista humano, hijo de la fortuna. Arrancé el



derecho de primogenitura a su hermano, tuvo que huir, pero en seguida, al principio de su fuga,
Dios le asegura su proteccion especial. Y la ayuda de Dios lo acompana a todas partes y en todo lo
que hace. Ha huido pobre pero al final vuelve rico a la patria natal. El inico temor que permanece
es el de encontrarse con Esatl, que no ha olvidado la antigua ofensa y se ha preparado militarmente
para vengarse. Esau no se deja aplacar por los regalos. Entonces Jacob tiembla, ora para ser fuerte.
Pero, justo en la frontera con la patria, la bendicion del cielo parece abandonarlo. De la misteriosa
«lucha con un angel» sale cojo, incapaz de medirse militarmente con su hermano. Y en ese
momento llega Esau, dispuesto a castigar al orgulloso. Pero ;qué es lo que ve? Ve a un pobre, a un
débil. ;Coémo se va a vengar contra ¢1? Baja del caballo, los hermanos se abrazan y se juran la paz
para toda la vida.

La ensefianza de la Cruz es aqui clara. La tltima victoria de Jacob —Ila posesion de la Tierra
Prometida— no se realizd con el poder, el dinero o la fuerza, sino que la causa directa fue la
debilidad.

El tercer grado de la revelacion de la Cruz se puede ver en la historia de los dos protagonistas
de la fundacion del reino de Israel (1 Sam 16,ss). Los fundadores de una nueva dinastia real son
normalmente guerreros fuertes. Asi es Saul y es aceptado como tal. Pero junto a él aparece el joven
David, ultimo hijo de la ultima familia de Israel. Y vemos céomo Dios va abandonando
progresivamente al primero y, con €1, a los que «eran fuertes en Israel». Yavé, segiin su modo tipico
de obrar, «derriba del trono a los poderosos y enaltece a los humildes» (Lc¢ 1,52).

El Ultimo hijo de la ultima familia de Israel se va a convertir en el fundador de la dinastia del
reino. Y asi prefigura el mensaje de Jesus sobre los pobres bienaventurados, porque de ellos es el
reino de los cielos (Mt 5,3).

La misma idea se subraya con mas fuerza todavia en la hermosa profecia del Antiguo
Testamento, pronunciada ante el rey Acaz en el afo 736-5 (Is 7,10-27). Se prevé que el tiempo de
los poderosos ha terminado. No son capaces de tener confianza en Yavé y de pedir un signo de la
proteccion del cielo. Entonces Isaias anuncia el verdadero signo: la virgen que dard a luz al
Emanuel en una situacion de completa desolacion. En oposicion a la falta de fe de Acaz, Maria sera
feliz por haber creido (Lc 1,45). Creer en circunstancias en que no existen soportes humanos para la
esperanza: ése es precisamente el elemento fundamental de la Cruz de Cristo.

Podemos concluir esta serie de revelaciones veterotestamentarias con el cantico del «Siervo
de Yavé» que se encuentra en Isaias 52,13-53,12. ;Es solo profecia o es ya evangelio? «Se diria que
el profeta ha estado junto a la Cruz en el Goélgotay, escribe un exégeta protestante. El cantico esta
dividido en 6 estrofas, pero ya en la primera se afirma que el objeto del anuncio debe suscitar un
gran asombro. Ante el Siervo de Yavé «se asombraran todos los pueblos. Los reyes se quedaran sin
palabras, al ver algo que no les habian contado» (52,15). El propio profeta se pregunta si su anuncio
serd aceptado: «;Quién hubiera creido este anuncio?» (53,1). Debe vencer, debe ser rey uno que
parece que no tiene ni la mas minima condicioén para poder serlo: «Estaba tan desfigurado que no
parecia hombre ni tenia aspecto humano» (52,14,). Y ¢l no toma tampoco ninguna iniciativa
necesaria para vencer a los adversarios: «Cuando era maltratado, se sometia y no abria la boca,
como cordero llevado al matadero... » (53,7). Hasta el Sefor, por lo que parece, lo ha abandonado:
«El Seior lo quebrant6 con sufrimientos». Pero esto no dura por siempre. Si otros, tras la prueba,
fueron alzados, mucho mas pronto sera exaltado el Siervo de Yavé: «Por haberse entregado en lugar
de los pecadores, tendra descendencia, prolongard sus dias y, por medio de €I, tendran éxito los
planes del Sefior» (53,10).

b) La teologia de la Cruz

La «teologia de la Cruz» no puede hacer otra cosa que recoger algunos aspectos del misterio,
con plena conciencia de que son aspectos parciales del gran misterio que supera todo intelecto. San



Agustin se pregunta si Dios hubiese podido salvar al mundo de un modo diferente de la Cruz, y
responde. «Si podia, pero, si lo hubiese hecho, a tu ignorancia no le hubiera gustado tampoco eso».

San Juan Criséstomo, en las persecuciones sufridas como exiliado, retomo6 los argumentos de
los estoicos que querian probar la utilidad de los sufrimientos de la vida. Hacian ver que la mayor
parte de nuestros dolores no estd provocada por causas externas sino por nuestras opiniones.
Cuando estimamos demasiado una cosa, su pérdida nos hace llorar. Para curar ese dolor basta con
cambiar de opinidn: aprender a despreciarla. Asi, cuando nos la quiten, nos agradara. Este arte se
aprende precisamente cuando en la vida encontramos adversidades. Sin duda, esta idea puede
encontrar aplicaciones utiles para la vida cristiana. Desde esta perspectiva, Dios utiliza una cierta
dureza pedagdgica con sus hijos puestos en medio del mundo, que ya no es un paraiso. Insisten en
este aspecto especialmente los autores que indican el ideal de la apétheia cristiana, que seria el
paraiso terrestre reconquistado, la paz imperturbable.

Los autores que veian en la Cruz el triunfo de la justicia divina sobre el mal, anaden que las
penas infligidas por Dios en esta vida son medicinales y son como el fuego que usaban los médicos
para curar las heridas. Para san Basilio los sufrimientos despiertan la sabiduria humana adormecida
por el pecado.

Entre los autores modernos citamos a S. Bulgakov y K. Rahner. La teologia de Bulgakov
sobre la kénosis de Cristo se puede resumir del siguiente modo. No le gusta una interpretacion
superficial del texto de Pablo a los Filipenses (2,6-11). Segun esa explicacion, Cristo ha tenido la
felicidad plena en su vida intradivina. Se ha desprendido libremente de esta felicidad y, en
compensacion, ha readquirido su gloria en el cielo, atrayendo consigo al género humano, con el que
se habia identificado. Bulgakov piensa que, con ese razonamiento, se crea demasiada oposicion
entre lo que Dios vive en el interior de la Santisima Trinidad y lo que obra en el mundo por su
salvacion. Pero se trata del mismo amor. La kénosis —el vaciamiento total del Hijo ante el Padre—
se vive plenamente en el misterio divino de la Santisima Trinidad. En ese contexto, la aceptacion
total de la voluntad del Padre no conlleva el sufrimiento, sino que constituye la plenitud de la
felicidad divina. Jesus encarnado vive esta misma sumision en el mundo, que es pecaminoso y se
resiste a Dios. Esta resistencia es la que comporta el sufrimiento. Pero éste es purificador y no se
puede separar de la felicidad del amor.

K. Rahner relaciona la teologia de la Cruz con la declaracion del Concilio Vaticano II que
dice que no hay que esperar una nueva revelacion superior antes de la segunda venida de Jesus.
(Como se debe entender esta afirmacion? No se puede detener el progreso de la historia de la
salvaciodn ni el crecimiento continuo de la fe, profesada tanto oralmente como por escrito. Tampoco
podemos suponer que Dios haya decidido no hablar més después.

Sin embargo, debemos creer que en la persona de Cristo se ha cumplido la plenitud de la
revelacion. El es la Palabra del Padre; en él Dios ha dicho todo. Pero la revelacion supone también
la aceptacion. En la Cruz vemos que la voluntad de Dios, la Palabra del Padre, es aceptada
voluntaria y plenamente por el hombre. No se puede pedir mas. La Cruz es el sitmmum del dialogo
entre Dios y el hombre.

c) La devocion a Cristo sufriente

Algunos tedlogos orientales afirman que la Iglesia antigua no conocia la devocion a la pasion
de Cristo. El Salvador era venerado como pantocrator, vencedor del mal. También la Cruz se
representaba como victoriosa. El «dolorismo» de las devociones medievales no seria auténticamente
cristiano. El misterio de la Cruz no estd solo en el sufrimiento. La Cruz de Cristo es siempre
victoriosa, aunque varian los aspectos que se representan de ella. Se ve en la pintura.

En el codice siriaco de Rabbula, del siglo IV, Jesus en la Cruz esta vestido con un manto
blanco, como un rey, con los ojos abiertos; el sol y la luna indican que su reino no conoce el ocaso.



También en el arte romanico, Cristo aparece como «reinante y triunfante» en la Cruz, sin
signos de sufrimiento. Lleva una verdadera corona, y no es la de espinas.

El medievo franciscano propago la devocion a Cristo sufriente en la Cruz. Pero para no caer
en el «dolorismoy, la cruz llamada de san Francisco y otras similares llevan en sus brazos estampas
complementarias: la transfiguracion, la ascension, la resurreccion.

Junto a imagenes realistas hay también representaciones simbolicas, como por ejemplo «el
arbol de la cruz». Cristo es el arbol vivo, como vifia, encina o, segun la visiéon de Suso, rosal. En el
cuadro de Pacino de Buonaguida, en Florencia, el arbol tiene doce ramas, cada rama cuatro hojas, y
cada hoja alguna escena de la vida de Jesus vista con la dptica de la Cruz.

Tadeo Bartoli hizo de la Cruz un simbolo de division: los que estan salvados la miran, los
condenados le vuelven la espalda. Por eso también la Cruz esta en el centro del cuadro de A. Durero
titulado «Todos los santosy.

Escribe san Bernardo: «;Qué podria ser mas eficaz para curar las heridas de la conciencia y
purificar el fondo de la conciencia que una meditacion frecuente sobre las llagas de Cristo? Si nos
concentramos y meditamos sobre la pasion de Cristo y nos escondemos en sus llagas,
encontraremos el mejor remedio contra todas las tentaciones, incluso las impurasy.

En la actitud respecto a Cristo sufriente se refleja la madurez de la vida espiritual. Se suele
contar a menudo el ejemplo de santo Tomdas de Aquino, que, mostrando el crucifijo, afirmaba que
en €l habia aprendido todo lo que escribio en la Summa theologica.

QUINTO DIA

I. La resurreccion
a) El descenso a los infiernos

El descenso a los infiernos es la primera imagen de la resurreccion. La profesamos en el
Credo y es un tema tratado en muchas homilias de los Padres, un tema que se encuentra pintado en
iconos y en pinturas antiguas, incluso en Occidente. Las escenas pintadas hoy sugieren la idea de
que la muerte es un enemigo que vence a todos pero que no ha podido con Cristo. Por eso, Jesus
sale de la tumba indemne, en plena forma. La misma idea se expresa ya en el arte paleocristiano,
que aplicaba a Cristo la tipologia del Antiguo Testamento: Daniel indemne en la fosa de los leones,
la lucha de Sanson con el ledn, la victoria de David sobre Goliat.

La idea del descenso a los infiernos es diferente. Jesus no elude la muerte, sino que, al
contrario, entra en su reino. El origen de esta imagen es probablemente sirio-palestino. Los autores
semiticos se prodigan en la descripcion de este articulo del Credo, que tan dificil parece a los
predicadores modernos. San Efrén pinta de modo coloreado y dramatico el hecho de que Jesus
descienda valerosamente al reino del cual era considerado duefio absoluto el diablo; lo combate
rompiendo sus puertas y, como nuevo Adan, da la mano al primer Adan. Eva se levanta con las
manos suplicantes, diciendo: «Por fin soy Eva, madre de los vivientes (cfr. Gn 3,20), pues hasta
ahora daba a luz hijos que moriany.

En algunas homilias encontramos también el hermoso didlogo entre Cristo y Adan. Cristo que
desciende llama: «Adéan, Adan ;donde estas?». Y Adan responde: «Me he escondido porque no
soportaba tu rostro» (cfr. Gn 3,8ss). «;Doénde te has escondido?» «Me he escondido donde nadie
pueda encontrarme, en el reino de las tinieblas y de la muerte.» Jesus responde: «Iré a encontrarte
también ahi».

En ese didlogo se expresa elocuentemente el motivo teoldgico primario de esta imagen. Segiin
un principio cristoldégico fundamental, «so6lo se salva lo que ha sido asumido por Cristo». Jests se
hizo hombre para salvar nuestra humanidad, con todo lo que ésta comporta: nacimiento, trabajos,



esfuerzos, dolores. Por salvar al hombre que muere, Cristo asumi6 la muerte, «con la muerte
destruyo la muerte». Los semitas imaginaban la muerte como el descenso al shéol, reino de las
tinieblas, a veces materializado en un monstruo en forma de pulpo que agarra a los vivientes. Jesus
sufrio libremente su violencia como hombre, pero como Dios lo vencio.

Los textos orientales abordan también el tema del «astuto engafiado». Es un juego de palabras
con el término diablo, que es traducido asi. Como describen los apdcrifos, el diablo observaba con
sorpresa la obra salvifica de Jesus y se sentia débil para impedirlo. Uso entonces su tactica favorita.
Incit6 a los adversarios contra ¢l para matarlo. De esa forma estaba seguro de tenerlo en sus manos,
pero asi el gran Engafador se vio engafiado. Cristo entrd en su reino como hombre muerto, o sea en
el maximo de la debilidad humana, pero como hombre-Dios manifest6 su fuerza divina y destruy6
el poder del diablo sobre los muertos. En estas imagenes hay muchas metéaforas, pero tienen un
significado dogmatico muy profundo. La resurreccion no se presenta como un milagro después de
la muerte, sino que muestra la fuerza vital de la muerte misma, cuando estd unida a Cristo.

b) V. Soloviev: la resurreccion, dogma propio del cristianismo

La reflexion de Soloviev, en su obra sobre los Fundamentos espirituales de la vida, integra la
resurreccion en el contexto de los principales problemas humanos. Vamos a abordarla siguiendo
esquematicamente cada una de sus afirmaciones.

I. La experiencia del mal en el mundo

1) Cristo vino no sélo a ensefiar, sino también a combatir al maligno. Soloviev llegd a esta
tesis con la propia experiencia de vida. De joven perdid por un tiempo la fe. Tras recobrarla, pensé
en predicarla de modo moderno. Tuvo un éxito parcial. Decidi6é entonces predicar la necesidad de
un nuevo orden politico-social cristiano. Pero al final se convencié de que tampoco eso resolvia el
problema. El mal es personal y hay que combatirlo personalmente.

2) El mal es un hecho universal. Se manifiesta como lucha por la vida: si uno quiere vivir
tiene que repeler a los demas.

3) Las predicaciones sobre la caridad, en este contexto, resultan utdpicas.

4) Los hombres encuentran la solucién en el arreglo negociado: se reparten continuamente la
tierra y sus riquezas; cada uno se siente protegido en su sector. Por desgracia, los hombres cambian
y hay que llegar a nuevas distribuciones, y esto provoca luchas continuas.

5) Donde hay combate es inevitable que haya caidos. La muerte es la ultima justicia: elimina
al hombre que vivia eliminando a los demas.

II. La experiencia del bien en el mundo

I) Si en el mundo existiese s6lo el mal, el universo no podria continuar. Pero existe también el
bien. Este se manifiesta en el sacrificio de una parte por la otra, de un hombre por la sociedad.

2) Esta experiencia del bien lleva a los hombres a definir el mal como egoismo y el bien como
sacrificio. Morir por los demas se considera la cumbre de la bondad.

3) Por desgracia, esos sacrificios no son suficientes. Por ejemplo, a pesar de la gran cantidad
de victimas que exigen los Estados, éstos no llegan a ser mejores.

4) Ademas, es dudosa su licitud: ;Qué derecho

tiene la sociedad a exigir la vida de los demas por el propio bien? La conclusion que se saca
es que la moral laica no da una solucion suficiente al problema.

II1. La solucidn religiosa: la recompensa después de la muerte
Todas las religiones coinciden en que en esta vida no puede haber verdadera justicia.
Prometen una vida futura feliz. ;Por qué los hombres no la aceptan con entusiasmo? La respuesta es



facil: aman la vida presente, su trabajo y sus obras. La recompensa futura aparece como un
sucedaneo, porque no hay mas remedio.

IV. La solucioén cristiana como se suele presentar en las predicaciones banales

Conserva todos los elementos precedentes: Cristo aparece como el héroe que se ha sacrificado
por los demas. A los cristianos que lo siguen se les promete el paraiso, que es una realidad mas
hermosa que esta tierra. Si es asi jhay alguna diferencia entre el cristianismo y las otras religiones?
Soloviev empez6 a dudarlo.

V. El gran descubrimiento: la resurreccion

Cristo resucitado ha vuelto después de la muerte a la tierra, a la vida que no es «otray, sino la
misma de la que ha salido. Es un hecho absolutamente Unico. Por eso, si Cristo no hubiese
resucitado de entre los muertos, nuestra predicacion seria vana (1 Cor 15,14). Seria so6lo una
variante de las ideas anteriores.

Sélo la resurreccion da valor a los sacrificios cristianos, porque éstos no son el precio con el
que se compra una cosa diferente sino que se santifica lo que se ha sacrificado. Su mejor simbolo es
el pan ofrecido en el altar, que vuelve transfigurado, divinizado. Soloviev se dirige a los
predicadores cristianos y les recomienda que insistan en la verdad de la resurreccion, que es uno de
los pilares fundamentales de la vida.

c) La alegria de la resurreccion

Los autores espirituales rusos hablan a menudo de este tema. Se podria considerar como el
aspecto psicologico de la verdad. También san Ignacio habla del «oficio de consolar» de Cristo
resucitado: hay que «mirar el oficio de consolar que Cristo nuestro Sefior trae, y compararlo cémo
unos amigos suelen consolar a otrosy.

La funcidén de Cristo consolador puede parecer como que debilita la verdad de la resurreccion,
porque la lleva al campo psicologico, al estado de animo de los apostoles. La ensefianza cristiana,
especialmente la apologética, profesaba su fe en la realidad «objetivay, «fisica», de la resurreccion.
La tumba vacia de Jesus daba testimonio de ello ante los hebreos y los paganos. Pero, sin querer
debilitar esa fe, la exégesis moderna pone de relieve el otro aspecto, que se podria definir como
«subjetivor. La resurreccion de Cristo es verdadera pero el cuerpo glorioso de Cristo no pertenece
simplemente a la realidad de este mundo todavia no glorificado. Las piadosas mujeres y los
apostoles no lo veian; Maria Magdalena no lo reconocia (Jn 20,14). Tenian necesidad de que Jesus
les abriese los ojos, de que se revelase.

Como lo hace notar el seudo-Macario, nuestra situacion, después de la resurreccion de Cristo,
es especial: vivimos entre la luz y las tinieblas. En la liturgia de la Iglesia maronita se da
importancia al «misterio del Sdbado Santo»: la victoria de Cristo es ya real, pero no aparece todavia
a plena luz. P. Evdokimov lo explica con términos modernos: el orden fenomenoldgico, o sea de lo
que observamos, estd en retraso respecto al orden ontoldgico. Asi por ejemplo, nuestros cuerpos,
después del Bautismo y de la participacion en la Eucaristia, ontolégicamente estan ya resucitados,
aunque fenomenologicamente la muerte esta todavia delante de nosotros.

Los apostoles ¢estdn en esa misma situacion tras la resurreccion de Cristo?
Fundamentalmente si, pero con una diferencia: nosotros vivimos en la fe, mientras que ellos han
visto, han recibido la confirmacion de su fe. San Pedro nos recuerda que esto sucedid, por un
momento, antes de la pasion de Jests, en la vision del monte Tabor (2 Pe 1,16ss). Los
contemplativos del Oriente cristiano trataban de participar de algiin modo, en esta «luz tabdrica»
trataban de ver el mundo como es, «ontologicamente» transformado por la victoria de Cristo. Esa es
la esencia de los consuelos espirituales. Entre los autores orientales, Tichon Zadonski, que pas6 por
periodos oscuros de sufrimiento interior, describe después sus estados de &nimo. Habla de todas las



experiencias escatoldgicas, de la luz de la gloria divina y de la carne santificada, del mundo futuro,
con una plasticidad extraordinaria; se siente vibrar el eco de sus experiencias misticas, el cielo
abierto, la luz inefable, los coros festivos. A veces sus descripciones estan llenas de imagenes
inspiradas en la naturaleza tan pintorescas que, como en san Francisco de Sales, la misma
naturaleza parece totalmente impregnada del fulgor de la luz celestial. Asi, para describir la
resurreccion de los muertos, emplea la imagen de la primavera y desarrolla este tema con
comparaciones alegoricas y vivas:

«Todo lo que vemos que se realiza en la primavera, sucederd en la resurreccion de los
muertos. En primavera, todas las criaturas de la tierra se renuevan; asi se renovaran en la
resurreccion. En primavera todos los tallos y todas las hierbas salen del seno de la tierra. Lo mismo
sucedera en el ultimo dia: los muertos resucitardn de su tumba... En invierno, las plantas y los
arboles parece que estan secos, pero en primavera todo aparece rebosante con nueva savia vital. Asi
también, para los que no creen en la resurreccion, los muertos parecen perdidos. Pero los arboles
que estaban desnudos y las plantas se llenan de hojas y flores [...]; en la resurreccion, lo mismo
sucedera a los muertos [...]: los cuerpos se transformaran, serdn transparentes y bellos para
contemplar [...]».

Esto explica la devocion y predileccion de Zadonski por el misterio de la Transfiguracion: «El
cuerpo santisimo transfigurado en el Tabor nos llena de confianza y nos da la esperanza de que los
elegidos participaran de la vida eterna en la gloriay, y afiade: «En las contradicciones y en la tristeza
[estado de 4&nimo que le era muy familiar], dirige tus pensamientos a donde el rostro de Cristo brilla
como el sol, a donde los justos refulgen como estrellas. ;Qué se nos ha revelado en el misterio de la
Transfiguracion? ;Qué hay de nuevo, de desconocido, en el Tabor? ;Qué vieron aquella montafia,
aquella tierra, aquel cielo, aquellos apostoles de Cristo? La revelacion activa del Espiritu Santo, que
se posa en Cristo y en ¢l transfigura toda la creacion. Fue la manifestacion de la Belleza. Fue una
aparicion anticipada del cielo nuevo y de la tierra nueva del mundo transfigurado y resplandeciente
de bellezay.

II. La Iglesia
a) La imagen de la Santisima Trinidad

El Concilio Vaticano II, al potenciar esta expresion, ha vuelto a la eclesiologia de los Padres,
que vieron en la primera comunidad de Jerusalén la imagen de la Santisima Trinidad. San Basilio
deseo recuperar este ideal para sus comunidades monadsticas, que debian aparecer como una Iglesia
minuscula pero perfecta.

La decision «comunitaria» fue consecuencia de una madura reflexion. Cuando quiso
dedicarse a la vida monastica, tratd de inspirarse en el contacto directo con los monjes del desierto.
Pero no le convencié su modo de vivir solitario. El hombre es un ser social por naturaleza (z6on
politikdn en oposicion al z6on monastikon). Por otra parte, los solitarios de Egipto tenian razones
serias para justificar su fuga al desierto.

La vida con Dios, escribe el «tedlogo del desierto» Evagrio, es una vida unificada,
mondtropos. Los hombres educados en la antigua cultura griega tenian un exquisito sentido de la
armonia. Por eso, también sus pensadores aconsejaban la soledad «por el bien de la filosofia». Con
mayor razon los que querian dedicarse intensamente a la verdadera filosofia, o sea, a la oracion,
veian necesaria la fuga de los hombres. El gran Arsenio, buscando su salvacién en Egipto, oy6 del
cielo tres recomendaciones: «Arsenio, jhuye!; Arsenio, jcalla!; Arsenio, jestate tranquilo! (Fuge,
tace, quiesce)». Tomo estas palabras con tanto rigor y fervor que los otros cremitas le reprocharon:
«Arsenio, ¢no nos amas?». El se defendid con un juramento de este reproche, pero su actitud no
cambi6: «Dios sabe cuanto os amo, pero no puedo estar con Dios y con los hombres. All4 arriba, en



lo alto, multitudes y miriadas [de angeles] tienen un solo querer, pero los hombres tienen multiples
quereres. Por eso, no puedo abandonar a Dios e ir a los hombres».

También a Basilio se le presentd el problema con urgencia: también ¢l queria huir de toda
distraccion, tener constantemente «los ojos fijos en el Sefor» (Sal 24,15), conservar, sin relajarse, el
precioso «recuerdo de Dios». Pero ;como hacerlo en medio de los hermanos, en el rumor de la vida
comunitaria?

Basilio, cuando alaba la vida comunitaria, insiste sobre todo en una exhortacion: «Es preciso
vivir con los hermanos formando una sola alma (sympsychoi)». Una especial atraccion ejercio en él
el versiculo de los Hechos de los Apdstoles (4,32): «La multitud de creyentes era un solo corazén y
una sola almay». Basilio lo comentaba asi: «Es evidente que en esta masa no habia divisiones,
ninguno vivia separado de sus hermanos, siendo independiente. Estd claro que todos estaban
gobernados por una sola autoridad responsable...». Eran cinco mil personas y de procedencias tan
diversas «que, desde el punto de vista humano, por su origen estaban mdas predispuestos a
obstaculizar esa union de corazonesy.

Este prodigio se repite por todas partes en la vida de la Iglesia, realizando la oracion de Jesus:
«Que todos sean uno como th, Padre, estds en mi y yo en ti: que también ellos sean uno en
nosotros» (Jn 17,21). En la vida de Dios hay una unidad en la misma naturaleza. Pero en su
reflexion trinitaria, los Padres griegos no parten, como Boezio, de esa Uinica naturaleza. Empiezan
su reflexion en las Personas divinas del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, personas libres, pero
unidas del modo mas sublime. El resultado de su amor es la unidad de naturaleza, inseparable y
absoluta, una «super-unidad» (hyperendtes), segtin la expresion del seudo-Dionisio Areopagita. Es
una unién que el mundo no conoce. Pero los cristianos estdn llamados a participar de ella en la
Iglesia, con la gracia de Dios. uno y trino.

En ese sentido escribe también otro gran defensor de la vida comunitaria, san Teodoro
Estudita: «Hermanos y padres, no me cansaré de llamaros con este nombre de hermandad y
paternidad, porque se que este titulo es verdadero cuando se habla de vosotros y que esa palabra no
es una ficcion. Verdaderamente son padres y hermanos los que aman a Dios... Estos aceptan la vida
comun, en la que hay un corazon y un alma, un Padre-Dios y una patria, la Jerusalén celestialy.

Iconograficamente, esta ensefianza estd confirmada en el famoso icono de A. Rublev, donde
tres angeles estan sentados en un trono (Unica potencia, unico querer), ante un solo caliz (inico
conocimiento). Pero lo mas maravilloso es el cambio de perspectiva. El misterio que se celebra en
el altar celestial desciende a la tierra para que la unién de los hermanos sea asi en la tierra como en
el cielo.

En la Iglesia primitiva, la herejia que destruia la fe trinitaria fue el arrianismo. Negaba la
homoodsia, consustancialidad de las Personas divinas, que serian sdlo «semejantes» (homoiousioi).
Estemos atentos, advierte P. Florenskij, a no recaer en esa herejia en la Iglesia. Hoy se defienden los
derechos humanos porque somos todos semejantes (homoiouUsioi). La Iglesia nos quiere unir para
que, aun siendo diferentes, seamos «una sola cosa» en Cristo.

b) Cristo viviente en la historia

Este breve didlogo puede ayudar a nuestra reflexion. Un ateo dice: «Cristo para mi es un
personaje historico». A eso el creyente responde: «Si fuese s6lo un personaje histérico como César,
Dante o Napoledn, para nosotros seria la mayor desgracia». Como hace notar Evdokimov, la Iglesia
es la invasion de la eternidad en el tiempo.

Desde el principio los cristianos estaban firmemente convencidos de que Cristo vive con ellos
y en ellos. Cuando proclamaban que Jesus habia resucitado de entre los muertos, les hacian la
pregunta: ;donde esta?, ;donde lo habéis escondido si es que esta vivo? San Pablo se adelanta a la
pregunta con una respuesta firme: vive en mi, «ya no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mi»



(Gal 2,20). Y esta situacion es definitiva, segin la promesa: «Estaré con vosotros durante todos los
dias hasta el final de este mundo» (Mt 28,20).

Entonces en la Iglesia se unen dos elementos antindmicos: el tiempo y la eternidad que,
evidentemente, no es facil imaginarse y comprender. La union de tiempo y eternidad parece
contradictoria: el tiempo comporta cambios continuos, y la eternidad se considera estable e
inmutable. ;Se ha pensado siempre asi?

En la imaginacion popular, se entiende por eternidad un tiempo largo que no conoce término.
Su prefiguracion en el Antiguo Testamento es la mucha edad de los Patriarcas. Tras la muerte, esa
edad se ampliard hasta el infinito. Aunque parezca facil de admitir, esa concepcion suscita dudas
sobre la eternidad del infierno: ;como es posible que Dios vaya a castigar para «un tiempo tan
largo»? Y también ;la felicidad en el cielo «tan larga» es psicologicamente soportable?

En la mitologia antigua, se diviniza el tiempo, prolongado infinitamente, por medio del dios
Cronos, el tiempo eterno que «gira que te gira» (Ecl 1,6), que devora a los hombres y a los dioses y
es representado como una serpiente que se muerde la cola. Es tan predominante que todo el resto es
vanidad.

El Zeus del Olimpo es liberado por su madre para que su padre Cronos no se lo devore. La
filosofia griega creo las ideas eternas que superan todo tiempo y todo movimiento. Por eso, también
para los hombres, pasar a la eternidad significa superar todo movimiento, todo cambio, y quedar
inmoviles ante el rostro de Dios. Lo expresa un antiguo icono del Monte Sinai: «La escalera del
paraiso». Estan representados monjes que suben hacia Cristo, Sol del mundo celestial. En los
escalones inferiores estan muy agitados, pero a medida que van subiendo estan mas tranquilos y, en
el ultimo peldafio, hay uno totalmente inmdvil, con los ojos fijos mirando adelante. El tiempo pasa,
la eternidad es como un solo momento presente. Pero ;se puede hablar todavia de «vida» para los
hombres materiales, que tienen que resurgir en la carne?

Y la Biblia ;como imagina el tiempo y la eternidad? No son ni contrapuestos ni coincidentes.
Dios es eterno, pero da a cada criatura su tiempo, la coloca en el movimiento ciclico del mundo. Al
mismo tiempo, la ama y quiere salvarla: y todo eso fue hecho. La vida de Jesus es la manifestacion
mas clara de su obra. El naci6 en tiempo de César Augusto y muri6 bajo Poncio Pilato. Fue un
periodo breve, y, sin embargo, su nacimiento y su muerte, toda su vida en la tierra, adquirieron un
valor eterno. En la liturgia sigue naciendo y muriendo porque es recordado sacramentalmente.
Entonces pasar a la eternidad se identifica con la anamnesis divino-humana.

En la vida de la fundadora de una congregacion de religiosas, se cuenta el siguiente episodio.
Esta mujer exhortaba a una enferma incurable a orar. Obtuvo esta respuesta: «Si Dios existiese, yo
no estaria aqui, sumida en esta miseria». La hermana sigui6 sirviéndola y, un dia, la enferma le dijo:
«Dios tiene que existir». A la pregunta de coémo habia llegado a esa conclusion, la enferma
respondio: «Todo el bien que usted ha hecho por mi no puede haberse perdido.

Efectivamente, toda obra buena, en virtud de la anamnesis, recuerdo eterno, es llevada al altar
celestial. Por eso, en los ritos finebres de rito bizantino se escucha el augurio: Eterna memoria,
veSnaja pamjat’.

Es el sugestivo tema de la pelicula Nostalgia de Tarkovski. Todo lo que pasa suscita el triste
sentimiento de nostalgia. Pero si la vida se asume con fe, todo vuelve eternamente.

Esa es la funcion de la Iglesia: recoger todo el bien que se realiza en el tiempo y llevarlo al
sublime altar celestial, ante el rostro divino.

c) La Iglesia visible en la liturgia
(Se puede aprender a nadar sin entrar en el agua?, se pregunta Florenskij. No se puede

aprender a vivir de modo eclesial sin participar en la liturgia. Nuestro tiempo conoce un nuevo
despertar de la vida litargica; se hacen estudios mas profundos sobre los diferentes ritos y, también



en la teologia especulativa, el culto divino es objeto cada vez mas frecuente de reflexion, tanto entre
los cristianos orientales como occidentales. Estos son algunos de los puntos que se ponen de relieve:

1. El caracter unitivo de los ritos. Se cita a menudo el texto de Mateo (18,20) sobre la
presencia de Cristo en medio de dos o tres reunidos en su nombre. Sirve para probar la mayor
fuerza de la oracion comunitaria respecto a la privada. La unién entre los fieles en oracion aumenta
la unién con la Cabeza, Cristo. El escritor ruso N. Gogol, en sus Meditaciones sobre la liturgia
divina, analiza el problema desde otra optica. Entramos en la iglesia para asistir a la liturgia, pero no
estamos unidos interiormente: cada uno lleva en la mente y en el corazén los propios pensamientos,
algunos de lo mas disparatados. Pero, en cuanto empezamos los cantos y las invocaciones, nuestros
pensamientos se adhieren a estos textos, y asi se reinen en una gran armonia con toda la Iglesia
terrena y celeste. Esta verdad religiosa se refleja visiblemente también en sus consecuencias
culturales y socioldgicas. Se puede ver que, en la historia, el rito ha influido en la mentalidad de los
pueblos y a veces ha creado la identidad nacional de diferentes etnias.

2. El aspecto epifanico y doxoldgico. Ya Filon de Alejandria sefialaba que la liturgia es la
unica «accién» que no desvia la mirada de la contemplacion. Los tedlogos orientales llaman a los
ritos «iconos vivosy»: por los simbolos se ve en qué creemos. Nos inclinamos profundamente ante
los dones eucaristicos consagrados, nos ponemos de pie cuando se lee el evangelio, o sea, cuando
proclamamos la presencia del Sefior.

Este aspecto se pone también de relieve en la construccion del templo en forma de nave en
direccion a Oriente, simbolo del paraiso, del cielo bajado a la tierra. Algunos escritos patristicos,
bizantinos y latinos medievales, dan una explicacion espiritual a todos los detalles del espacio
sagrado, y las llamadas «mistagogias» interpretan los gestos, los movimientos y los objetos
utilizados en el rito. En este contexto, la liturgia se identifica con el evangelio y se confirma el
principio que dice que se cree como se ora. La liturgia es la fuente fundamental de los dogmas.

3. El caracter anamnético. El culto de los hebreos antiguos consistia sobre todo en recordar las
grandes maravillas que Dios ha realizado en favor de su pueblo, y alabarle y darle gracias por ello
(en griego eucaristia).

El recuerdo (anamnesis) esta también en el centro de la liturgia cristiana, aunque en forma
abreviada. La antigua anéafora, llamada de san Basilio, omite la larga serie de maravillas antiguas y
da gracias a Dios por los hechos sucedidos «recientemente». el nacimiento, la muerte y la
resurreccion de Cristo, su gloriosa ascension y la promesa de su segunda venida.

La liturgia cristiana, al mismo tiempo que abrevia el recuerdo del pasado remoto, empieza a
prolongar la anamnesis del pasado proximo: se hace memoria de la Madre de Dios, de los martires,
de los santos, de nuestros muertos y, a veces, de los grandes acontecimientos eclesiales como, por
ejemplo, los concilios ecuménicos (en el rito bizantino, el primer domingo de Cuaresma se ha
convertido en la «fiesta de la ortodoxiay).

Ese aspecto «actual» se subraya especialmente en la celebracién de las fiestas. Estas no
conmemoran, como en las religiones naturales, los retornos ciclicos de la naturaleza, sino que
celebran los grandes acontecimientos de la historia de la salvacion. Y, como la anamnesis litargica
esta en la accion sagrada, algunos liturgistas orientales hablan del aspecto «eucaristico» de los ritos,
del «realismo liturgico», de modo que en nuestras iglesias «Cristo en Navidad nace verdaderamente
y en Pascua resucita verdaderamentey.

4. La vision de la belleza. Para que la visibilidad de la Iglesia en la liturgia sea digna, hay que
procurar que sea «bellay en el verdadero sentido de la palabra. Se ha hecho famoso el pasaje de la
Cronica de los tiempos pasados de Kiev, en el que se cuenta que el principe san Vladimiro, antes de
hacerse bautizar, mandé mensajeros para ver como se hacia el culto en las diferentes naciones. Los
enviados quedaron disgustados de las mezquitas y sinagogas, e indiferentes respecto a las iglesias
latinas. Pero, en Constantinopla «no sabiamos si estdbamos todavia en la tierra o ya en el cielo...».
La colocacion de la experiencia tiene un caracter polémico, pero la conclusion moral es oportuna:



«Quien ha gustado el dulce, ya no quiere mas el amargo». La experiencia de las bellas funciones
liturgicas preserva de otras visiones que atraerian la mente, alejando al hombre de Dios.

III. La Eucaristia
a) Simbolos antiguos

El propio Jesus presentd su gran misterio relacionandolo con su prefiguracion en el Antiguo
Testamento: el mana del desierto, el pan del cielo. «Os aseguro que no fue Moisés quien os dio el
pan del cielo. Es mi Padre quien os daré el verdadero pan del cielo» (Jn 6,32). Quien conoce el
desierto del Sinai facilmente se da cuenta de que, sin una ayuda especial de Dios, los hebreos no
habrian podido pasarlo. Casi todos los Padres coinciden en la interpretacion de la alegoria del
Exodo. El paso del Mar Rojo significa la liberacion de la esclavitud del pecado, y la peregrinacion
por el desierto es nuestra vida terrena. La ayuda especial de la gracia divina se nos ofrece en el pan
eucaristico como viaticum.

Una de las metaforas mas antiguas de la literatura cristiana sobre la Eucaristia es la expresion
de san Ignacio de Antioquia: el medicamento contra la muerte (pharmacum immortalitatis). En
Antioquia se encontraban los médicos famosos de la antigiiedad y en los alrededores de la ciudad se
recogian las hierbas contra todo tipo de enfermedad. Entre los médicos se cultivaba un deseo:
encontrar una hierba, una medicina contra la muerte (como los alquimistas medievales que
buscaban una férmula para fabricar oro). Viviendo en este ambiente, no es extraflo que san Ignacio
pudiese decir: los cristianos tenemos ese medicamento en el pan eucaristico; quien lo coma no
morira, vivira eternamente (Jn 6,58). Seglin las Homilias del seudo-Macario, que probablemente
proceden del mismo ambiente, la semilla de vida eterna estd ya sembrada en nuestros corazones.
Cuando venga el sol de primavera, o sea Cristo en su segunda venida, estas semillas se convertiran
en flores de eternidad. Como dice con acierto P. Evdokimov, ontolégicamente nuestra muerte ha
sido ya superada; solo tenemos que vivirla fenomenoldgicamente.

Del ambiente de los cristianos siriacos proviene también otra metafora eucaristica: «carbon
ardiente». En las regiones de la antigua Persia, la divinidad se identifica con el fuego. El
seudo-Macario narra el relato mitologico que dice que en Oriente hay unas montafias de fuego, en
las cuales viven los seres de fuego, pajaros totalmente recubiertos de fuego que mueren si salen al
aire libre. El autor explica el verdadero sentido de este relato mitoldgico. Los seres «penetradosy
del fuego divino son los cristianos. De la misma manera que el hierro puesto al fuego da luz y arde
como el fuego, asi los fieles que reciben a Cristo como carbén ardiente son divinizados y llevan ese
fuego a los otros, como en la noche de Pascua cada vela se enciende una con otra.

En la liturgia sirio-oriental se realiza el rito del «fermento sacro». En cada misa se conserva
una particula de la Eucaristia para que sirva de «fermento» en la misa siguiente. La leyenda cuenta
que san Juan conservo un trocito del pan consagrado por Jesus en la ultima cena y después lo utilizo
en su primera liturgia, en presencia de la Virgen. El sentido de la leyenda y del simbolismo es claro:
la Eucaristia es el sacramento de la unidad tanto entre los diferentes lugares como a través de los
siglos, la eterna presencia de Cristo con sus comensales.

El signo sacramental encierra el simbolismo fundamental: comer, beber y lo que se expresa
con el término transubstanciacion.

b) La transubstanciacién

El término transubstanciacion fue objeto de numerosas discusiones en la Edad Media. Los
tedlogos orientales lo critican y los simples fieles no ven la significacion que pueda tener para la
vida espiritual. Y, sin embargo, no es mas que el desarrollo especulativo del simbolismo natural de
la Eucaristia.



Vemos en la naturaleza cémo la vida de cada individuo sufre infinidad de procesos vitales.
Ademads, nadie puede vivir su vida aisladamente: continuamente la recibe, la hace suya y la
comunica. En un grano de trigo, cuantos procesos fisicos y quimicos se han producido para
formarlo. Esta vivo. Al comerlo en el pan, esta vida de la naturaleza pasa a mi y se convierte en
vida mia, entra en mi sustancia.

Como dice el cardenal Faulhaber, el sacramento de la Eucaristia es una magnifica obra de
arte. Cristo utilizé este simbolo de comer, de apropiarse de la vida de otro, para comunicarnos
también a nosotros su vida divina. Cristo empez6 por identificarse con el pan para después, por el
pan transubstanciado, identificarse con nosotros.

El término substantia da pie a una reflexion muy sugerente. Es un término antiguo y expresa
la firme conviccidén de que tanto los hombres como las cosas no son lo que parecen externamente.
Debajo de la apariencia esta la verdadera identidad. Dios puso como fundamento de todo el mundo
su palabra creadora; esa palabra estd debajo, en la raiz de lo que aparece. Fue establecida al
principio, pero conserva su fuerza dindmica y crece también en intensidad. En el pan eucaristico esa
palabra se hace Palabra. El ritmo del cosmos llega aqui a su perfeccion escatologica porque el
objetivo de la historia es que Dios sea todo en todos (1 Cor 15,28).

Los autores antiguos, entre ellos san Ignacio de Antioquia, distinguen el comer el pan del
beber el vino consagrado, no porque pretendan separar los efectos, sino porque la division del
simbolo les permite desarrollar un doble aspecto del efecto de la comunion eucaristica. Los pueblos
antiguos creian que el alma residia en la sangre ya que el ser vivo muere cuando la pierde. Por eso,
Ignacio repite a menudo: comer el pan y beber el vino eucaristico significa unirse al cuerpo y al
alma de Cristo. El que comulga no solo recibe la inmortalidad para el cuerpo sino que ademas hace
suyos los pensamientos y sentimientos del alma de Jesus.

El sentido mistico de este simbolismo estd ampliamente desarrollado en los comentarios
patristicos sobre el salmo 22: «El Sefior es mi pastor...» . En el texto hay dos puntos que se prestan a
explicaciones misticas: la imagen de una oveja bien protegida y el banquete real con el caliz
rebosante. Era un salmo que muy oportunamente cantaban en la noche pascual los catecimenos en
la procesion para ser bautizados («me conduce a aguas tranquilas»), confirmados («perfumas con
ungiiento mi cabezay) y admitidos a la comunién eucaristica («Preparas ante mi una mesay).

Dice san Cirilo de Jerusalén: «Preparas ante mi una mesa a la vista de mis enemigos. Con esto
se indica la mesa sacramental y espiritual que Dios nos ha preparado. Perfumas con ungiiento mi
cabeza. El ha ungido la cabeza, sobre la frente, por medio del sello de Dios que t has recibido, para
que ti mismo seas impronta de este sello, con sagrado a Dios. Esta también el caliz, sobre el cual
Cristo ha pronunciado, después de haber dado gracias, las palabras. Esta es mi sangre (Lc 22,20)».

Los Padres se detienen también a menudo en la expresion: «cdliz rebosante», «céliz
embriagador». Esto da ocasion a explicar el término mistico «sobria embriaguez», que difiere
esencialmente de la embriaguez del mundo. Dice san Cipriano: «El caliz del Sefior embriaga sin
quitar la razon; lleva a las almas a la sabiduria espiritual, quita el gusto por las cosas profanas,
concede el olvido de la vida profana y nos produce bienestar, dando la alegria de la bondad divina
al corazdn que estaba triste, en tinieblas y oprimido por el pecado».

Se trata, por tanto, de una especie de «transubstanciacion» de nuestro interior. Es progresiva.
La liturgia terrena nos prepara al éxtasis del banquete celestial, regio. Por eso estas palabras del
seudo-Dionisio Areopagita van dirigidas a quienes comulgan pocas veces: «Venid a gustar y ver
qué bueno es el Sefory.

¢) La anamnesis sacramental
A veces en los libros apologéticos que trataban de explicar la diferencia entre la celebracion

de la cena del Senor de los protestantes y la misa catdlica, se planteaba mal el problema. Se decia
que en la primera se realizaba el recuerdo del Sefior, mientras que en la misa catolica esta su



presencia. También los catolicos celebran el recuerdo del Sefor, pero, como se trata del recuerdo
sacramental, eso lleva consigo la presencia verdadera y real. El recuerdo de la Iglesia estd unido al
recuerdo de Dios, y lo que Dios nos recuerda existe, esta presente.

(Qué recordamos en la celebracion eucaristica? En la cena de los hebreos se recordaban los
grandes hechos del Exodo. Jesus expresa el deseo de que este recuerdo pascual esté dedicado a su
memoria, o sea, principalmente a su éxodo de esta vida al Padre. Por supuesto que no se excluyen
otros hechos de su obra salvifica.

A pesar de eso, algunos quieren ver en la celebracion de la liturgia una doble tradicion. La
misa latina recordaria especialmente la tltima cena de Jesus antes de su pasion. Por eso, en el rito,
se piensa sobre todo en la eternidad del sacrificio del Salvador y el rito esta dominado por la imagen
de la Cruz. La misa bizantina estaria mas inspirada en la atmoésfera de los banquetes que Jesus
celebrd con sus discipulos después de su resurreccion. Esto da a los ritos también un caracter
solemne y alegre.

Es posible que externamente predomine uno u otro aspecto. Pero, en el fondo, la anamnesis
eucaristica es siempre integral. Esto inspird al P. Przywara una meditacion con un titulo entonces
llamativo: «La Eucaristia y el trabajo». Hoy sorprende menos, puesto que en el texto litargico
ofrecemos a Dios el pan «fruto de la tierra y del trabajo del hombre». Pero no sabemos bien como
interpretar la expresion.

La primera aplicacion concreta de Przywara es sencilla. Dice que existe una especie de ley de
la gracia: la grandeza del trabajo debe corresponder a la grandeza de la gracia recibida. En la
Eucaristia recibimos al mismo Autor de la gracia que empieza a vivir dentro de nosotros. ;Cuanto
trabajo salvifico corresponderia entonces a los que reciben la comunion? No estamos llamados a
realizar s6lo una u otra obra determinada sino a cooperar con todo lo que ha hecho Jesus. La
Eucaristia es el fundamento de nuestra vocacion universal.

Hay que considerar todavia otro aspecto. La liturgia eucaristica recuerda toda la obra de Jesus.
Pero, como nuestras obras estan unidas a €I, en la anamnesis de la misa revive todo lo que la Iglesia
y cada uno de los fieles han hecho a través de los siglos. Es pues una gran comunion del trabajo
«por Cristo, con Cristo y en Cristoy.

IV. Maria
a) El aspecto antropoldgico de la devocion mariana

Dios ha nacido, como hombre, de una mujer, de ello se sigue que la revelacion perfecta de
Dios hay que buscarla en el hombre. Ya hemos puesto de relieve al principio este aspecto de la
espiritualidad de los Padres. Dios se conoce en su imagen y semejanza (cfr. Gn 1,26-27). Pero no
todas las imdgenes tienen la misma perfeccion. De estas premisas se pueden sacar varias
conclusiones respecto a la Virgen.

El principio fundamental es claro: cuanto mas perfecta es la imagen, mas resplandece en ella
el arquetipo, o sea el que es representado. La Virgen es santisima, o sea, ha alcanzado la semejanza
con Dios de modo especialisimo, sublime. En ella se revela Dios. Su vida, aunque s6lo se nos haya
esbozado en unas pocas lineas fundamentales, puede ser definida, con las palabras de R. Guardini,
como «teologia concreta.

Un santo ruso, Demetrio de Rostov (1651-1709), obispo y escritor, tratd de este tema en un
opusculo Sobre la imagen y sobre la semejanza con el hombre, que escribié en una circunstancia
especial: la discusion sobre la costumbre de llevar la barba, en la que los «cristianos viejos» veian la
imagen del Dios eterno. Demetrio les responde: la. imagen de Dios no esta en el cuerpo humano
sino en la santidad del alma. Todo hombre la posee desde la creacion y, por tanto, es semejante a
Dios (en eslavo podoben). A un santo en el lenguaje religioso eslavo se le llama prepodoben, es



decir, «muy semejante». Y para la Virgen se reserva el término prepodobnejSaja, «la mas
semejante» de todos.

Viendo en Maria la imagen mas perfecta, los autores espirituales la llaman «toda bella». Las
expresiones de este tipo pueden dar la impresion de banalidad a quien no ve su significado
dogmatico, como explica, por ejemplo, V. Soloviev. Llamamos «bello» a lo que deja ver una
realidad superior. El carbon y el diamante son de la misma sustancia quimica, y, sin embargo, el
primero nos parece feo, mientras que el diamante es una piedra preciosa por su belleza. La razon es
que en el carbon se ve solo carbdn, y en el diamante, en cambio, se refleja el cielo. La Madre de
Dios es un diamante.

Pero el hombre es imagen dindmica en continuo crecimiento. Mientras vivimos, siempre nos
interesa lo que podemos llegar a ser, qué obra somos capaces de producir. Segun el lenguaje de los
Padres griegos, tomado de los estoicos, la santidad cristiana es el esfuerzo que apunta a desarrollar
las «semillas sembradas por Dios» en nuestro ser. Continuamente nos preguntamos: ;de qué soy yo
capaz, qué puede producir la humanidad?

El cristiano sabe que no trabaja solo. Cada acto suyo nace de la synérgeia, colaboracion
divino-humana, de nuestro esfuerzo y de la gracia del Espiritu Santo. No hay duda de que el punto
culminante de esta cooperacion es la Encarnacion, la Maternidad divina. El Espiritu vino en
plenitud y Maria, como madre, ofrecid6 toda su colaboracion humana, sin reservas, a la
«inspiracion» del Espiritu Santo. El resultado de esta synérgeia es el Dios-Hombre, Cristo.

El Concilio de Efeso (431), con el titulo Theotokos, Madre de Dios, dio un nuevo impulso al
culto mariano en todo el mundo. En Roma, san Leéon Magno comprendié en seguida la gran
importancia para la vida cristiana de esta definicion, que le inspird la analogia entre el nacimiento
de Cristo y el nacimiento del cristiano, entre la maternidad de Maria y la maternidad espiritual de la
Iglesia. Dice P. Evdokimov: «Las palabras del Credo nacido del Espiritu Santo y de la Virgen
significan para los Padres el misterio del segundo nacimiento del cristiano ex fide et Spiritu Sancto;
la fe de todo cristiano tiene su raiz en el acto de la Virgen, en su fiat, que tiene un valor universal.
La Anunciacion, llamada Fiesta de la raiz (san Juan Cris6stomo) inaugura una nueva era; la
economia de la salvacion remonta a su raiz marioldgica y la mariologia se presenta como parte
organica de la cristologia. Al fiat del Creador corresponde el fiat de la criaturay.

El mismo autor saca también de este dogma conclusiones para la espiritualidad femenina,
para la vocacion de la mujer. Es la madre humana la que da a luz al Hijo, imagen viva de Dios
Padre. «FEl ser masculino —escribe Evdokimov—, por lo abstracto de su razonamiento, cae
continuamente en lo esquematico.... se revuelve contra la materia, la carne y facilmente manifiesta
un desprecio gnostico que le lleva a formas desviadas de un ascetismo inhumano.» El ideal
femenino de la perfeccion sirve asi de correccion psicoldgica indispensable para que la «vida
nueva» que nos trae Cristo no degenere en una «doctrina» esquematica y para que la santificacion
del mundo no sea falsamente identificada con un «adoctrinamiento.

«Unida en su misma esencia al Espiritu Santo Consolador, la mujer es Eva-Vida que
conserva, vivifica y protege cada particula de la creacion masculina... La Theotokos da a luz al santo
Nifio, da la propia carne en la que se deposita el contenido, la Palabra, la potencia, el acto.»

Asi no nos puede extranar que algunos, como V. Ivanov, vean en el misterio de la
Encarnacion el primer prototipo sublime de toda obra de arte, que nace de la inspiracion (que debe
ser divina para no destruir al hombre) y de la colaboracion humana del artista.

Estas reflexiones modernas encuentran un sélido fundamento en la ensenanza de los Padres.
Todo cristiano, escribe Origenes, esta llamado a ser, a su modo, «madre de Diosy, para llevar a Dios
al mundo.

b) Maria y el ideal contemplativo



Los libros de devocion con frecuencia presentan a la Virgen como ejemplo de obras de
caridad: por ejemplo, cuando acude a casa de Isabel, movida por el afan de servicio al prdjimo,
inmediatamente después de haber recibido el Espiritu Santo. En cambio, la tradicion oriental ve en
Maria el ejemplo sublime de contemplacion.

Esa diferencia de visiones se explica por el caracter propio de cada Iglesia: la occidental, mas
activa; la oriental, mas contemplativa. Por otra parte, seria un error esforzarse demasiado en hacer
distinciones de este tipo. En la vida intima de Dios, en el misterio intratrinitario, el Hijo nace
eternamente, contemplando al Padre. Este misterio en la Encarnacion baja a la tierra, para obrar la
salvacion. Por tanto, también aqui debe reflejar su caracter celestial.

Los maridlogos establecieron como principio que la Virgen «concibid primero en la mente, y
después en el cuerpo». Es la «Primera de los creyentes» en el Nuevo Testamento. Y la fe es el
principio seguro de la contemplacion, de la vision.

Se puede aplicar facilmente a la Virgen lo que san Basilio afirma como principio general: el
hombre, cuando contempla a Dios, lo hace presente en este mundo. «Por medio del recuerdo
continuo tenemos a Dios presente dentro de nosotros.» La union de la mente con Dios, que en el
caso de Maria fue perfecta, fue ya una especie de encarnaciéon de Dios en el mundo, antes que
sucediese el hecho unico en la historia de salvacion, el nacimiento de Cristo en la carne.

Esta ensenanza se ve elocuentemente ilustrada en el icono de la Madre orante (llamada en
ruso Znamenie), con los brazos extendidos y un disco en el pecho que contiene el LOgos de Dios.

En el contexto contemplativo de los autores espirituales, se ilustra también el privilegio
mariano de la virginidad perpetua. Esta es la vuelta a las relaciones puramente espirituales, la
parrhesia, acceso libre a Dios, «el sentido interno constantemente unido a Dios». Corresponde a las
condiciones que requiere la contemplacion, como explican ampliamente los espirituales. Partiendo
del principio gnoseoldgico segun el cual el semejante conoce al semejante, para la «ciencia de
Dios» los espirituales exigen sobre todo dos supuestos: la pureza de la mente y la presencia
iluminadora del Espiritu.

La pureza de la Virgen, como condicion para participar en los misterios divinos, es celebrada
con entusiasmo por Origenes y después por muchos autores orientales. A la venida del Espiritu
Santo como iluminacidn se refiere con frecuencia, en sus poesias y oraciones, el siriaco Santiago de
Sarug (siglo VI): el Espiritu «cubrid con su sombra» a Maria para purificarla, santificarla e
iluminarla.

El tema de la contemplacion aparece con frecuencia en los textos de la fiesta de la
presentacion de Maria en el templo, el 21 de noviembre, celebrada con gran esplendor en los
monasterios. La riqueza de los términos y las alusiones simbolicas no plenamente desarrolladas son
comprensibles s6lo para quien estd acostumbrado a lecturas espirituales referentes a la oracion
interior. Segun la leyenda, Maria en el templo se dedico a tejer el velo del templo, que recuerda el
tejido del «velo de la humanidad de Cristo», simbolo utilizado ya por Origenes en referencia a la
oracion contemplativa. El templo, habitacion de Dios, alude a los pasos misticos para llegar al
«lugar de Dios» en la oracion suprema. Una invitacion explicita a seguir a la Virgen en la
contemplacion se lee ya en los primeros cantos de la mafiana: «Traspasad las puertas del templo de
Dios, la puerta gloriosa, inaccesible a los razonamientos; nos invita ahora a entrar, para vivir en las
delicias de las maravillas divinas de las que ella misma gozay.

Efectivamente, la esencia de la contemplacion es descubrir las «maravillas divinas» en el
mundo, las diferentes «encarnaciones del LOgos Divino» en el universo, revelaciones parciales del
misterio que se ha cumplido en la Theotokos, reflejos de la tinica sabiduria de Dios.

Entre los numerosos iconos de la sabiduria divina, la Sofia de Novgorod (alrededor del afio
1500) interpreta una idea especial. La Sabiduria esta representada en forma de angel en el trono
imperial, con todos los signos de su poder. Esta representacion se presta a diversas interpretaciones:
Angel del gran Consejo (Is 11,2), el Espiritu Santo en persona, la «energia» divina que opera en el
mundo. Es mejor decir que se trata de la sabiduria divina en su totalidad, de toda la economia de la



salvacion del universo representado con las esferas alrededor del angel. A ambos lados de este
misterio «cosmico» de salvacion, estan, a la derecha, la Virgen con el LOQOS en el corazon, y, a la
izquierda, san Juan Bautista. Los dos son ejemplos clasicos de la «contemplacion natural» (theoria
physiké): han penetrado con su mirada las esferas visibles de la realidad corporal, para ver, sobre el
trono en el centro del mundo, la Sofia, designio salvifico de Dios. Esta vision del mundo no es mas
que una prolongacion de la verdadera vision espiritual de la humanidad de Cristo. San Juan
Bautista, aun viendo al Salvador en la forma kenoética del bautismo, lo reconocié como Cordero de
Dios. Y la Virgen, colaborando en tejer el «velo», o sea, el cuerpo humano de Jesus, fue plenamente
consciente de la realidad del LAgos, que se esconde y se revela al mismo tiempo. En linea vertical,
el icono revela a la Santisima Trinidad; en cambio, en el circulo esta el mundo de los dngeles, de la
humanidad, del universo lleno de la gloria de Dios. Y Maria estd presente como quien ha
vislumbrado todo, porque posee la «ciencia espiritual inaccesible a los razonamientos humanosy, la
verdadera gnosis, y es feliz porque ha creido.

El grado supremo de contemplacion es, segun Evagrio Pontico, la theologia, que define como
la «contemplacion de la Santisima Trinidad». No es facil explicar en qué consiste. Los autores la
identifican a menudo con la vision del «lugar de Dios», o con «la vision del propio estado». El
«estado propio» del hombre es dialogar, y vive en la relacion con el Padre, por medio del Hijo, en el
Espiritu Santo, o sea en la oracion.

En la persona de Maria esta relacion se realiza de un modo especial, «esencial», podemos
decir. Es una oracion permanente en el verdadero sentido de la palabra, como deseaban vivirla los
grandes santos orientales, una katastasis, un estado permanente de oracidn, una actitud permanente.
Los autores no tienen otro modo de expresar ese estado que usando simbolos litargicos: llaman a
Maria «altar», «incienso», «templo» y, siguiendo el relato legendario, la hacen entrar a tierna edad
en el «sancta sanctorumy», donde se nutre del pan de los dngeles.

Una oracion tan perfecta esta dotada de fuerza divina. Es la fe comun de los cristianos en la
omnipotencia de la intercesion de Maria. Un mistico ruso reciente, Juan de KronStadt (fallecido en
1908), escribe: «Cuando te acerques a orar a la reina Madre de Dios, antes de implorarla, estate
firmemente convencido de que no te marcharas sin recibir la gracia. Pensar y estar tan persuadido
cuando se trata de ella es digno y justo. Ella es Madre de toda misericordia, del Dios-Verbo
omnimisericordioso, y de sus gracias grandes e innumerables hablan todos los siglos y todas las
Iglesias cristianas; ella es un manantial inagotable de misericordia y de gracia, como se dice de ella
en el canon de Hodigitria («Guia del camino»). Por eso, acercarse a ¢lla en la oracion sin esa fe
seria imprudente y ofensivo: con la duda se ofenderia su bondad, como se ofende la bondad de Dios
cuando no se tiene la esperanza de recibir de €l lo que se le pide».

c) El aspecto escatoldgico

Se habla a menudo de la escatologia oriental. Pero eso se puede entender de distintas maneras.
Una es la escatologia predicada al pueblo y centrada en los ésjata, las cosas que vendran, la realidad
que se espera como futura, presentada a menudo de una forma tremenda, que suscita el temor a
Dios. Hay, en cambio, otra escatologia serena, la espera universal del deseo de la tltima perfeccion
individual, colectiva y cosmica. Esta se presenta bajo dos formas, a veces en los mismos autores y
con frecuencia en los mismos textos: son las formas apocatéstica y progresiva.

La apokatéastasis (ortodoxa, excluyendo la interpretacion de Origenes) presenta la perfeccion
ultima como el retorno a la beatitud original: «La sucesion de las etapas en las que hemos salido del
paraiso, exiliados con nuestro primer padre, es la misma que ahora tenemos que recorrer en sentido
inverso para volver a la antigua beatitud».

El misterio de Maria se presenta a menudo como el retorno del paraiso a la tierra. Por
ejemplo, san Germano de Constantinopla dice lo siguiente: «Salve, oh alegre y racional paraiso de



Dios, plantado por su muy benévola y omnipotente mano en Oriente [...], paraiso donde florecio el
vivificante arbol del conocimiento de la verdad; quien ha gustado de ¢l alcanza la inmortalidad».

La fe comtn en la Asuncién de Maria al cielo es la expresion de la escatologia «progresivay.
La declaracion del dogma de Pio XII encontro, por desgracia, las criticas de los tedlogos ortodoxos
recientes, que consideraban la definicion «arbitraria». Ellos insisten en la necesidad de dejar este
misterio en las profundidades de la fe porque «toda formulacion dogmatica empobrece el contenido
de la fe». Por tanto, las objeciones que se hacen son contra la tendencia «dogmatizante» occidental,
no contra la glorificacion celestial de la Virgen.

En la antigiiedad, los fieles creen que la Madre de Dios no ha sufrido la corrupcion en la
tumba: al final de su camino terreno, se ha dormido en el Sefior (por eso los iconos que representan
la muerte de la Virgen se llaman «dormicioény), pero en seguida se ha unido al Hijo resucitado y ha
sido glorificada en el alma y en el cuerpo. Una ensefianza parecida se puede encontrar en la liturgia
bizantina y en los mejores oradores marianos desde el final de la época patristica hasta nuestros
dias.

Segun Cirilo Lukaris, patriarca de Constantinopla, «el cuerpo inmaculado ha estado encerrado
en el sepulcro, pero al tercer dia vino la resurreccion y se ha trasladado al cielo, adonde antes habia
subido Cristo». La Virgen es asi ese «gran signo que aparecera en el cielo» (Ap 12,1).

Nicodemo Agiorita (fallecido en 1809) distingue dos momentos diferentes: la resurreccion y
la asuncion al cielo. Responde a la pregunta de por qué la fiesta del 15 de agosto se llama
metastasis, traslado, y no anéstasis, resurreccion: «Hablando de la metéstasis de la Madre de Dios,
abarcamos la resurreccion y, a la vez, su asuncion al cielo. Efectivamente, la palabra metéstasis es
mas general, mas englobante, incluye los dos conceptosy.

Los tedlogos rusos contemporaneos creen también lo mismo. Dice, por ejemplo, S. Bulgakov:
«Habiendo muerto de muerte natural, el dia de su dormicion no ha quedado prisionera de la
corrupcion sino que, resucitada por el Hijo, vive con su cuerpo glorificado, a la derecha de Cristo,
en los cielos... En el mismo estado glorioso del cielo, la Virgen sigue siendo la madre del género
humano, por el que ora e intercede. Por eso, la Iglesia se dirige a ella con suplicas pidiendo su
ayuda. Ella cubre el mundo con su velo, llorando por los pecados del mundo; en el dia del juicio
final intercederd ante su Hijo y le pedird la gracia. Santifica el mundo natural, y en ella y por ella el
mundo conseguira su transfiguraciony.

La resurreccion muestra la victoria sobre la muerte, y la asunciéon al cielo indica la
participacion activa en la transformacion del universo. Esos dos aspectos expresan la méaxima
perfeccion de una persona. Lo que Maria ha alcanzado es ya el ésjaton. Dice V. Losskij: «En la
persona de la Madre de Dios se puede ver el paso de la mas grande santidad del Antiguo
Testamento a la santidad de la Iglesia. Pero, como la toda Santa ha alcanzado el simmum de la
santidad en la Iglesia, se impone otro paso: del mundo del devenir a la eternidad del Octavo dia, de
la Iglesia al reino de los cielos. Esta tltima gloria de la Madre de Dios, el ésjchaton, realizado en
una persona creada antes del fin del mundo, la sitia ya mas alla de la muerte, de la resurreccion, del
Juicio final...».

JPor qué esta glorificacion? Los tedlogos ortodoxos, como ya hemos dicho, insisten en la
necesidad de dejar este misterio en las profundidades de la fe; temen la argumentacion de los
catolicos en el sentido de que la Virgen «no murio a causa de su Inmaculada Concepciony.

Los iconos, haciéndose eco de la liturgia, nos iluminan mas. El nombre primitivo de la fiesta
de la Asuncion es koimesis, dormicion. Los iconos representan la muerte de la Virgen en medio de
los apostoles, que han acudido para el acontecimiento, segun la narracidon apocrifa. Pero sus rostros
(sobre todo en los iconos macedonios) no expresan luto, sino el asombro ante el misterio que se
realiza; miran atonitos a Cristo que baja a la tierra para tomar en sus manos el alma de su madre:
«Las almas de los justos estan en las manos de Dios (cfr. Sab 3,1). El bajara a la tierra al final de los
siglos, pero para su Madre ha bajado ya en el momento de su muerte. Todo se ha cumplido. «De ti
se alegra toda la creacion.»



El ésjchaton es imagen de la Iglesia en su perfeccion ultima, y, por eso, la Virgen ha sido
venerada a menudo como patrona de la union de todos los cristianos.

«Madre siempre alabada, Madre sol de la verdad. glorificada en Oriente y Occidente, Madre
del pueblo cristiano, concede a nosotros, tus hijos, la pacificacion, danos la unién fraterna bajo tu
proteccion; que todos se unan en el unico Cuerpo de tu Hijo, Cristo Dios nuestro, y que cantemos a
una sola voz: Alégrate, tu, Alegria del universo.»

Esa oracion ha sido compuesta recientemente en Mosct y sigue la tradicion, imitando la
estrofa del Akathistos. Ya en el siglo pasado, el ruso P. Jorge Suvalov (Shouvaloff), que entr6 en el
noviciado de los barnabitas en Monza (1856), difundié una oracién diaria a la Inmaculada por la
union de todas las Iglesias. Otro barnabita, César Tondini, se hizo propagandista de la Iglesia
greco-rusa en honor de Maria Inmaculada. Los agustinos asuncionistas de Roma han sido los
iniciadores de la Pia Union de oracion en honor de la Dolorosa.

En Velehrad, en Moravia (centro de congresos unionistas al principio de este siglo), se venera
la imagen «Madre de la unidad». El «ejército azul» ha colocado en el santuario de Fatima, en una
capilla bizantina, el famoso icono ruso de la Madre de Dios de Kazan'.

Dice la oracién a la Virgen de Velehrad: «Abrenos las puertas de la misericordia, purisima
Virgen Maria, Madre del dulce amor y Madre de la unién, y lavanos a nosotros, manchados por las
culpas, con las aguas purisimas de tu misericordia. Como creemos en un solo Jesucristo, nuestro
Sefior, que llegd a ser uno de nosotros sin separarse de la naturaleza divina, asi haznos nacer
espiritualmente también a nosotros y llévanos a todos a la unidad de la fe y a ser hombres perfectos,
segun la medida de Cristo...».

MEDITACION CONCLUSIVA
La caridad
a) La distincion entre éros y agape

Tras haber superado el peligro del gnosticismo, cualquier Padre de la Iglesia suscribiria la
definicion de santo Tomas de Aquino: «La perfeccion de la vida estd en la caridad». Encontramos
numerosos testimonios explicitos de la relacion entre la caridad y la perfeccion en los mejores
comentarios a Lucas 10,25-38, Mateo 25, 31-46, 1 Corintios 13 y al Cantar de los cantares. La
caridad nos hace entrar en el misterio de Dios.

Para san Juan Crisostomo, la caridad es la cima de la montafia de las virtudes. Para san
Simeén Nuevo Teologo, la caridad es la cabeza del cuerpo de un hombre espiritual y las otras
virtudes son los miembros. La Historia religiosa de Teodoreto de Ciro, después de tratar de las
grandes acciones ascéticas de los monjes siriacos, afiade en el ultimo capitulo que la causa de las
proezas que ha contado es la caridad. Esto se aplica en particular a la virginidad cristiana.

Por otra parte, nos sorprende que los antiguos hablasen muy poco de la caridad. San Juan
Climaco dice que el silencio sobre ese tema podia deberse a la humildad o al temor de caer en una
falsa ilusion: «Quien habla de la caridad de Dios, habla de Dios mismo. Pero el que hace un
discurso sobre Dios, lo hace en términos aproximativos y arriesgados que requieren profunda
cautela». Pero, para practicar las virtudes, debemos tener una idea inicial. En particular nos
preguntamos si la caridad cristiana es una virtud divina. Y si lo es, jen qué se diferencia de la
tendencia universal a amar que observamos en todos los hombres?

Antes de la edad cristiana, Platon ha tratado el tema de un modo que podriamos llamar clésico
en su famoso Simposio. La descripcion es muy simple. El amor por una cosa o por alguien significa
desearlos. Deseamos s6lo lo que nos falta en los diversos estadios de nuestra vida. Es preciosa la
afirmacién de Platén de que el hombre es tan grande como grande es su amor. Quien ama las cosas



materiales es materialista; quien ama la musica es musico. Quien ama a Dios es un ser divino. Por
tanto, amar a Dios es la mejor tendencia del alma humana.

Pero, por otra parte, de esta ensefianza tan sublime se sacan algunas conclusiones inaceptables
para los cristianos. Si el amor se identifica con el deseo de algo fuera de si mismo, cuanto mas
perfecto es uno, menos desea, menos ama: es autosuficiente (autarkeia). Segin eso, es
absolutamente imposible que Dios ame al mundo. El es como el sol: es amado por los hombres y ¢l
no los ama. Llamamos «amor platdénico» al sentimiento que no tiene reciprocidad, que sélo existe
en uno de los sujetos.

Sin embargo, el evangelio nos ensefia que tanto ha amado Dios al mundo que ha dado a su
propio Hijo para salvarlo (Jn 3,16). Mas aun, «Dios es amor» (1 Jn 4,8. 16). Si el hombre ama, ese
«amor es de Dios» (1 Jn 4,7). { Como conciliar esta revelacion con la l6gica de Platon?

Es evidente que el amor de Dios no puede ser un «deseo», para enriquecerse de algo que le
viene de fuera, como seria el éros platonico. El Padre celestial no busca un plus que lo complete,
sino que, al contrario, quiere abrir sus tesoros. Se trata de la philantropia divina, que no toma sino
regala.

La Sagrada Escritura no podia decir que Dios es éros. Por eso, usa otro término: agape,
benevolencia, misericordia.

LY el amor de los hombres? En la raiz de la actividad de los hijos humanos de Dios hay dos
tendencias: el éros, deseo de apropiarse del bien, que es un modo tipicamente humano. Pero, con la
gracia de Dios, los hombres son también capaces de los actos propios del agape, amar de modo
divino, regalar sin pedir recompensa. Este agape se manifiesta del modo mas evidente en el amor a
los enemigos. A los amigos y bienhechores los deseamos, al amarles practicamos el éros, «como los
paganos». En cambio, haciendo el bien a quienes nos odian, demostramos ser «hijos del Padre del
cielo», que da el sol a los buenos y a los malos (cftr. Lc 6,27ss).

(Son contradictorios esos dos amores? En el hombre perfecto crecen los dos al mismo tiempo.
Cuanto més desea a Dios, tanto més recibe de El y, por consiguiente, mas puede dar al projimo. Y
la practica de la caridad fraterna aumenta de nuevo el deseo de Dios. Si el éros expresa el deseo
insaciable del corazon humano, el agape es el don del Espiritu que reside en ese corazon, por medio
de la gracia. En los filosofos el deseo es un movimiento en sentido unico, y Dios Padre suscita un
deseo para satisfacerlo. El éros en su culmen suscita el éxtasis, pero en ¢l se hace la experiencia de
la cercania del Dios-Amor, como la describe san Gregorio de Nisa.

b) EI amor de Dios: ¢éros o agape?

Hemos visto la diferencia entre los dos amores: uno busca el propio bien (éros) y el otro busca
el bien del projimo (agape). El amor a Dios, si prescindimos de su realizacion por medio del amor
al projimo, parece que sé6lo se puede pensar como éros. Si abrimos las Confesiones de san Agustin,
vemos que estan llenas de invocaciones, como por ejemplo «Dios mio, mi sumo bien, mi todo». Es
un amor a si mismo, pero en el mejor sentido del término.

Entre los escritos de los Padres no hay muchos tratados sobre el amor a Dios. Temian que
fuese un tema superior a su capacidad de expresarse. Sin embargo, san Basilio abord¢ la cuestion al
principio de sus Reglas mayores, intentando explicar el mandamiento de la Escritura: «Amaras al
Senor tu Dios con todo tu corazon, con toda tu alma, con toda tu mente» (Mt 22,37).

El precepto parece muy dificil. Sin embargo, reflexionando un poco, se puede ver que es el
mas natural de todos. La Escritura expresa, con las palabras, la voz de nuestro corazon.
Efectivamente, no tenemos necesidad de una ley que nos ordene amar la belleza de la naturaleza, las
estrellas, la luz, los colores. Dios es mas bello que todo lo que existe. Basta darse cuenta de ello
para amarlo mas que a las demas cosas. Igual que la belleza, nos atrae también el bien. Amamos a
los hombres buenos. Dios es mas bueno que todos. Naturalmente nos sentimos obligados por
sentimientos de gratitud. «Hasta el buey y el asno reconocen el pesebre de su amo» (Is 1,3).



Cuantos bienes recibimos de Dios. El sol, las estrellas, el cosmos; hemos sido creados a imagen del
Creador y, cuando hemos manchado esa imagen con el pecado, hemos sido redimidos.

San Basilio ha enumerado tres motivos especiales para amar a Dios: el deseo de la belleza, el
deseo del bien y la gratitud. Y afiade un cuarto. Se excusa por su incapacidad para expresarlo y sabe
que sus palabras pueden sonar extraias. Imaginemos —dice— que estamos en el juicio final y que
entre los condenados me encuentro yo. El diablo delante de Cristo me sefiala con el dedo y riendo
dice: «Mira, aqui esta aquel Basilio». Qué éxito para el Maligno ante Cristo. Se jactara de que, a
pesar de no haberme creado ni redimido, yo le haya seguido a €l en vez de seguir a Cristo. Basilio
nos asegura que se habria arrepentido menos de su condenacion eterna que de la ofensa a Cristo: no
habria podido soportarla.

Evidentemente, el modo de expresarse es demasiado antropomorfico y un tanto ingenuo. Pero
se subraya bien la idea principal. Es posible amar a Cristo como tal, no sélo porque se muestra
bueno a nuestros 0jos. Es posible que el hombre se olvide de si mismo hasta decir: «No me importa
mi persona; lo importante es que Dios y su gloria no sufran ningun mal». El catecismo nos ensefia
que el amor perfecto ama a Dios por si mismo. ;Es eso posible? La respuesta es: solo para quien ha
recibido ese don. Efectivamente, el amor a Dios es don de la gracia del Espiritu Santo. Dios se ama
a si mismo por medio de nuestro corazén. Por eso decimos que el hombre que es capaz de esa
actitud (expresada, por ejemplo, en el acto de contricién perfecta) estd reconciliado con Dios, estd
en estado de gracia, aunque hubiese cometido anteriormente pecados graves. Ese amor, que
debemos llamar agape, equivale a: de Dios ha salido y a Dios vuelve. «Al darnos el Espiritu Santo,
Dios ha derramado su amor en nuestros corazones» (Rom 5,5).

Sin embargo, el amor a Dios tendria que ser mas fécil de practicar ya que esta en el centro de
toda vida espiritual. Y efectivamente lo es, como Jesus ensefio a santa Catalina de Siena. Son
conocidas las maravillosas visiones de santa Catalina: en una de ellas se trata del intercambio de
corazones entre Catalina y Jests. Se narra este significativo dialogo.

Jesus pregunt6 a Catalina: «Pobrecita mia, ;sabes por qué te amo?». Ante la respuesta
negativa de Catalina, siguio Jesus: «Te lo diré. Si no te amo, ti no serds nada, no seras capaz de
nada bueno. Ya ves que tengo que amarte». «Es verdad», respondid Catalina. Y Jests continu6: «Si
no te amo, caeras en cualquier pecadoy». «Es verdad», respondi6é de nuevo Catalina y de golpe dijo:
«Querria amarte yo también asi». Pero, en cuanto habl6 asi, se dio cuenta de que habia dicho un
desproposito. Jesus sonrid. Entonces ella afiadié decidida: «Pero esto no es justo. TG puedes
amarme con un gran amor y yo solo puedo amarte con un amor pequefio». Catalina, sin conocer los
términos, distingue el amor que viene dado por Dios (agape) y el amor humano que desea (€ros).
En ese momento intervino Jesus: «He hecho posible que me ames con un gran amor». Ella,
sorprendida, pregunt6é inmediatamente como. «He puesto a tu lado al préjimo. Todo lo que le hagas
a ¢l lo tomaré como hecho a mi.» Catalina, llena de alegria, corrio a curar a los enfermos en el
hospital: «Ahora puedo amar a Jesus con un gran amor.

El episodio no hace mas que ilustrar de modo sugestivo el discurso final de la historia del
mundo, que termina con las palabras: «Os aseguro que cuanto hicisteis con uno de estos mis
hermanos mas pequeiios, conmigo lo hicisteisy (Mt 25,35-40)Asi pues, el amor a Dios, dice
Evagrio, es «comportarse con cada imagen de Dios del Mismo modo que con Diosy.

c) El amor al préjimo

Debido a la dificultad del tema del amor a Dios, los autores espirituales hablan mucho mas del
amor al projimo. El término mas caracteristico es limosna. En el lenguaje de hoy, su significado es
muy restringido, casi despectivo: su practica no va mas alla de pequefios dones. Pero, en su origen,
significaba una actitud interior: el sentimiento de piedad, de compasion. Es, segun Soloviev, la
hermosa manifestacion de nuestra naturaleza social. Quien tiene compasion por el otro siente su mal
como propio.



Esa compasion se manifiesta en la practica compartiendo los bienes materiales. El derecho
romano definia la propiedad privada como el derecho a usar libremente e incluso a abusar de una
cosa. Los Padres de la Iglesia reaccionaron fuertemente contra esta actitud. Los bienes de la tierra,
dicen san Basilio y san Juan Cris6stomo, son esencialmente comunes. El propietario privado es solo
un administrador. Para uso propio tiene el derecho a emplear s6lo lo que le es necesario, el resto
debe ser justamente distribuido entre los necesitados. Si no lo hace, contintia Basilio, se parece a un
hombre que en un teatro publico ocupa dos puestos, mientras hay otro que esta de pie.

La palabra limosna tiene un sentido muy amplio y los Padres piensan que es un ejercicio
esencial de la caridad cristiana. Es evidente que no se puede limitar al dinero. Ya en san Juan
Crisostomo encontramos aplicaciones que se pueden considerar modernas: el ejercicio de la caridad
para con el prdjimo se realiza con el trabajo por los demas. En esa linea, cree que es ejemplar el
trabajo de los monjes. Estos trabajan, pero el fruto de su trabajo sirve mas para la utilidad material
de los demas que para la propia, puesto que ellos llevan una vida frugal.

Se podia hacer una objecién a los eremitas. Estos buscan su perfeccion en la soledad; por
tanto, no sirven al bien de los demas. La objecion estaba

probablemente muy difundida ya en aquellos tiempos puesto que obligd a Crisdstomo a
escribir tratados en defensa de la vida monastica. En esos tratados se muestra convencido de que la
oracion, las penitencias y el ejemplo de vida de los solitarios son una limosna, un don precioso a
todo el género humano. Llevado eso al ambiente secular, en las exhortaciones de la Iglesia antigua
se repite a menudo que el ayuno debe ser 1til para el projimo: lo que se ahorra con la abstinencia
hay que darlo a los que pasan hambre.

Una aplicacién particular de la limosna se hacia en los mismos monasterios, entre los
miembros del convento. La llamaban limosna espiritual y consistia en la correccion fraterna. San
Basilio piensa que un don excelente al projimo es la advertencia y la ayuda para corregirse de un
defecto. El gran reformador de la vida cenobitica en Rusia a principios del siglo vi, José de
Volokolamsk, escribe: «Fustigamos el caballo incluso cuando vamos por el buen camino, con
mayor razén estamos obligados a advertir al cohermano cuando peca o yerra». La teoria de esta
recomendacion es muy buena, pero la practica podia llevar a muchos abusos. Por eso, pronto
llegaron muchas restricciones: que lo hagan sélo los que conocen el arte de curar las heridas
espirituales, de lo contrario puede producirse mas dafio que utilidad.

Ademas, cuando uno se fija en los pecados de los demas, puede estar engafidndose a si
mismo. Por eso, la regla de la correccion fraterna se redujo a su justa medida con otro axioma
monastico. «Preocupate de ti mismo». Los juicios temerarios son considerados como la peste de la
vida comunitaria.

Pero quiza los que se dedicaban exclusivamente a la contemplacion corrian el peligro de
cultivar menos el sentido del amor al prdjimo. Por eso un gran autor contemplativo, Maximo el
Confesor, escribid las Centurias sobre la caridad, en las que muestra que la caridad es necesaria
para que la oracion sea auténtica. Por su parte, los contemplativos estan en mejores condiciones
para realizar las propiedades tipicas de la caridad cristiana: universalidad, perpetuidad, igualdad.
Miéximo repite a menudo: «Haz todo lo que puedas para amar a todos los hombres. Si no eres capaz
de ello, al menos no odies a ninguno [...]. A éste lo detestas; a este otro ni le amas ni le odias; a otro,
lo amas pero muy moderadamente; a aquel otro lo amas intensamente [...]. Viendo estas diferencias
reconoce que estds lejos de la caridad perfecta, que se propone amar con la misma intensidad a
todos los hombres».

El autor checo P. Kficka expresa de forma anecdotica, en una poesia, este amor universal. Su
titulo podria traducirse asi: «Diez-diez». El argumento es el siguiente. Un viejo profesor de escuela
elemental, bonachon, procuraba calificar todos los trabajos de los alumnos con esta nota: diez por el
contenido y diez por la ortografia. Pero un dia, dice el poeta, presenté al maestro un trabajo horrible.
Se puso a corregir con el lapiz rojo. En seguida mi escritura estuvo inundada por el mar rojo de las
correcciones. Y mi escritura era toda garrapateada, casi ilegible. ;Qué nota merecia semejante



trabajo? El viejo maestro dudé por un momento, pero no se dejo llevar por el nerviosismo. Al final
del trabajo escribi6: «Diez-diez». Y, entre paréntesis: «Excepto algunas faltas de ortografia». Anade
el poeta: «Qué hermoso seria el mundo si pensasemos el uno del otro: Diez-diez, excepto algunas
faltas de ortografia.



