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INTRODUCCION

Gregorio Palamas

Si bien brevemente, ya nos hemos referido! a [a controversia que se dio en el
contexto de la [glesia bizantina en ef siglo XIV, que tuvo como defensor de fa or-
todoxia —ya que fa doctrina de esa Iglesia fue repetidamente aprobada-— a Gre-
gorio Palamas, primera monje del monte Athos y luego obispo de Tesalénica.

La controversia tuvo origen en las teorfas difundidas por el fildsofo calabrés
Barlaam que, por otra parte, en nombre de una teologfa apofdtica, llevada a sus
conseciencias extremas, afirmaba la imposibilidad de conocer a Dios en forma
real y directa, asf como [a imposibilidad de fa unidn mistica con El a través de la
iluminacidn de la gracia; ademds, contra los hesicastas que defendian esta posibi-
fidad, presentaba la acusacién de mesalianismo? y satirizaba el mérodo psicofisi-
co practicado por ellos para favorecer la concentracidn del intelecto, como cami-
no hacia la ilurinacién por el Espiritu. |

g

La doctrina antropolégica y teolégica que contrapuso Palamas, y que, en sus
diferentes puntos, se vuelve a encontrar en los escritos presentados por la Filoca-
lia, se concentra alrededor de la distincién real entre esencia y energfa divinas,
que le permiten a Dios, quien en su esencia es imposible de conocer e incomu-
nicable al hombre, hacerse conocer realmente por éste, teveldndose en sus obras

y comunicdndose a él, y participdndose a través de sus energfas y emanaciones. -

Estas energflas proceden de la esencia, pero son distintas de ella v de las hipésta-
sis divinas; pero, como ellas, son increadas y permiten que el hombre reciba la
iluminacién del Espiritu y alcance la unién mistica con El a través de su gracia
deificante.

i Cr Filacalia 1, Introduccion.

2 Now 144, 2 p. 117,



6 Filocalia

La docrrina de la distincién real entre esencia y energfa divinas, que Palamas
sostiene, fundada auténticamente en el testimonio de los Padres, citados amplia-
mente por €, suscitd a lo largo de los siglos siguientes y hasta hoy un nuevo pro-
blema o, por lo menos, un debate, sea de orden teolégico, en particular por par-
te de Occidente —pero durante mucho tiempo también por parte de diferentes
teblogos orrodoxos—, sea de orden critico, referente al cardcter de relativa nove-
dad del pensamiento de Palamas con respecto de la tradicién de los Padres. Sin
embargo, sobre ambos puntos, en particular el segundo, rambién la erftica occi-
dental hoy pareceria orientarse mds favorablemenze.

El escrito A la monja Xene pretende ser, segiin la definicién misma que de elfa
da el autor, un discurso exhortativo dirigido, mas que a la destinataria nombra-
da, a las jévenes “hijas del gran Rey” que “cligieron vivir segin Dios”,4 bajo su
gila y su magisterio.

Si partimos de este concepto de vida y procedemos por contraposiciones (vi-
da/muerte, almalcuerpo, aqui/ailf), el discurso, mds que exhortarivo, es una bre-
ve exposicién sobre la indivisible unidad humana del alma y el cuerpo y sobre los
conceptos, ademds, de los destinos, de la vida y la muerte propiamente enrendi-
dos, refativos a esta unidad.

La “muerce” en sentido propio es la muerte del alma, es decir, la separacién
de Dios; la vida, en sentido propio, es la vida del alma, es decir la unién con Dios.

El alma muere, ante todo, en Adédn, y comunica al cuerpo la muerre, que solo la
paciencia de Dios es diferente, y ofrece al alma el tiempo para la conversién; si,
de hecho, la vida del cuerpo no fuera ofrecida por Dios al hombre para fa con-
versién del alma, el hombre, af pecar, serfa inmediatamente privado de ella. Y es
aun el alma, en virtud de la muerce y de la resurreccién de Cristo, revivificada por
su adhesién a Dios y, por ende, transformada en un solo espiritu con é14bis [a que
comunica al cuerpo las potencias de la resurreccién que ha recibido, Asi “como
el Hijo de Dios, hecho hombre por amor de fos hombres, murié en la carne por-

3 Cf. Emmaneele Lanne, Introduzione a V. Lossky, Teologia mistica della Chiesa " Oriente, Boloaia,
t967, pp. XIX-XX. Para el debate sobre la weologfa de Palamas, ademds de la bibliograffa cicada co-
mo nota en e perfil del autor, p. 4, y en la “Introduccién” a Filocalia 1, notas 7 y 8, p. 13, v. “Bu-
ltetin sur le palamisme” {Daniel Stiernon}, Revae des Erudes Byzantines 30, 1972, pp. 232-342,

4 Nos parece, incluso por todo ¢l contexto det escrito, que “hijus del gran Rey” es una frmuta {cf.
Flijas del rey de Sal 44, 10) usada para indicar a las nevicias, o bien « las monjas de un monasterio
del que Xene debla ser la madre 0 la gufa, y oo las hijas del emperador de las que efla debia ocupar-
se {cf. |. Meyendorf, Introduction 3 Pétude de G, Palamas, Pacls, 1959, p. 3863,

bis of 1 Cas 17
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que su aima se habia separado del cuerpo, pera no de la divinidad, y por lo tan-
to, habiendo resucitade su propio cuetpo lo asumié en el celo en la gloria; tam-
bién los que aqui vivieron segin Dios, separdndose def cuerpo sin separarse de
Dios, en la resurreccién [...] retomardn el cuerpo y entrardn con €l en la alegria
indescriptible {...1 participes no sélo de fa resurreccidn sino también de la asun-
cién def Sefior y de toda su vida divina. Pero no serd lo mismo para los que aqui
vivieton segdn la carne, en los que, durante su éxodo, no se encontrard finguna
comunién con Dios”.3

Es “aqui®, en este “lugar de muerte”, donde se adquiere la “verdadera vida”
para el aima; como fue en la “regidn de fa vida”, en el paraiso terrenal, donde se
adquirié la “verdadera muerte”, la muerte del alma. Que nadie piense que “aili”
y “entonces” va a recibir “lu benevolencia de Dios, porque entonces serd el tiem-
po de la recompensa y de la venganza [...] pobre de aquel que experimenta allf
la ira del Sefior y no ha conocido aqui, por el temor de Dios, la potencia de su
célera y a través de las obras no atrajo hacia él su benevolencia”.6

De esta manera, el discurso antropaldgico se vuelve prictico v, al avanzar, se
palariza sobre la bienaventuranza de los “pobres de esplritu”.”

Todas las cosas contratias a los bienes del mundo son pobreza de espiritu; asf
pues, aquellos que eligen anticipar desde aqui fa condicidn gloriosa de hijos de la
resurrecciGn renuncian al matrimonio v cortan todos los atros lazos mundanos
que obstaculicen su vacatio por el Sefior, su “desocupacién” de todo lo demds pa-
ra estar con El, estin aventajados con respecto a los que, en el marrimonio, y en-
tre los diferentes vinculos del mundo, tendrdn que recorser un camino menos dtil
y mds doloroso, hacia la salvacién; de hecho, es mds dificil vivir el precepto los
que tienen mujer vivan come si no la tuvieran, v los que disfrutan del mundo co-
mo si no disfrutaran,® que luchar por la virginidad, porque la experiencia de-
muestra que el ayuno también es mds Ficil que la continencia frente a los alimen-
tos y a la bebida,?

También la pobreza involuntaria del cuerpo, es decir, no buscada, puede ser
pobreza de espliritn, con al de que “sea perfeccionada con [a humildad del alma,
esté unida a ella y en ella se inspire”.'0 El pobre de espiricu es el que goza de la

SPRilyss

6p 2.

7 Cf MU S, 3.
B 1oy, 29-31
TChE 16,
104y,



8 Filocalia

pobreza involuntaria o busca fa pobreza voluntariamente, considerdndose indig-
no de la gloria, del bienestar, de la prosperidad v de cosas similares,

Se trata del discurso clisico de la triparticién del alma —racional, irascible y
concupiscible— y de las tres concupiscencias que dan lugar a todos los vicios: ¢l
amor a las riquezas, a la gloria y al placer; y, por lo tanto, de los remedios corres-
pondientes.

El amor al dinero no proviene de la naturaleza sino de la voluntad y, como
tal, serfa por sf mismo mds fécil de rechazar que si tuviera raices naturales; pero
se vuelve incurable por la incredulidad frente a la providencia de Dios. Este amor
nace de la negligencia ——ver la pardbola def “rico necio”—1! y suscita fa necesi-
dad, que se convierte en su pretexeo. Lo que mantiene 2 distancia de esta pasién
es fa pobreza voluntaria, no la que produce placer a fos hombres, sino la que co-
tresponde a la pobreza de espiritu que el Sefior ha ilamado bienavencurada. 2

El amor a la gloria precede al del placer carnal como su preludio y se distin-
gue en vanagloria mundana, que es amor a la belleza y ef lujo, y vanagloria espi-
ritual, que suscita presuncién e hipocresta, Estas se curan con el deseo de [a esti-
ma que viene de lo alto, al considerarse indignos de ella, y al soportar la falta de
estima de los hombres, sendirse indignos y, por lo tanto, considerar la gloria de
Dios como mds imporcante que [a propia. Los remedios son: retirarse, la vida so-
litaria en una celda, conociendo la propia debilidad e incapacidad de mezclarse
entre los hombres sin ser perjudicado. Esto también es pobreza de espiritu.

Ef amor al placer, del que proviene toda impureza carnal, es puesto en el dl-
time fugar en la serie de las enfermedades def alma, porque fa concupiscencia car-
nal tiene una utilidad natural y no es, por si misma, indice de que el alma esté
enferma; preocuparse por fa carne es algo malo si tiene como fin la misma con-
cupiscencia. Entonces, por ¢f hecho de que las pasiones carnales se originan en
un intelecto pasional, para curarlas también hay que partir de alli: a fuente inte-
rior de los pensamientos no se empobrece con los ayunos y los sufrimientos del
cuerpo, sino santificando la rafz con la humildad y la oracién. La cura son los su-
frimientos del cuerpo y la oracién hecha con un corazén humillado; y ésta es [a
pobreza de espiritu que el Sefior llamé bienaventurada. Asi, son pobres de espi-
ricu aquellos que no conflan para nada en las riquezas, sino en Dios; los que no
desean placer ni para los demds ni para sf mismos; las que, ademds, viven humil-
demente ante E1.13

HCOFLe12, 18 yss.
2cr P2l
Ber pp. 20y ss.

;

] - . . . .
Q] dngel que, a través de s mismo, conduce a todas las criaturas 2 Dios, por-

!
t

1
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Pero, para liegar a ser perfectos, ademds de la humillacién del espirity, la mor-
tificacion del cuerpo y la privacion de los bienes de esta vida, es necesaria la pa-
ciencia con la accién de gracias, en las tentaciones y en las pruebas. Después de
la bienaventuranza de [a pobreza de espiritu, Cristo puso la de la afliccidn que re-
cibe el consuelo, 1 porque [a afliccién siempre estd refacionada con la pobreza.
Pero hay una afliccién que es tristeza para la pobreza involuntaria; ella es tanto
mds inconsolable cuanto mds esté lejos quien es su victima del verdadero conoci-
miento de la riqueza inagotable de la pobreza, de la glotia indescriptible de la ig-
nominia, de fa dulzura sin ningin dolor que proviene de la continencia y de la
firmeza en medio de las pruebas, de la liberacién de fa angustia y de las tribula-
ciones eternas reservadas a los que amaron mds una vida de descanso y no eligie-
ron entrar en la vida a través de la puerta estrecha. Por lo tanto, esta afliccién es
segtin el mundo y, como tal, produce la muerte del alma. !5

En cambio, la afliccidn de la pobreza voluntaria, y 2 veces también de la in-
voluntaria, es segiin Dios y produce un doble beneficio: el de ya no sentir nin-
guna inclinacién hacia ¢l mal y ningiin deseo de volver a los pecados cometidos
precedentemente; por esto, los pecados se vuelven como si nunca hubieran sido
realizados porque, apenas el hombre comenzé a afligirse por su causa, son consi-
derados por Dios involuntarios, es decir, privados de culpa.l6

Al estar vinculada con las penas y las privaciones del cuerpo, al sentirse hu-
milde, a fa consideracién del propio hombre interior deformado por el pecado,
fa afficcidn segin Dios suscita compuncidn y ldgrimas, comprime las pasiones,
purifica el aima y recibe el consuelo prometido, a través de la oracién dirigida en
secreto al Padre, que da la paz a los pensamientos ¥, por consiguiente, perfeccio-
na la humildad. De la paz y la humildad, “florece la alegria indeseriprible que no
puede ser quitada [...] ef Hanto del dolor se transforma en dulzura”. 17

La humildad es testimonjada par ef Esplritu y creada por el mismo espiritu
del hombre que se renueva en su interior; y, de esta progresiva renovacion, el in-
telecto del hombre interior es plasmado segiin la forma més alta de fa gracia que
fo ilumina con [uz inefable en la que ve, con inteligencia espiritual, las realidades
invisibles, y se vuelve una realidad maravillosa que campite con los dngeles, co-

L4 CF M s, 4.
15.¢f p. 36.

16 cr pp. 37 ¥ s
7.¢fp 32
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que ya participa de todas las cosas v, al mismo tempo, es consorte de Aquel que
P

estd por encima de todas ellas. 18

“A una tal alura, fa beara afliccién hace subir a los humildes de corazén ya
los pobres de espiritu.”1?

El escrito termina proponiendo dos ejemplos para dar a conocer, en la medi-
da de lo posible, lo beneficioso de la afiiccién inicialmente dolorosa: el principio
de la afliccion es la bisqueda aparentemente imposible del matrimanio con Dios,
y su término es la unidn aupcial casta y perfecta con EL; o bien, con un ejemplo
mis evidente, el principio de la afliccién es el movimiento de conversién, unido
a la vergiienza, del hijo prédigo®® que decide confesarle al padre su pecade, v su
término es ¢l abrazo misericordioso y amoroso del padre.

El escrito comienza con una premisa en fa que el autor se justifica por ser in-
ducido a escribir, contrariamente al precepto del silencio, para quien practica la
hesiquia. Al mismo tempo, aprovecha la ocasién para polemizar con sus adver-
sarios y, de paso, reafirmar su fidelidad a la tradicion de los Padres vy su doctrina
sobre la naturaleza increada de la gracia.2!

El Decdlogo de la legislacidn segin Cristo, es decir del Nuevo Testamento es
el decilogo del Antiguo Testamento revisado, articulo por ardiculo, a [a luz de los
preceptos del Nuevo, donde la Ley antigua se encuentra completada, interioriza-
da e interpretada en espiritu y verdad.

Se comienza por la profesién de la unicidad de Dios, que se compleza con fa
tiniaria; del Gnico Sefior conocido en ¢l Padre, y en el Hijo y en el Espiritu
Santo, el escrito continda considerando la prohibicién de hacerse imigenes de
objetos para adorarlos, a lo que agrega la exhortacién para hacerse las imdgenes
de Cristo, de la cruz, de los santos, no para adorarlas, sino a través de elfas, al
Dios encarnado crucificado y resucitado, y venerar a los santos come crucifica-
dos con El.

El dia del Sefor, el primero de la semana, serd cefebrado con un “reposo” in-
teriorizado por un no cometer transgresiones, no encender el fuego de las pasio-

18 cr pp. 33 y ss.

Q .. -y .

19°p 35, En estas piginas, ya encontramos fa exposicidn de dos concepros que serdn desarrolindos
mejos en los escritos siguientes: el del movimiento circular del intelecto, en su proceso de purifica-
<idn, y el pecfeccionarse del “a semejanza” de Dios, en of hombse inserior, pot obra de fa progresiva
iluminacién producida por fa graciz.
20001015 1 ¥ 58,

ey, pp. Gy ss., y 38,
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nes, no cargar con el peso del pecado. Es decir, €l reposo de los vicios?? serd «l

verdadero sabatismo, la verdadera celebracién del sdbado.23

La integracion neotestarnentaria al cuarto mandamiento provoca algunas per-
plejidades: Honrards a tu padre y a tu madre;24 dicho con las palabras de Jests:
Si uno no odia a su padre y a la madze [...] no es digno de mi.2% Estas palabras,
aplicadas “sin glosa” a padres de fe diferente o al menos hostiles a Ia fe verdade-
ra, inducen al autor a concluir que, en caso de tales progenitores, “no sélo huirds
de ellos, sino que los odiards”.26

Si se quiere, incluso, esta vez “con glosa”, la aplicacién que Palamas hace de
las palabras de Jesds, se dirfa que una y otras no indican una radicalidad del
misme tipo: en el precepto evangélico, el odie es entendido no tanto contra las
personas cuanto contra un “sentir” que impide Ja dedicacién total a Jests, que
excluye todo y a todos, hasta fa propia vida; se refiere no a personas sino a una
posesién; por lo tanto, el precepto evangélico no distingue entre buenos y malos,
como hace Palamas en su aplicacién, en la que también retoma el verdadero sig-
nificado del mandamiento.

Como dijimos, el tratado sigue subrayando ef cardcter espiritual del manda-
miento antiguo a la luz del nuevo, la relacidn interior que éste establece con
Aquet que ve en lo secreto; 27 la dindmica del pecade, implicita en el precepro ne-
gativo, descubre su origen, el germen —que la nueva ley denuncia—, a través de
wna refacidn, no siempre inmediatamente perceprible, entre fa prohibicidn anti-
gua y el mandamiento nuevo, como muestra, por ejemplo, entre la prohibicién
No matarés?® y el mandamiento A quien te quite [a tinica tampoco le niegues el
mant0.2? Porque —dice— “la muerte procede de una herida, y la herida, de la
violencia, y ésta, de la ira —pero la ira nos [lega a través de una pérdida provoca-
da por otros, o por una herida o por una violencia—; por eso Cristo dijo: A quien
te quite...”. %0

22 0L p. 44

23 ¢, Bx 20, 8.

2 gy 20, 12,

25 ¢ 14, 26; M1 10, 38.
26 p 44,

27 ¢ Mg, 4.

28 £y 20, 5.

2910629,
30 g 47,
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Ll breve escrito nos parece un ejemplo interesante v ficil de lectura del texto

sagrado, una demostracién natural y espontinea (ciertamente sin intencién, por-
que resulta obvia para el aucor) de fa divina unidad de toda la Escriturzs, en los
dos Testamentos.

En el escrito En defensa de los santos hesicastas, extraido de las Triadas para la
defensa de los santos hesicastas, Palamas trata de demostrar la falta de fundamen-
tos de la critica barlaamiana al método psicofisico de la oracién hesicasta, visto por
esa critica como el resultado de una concepcién equivocada sobre la posibilidad

def conocimiento de Dios y de la comunidn con él a través de la iluminacién de
la gracia.

Retomando a san Pablo, quien afirma que nuestros euerpos son templo del
Espiritu Santo que estd en nosotros,3! pero que también exclama ;Quién me li-
berard del cuerpo, de esta muerte?,32 Palamas dice que €L, en el primer caso, se
refiere al “sentir” corporal o carnal, que se opone al sentir espiritual, en cuanto
sujeto a la accién de las pasiones y a los efectos de la transgresién original. Esta
distincidn relativa al concepro de cuerpo es la premisa necesaria e inevitable para
tratar de entenderse con quien, en modo absoluto, ve al cuerpo como algo nega-
tiva y, como hacen los adversarios, juzga negativamente la intencién y el método
para introducir ef intelecto en el propio corazén —érgano corporal-—- en biisque-
da de la iluminacién y del conocimiento de la gracia que lo habita.

Ll intelecto introducido en el cuerpo, a través o no del mérado psicofisico,
tiene la funcida de “vigilar” para que en el hombre pueda fijarse una ley para ca-
da una de las potencias del alma, establecer lo que conviene a cada uno de los
miembros del cuerpo, y medir el objeto y el tiempo de percepcién de los senti-
dos. Esta operacién que toma lo irascible y lo concupiscible se llama “continen-
cia’, a la que se unen, en la parte pasible del alma, el hdbito de la caridad v, en fa
parte racional, Ia sobriedad, es decir, “el alejamiento de todo lo que viene a la
mente y le impide elevarse a Dios” 33

El érgano del que se sirve el intelecto para realizar su operacién es el corazén,
“el primer drgano corporal racional”34 y “cuerpo més intimo en ¢l cuerpo”,35 en
el que es absolutamente necesario reconducir y encerrar al intelecto para que vea

3 R 7, 24.
329 o 19,
Ber p. 52,
3 sy

33 Ibid.
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si allf la gracia ha escrito las leyes del Esplritu. De hecho, s el Espiritu cl que. en
el corazon, grita Abba, Padre,® y dentro de nosotros estd el Reino de los Cie-
los.57

Luego, la accidn del intelecto es una accién circufar que no se agoua, es decir,
como con fa vista, en la linea directa hacia fuera porque, st justamente el intelec-
to no se dispersa con las cosas exteriores, “vuelve a entrar en s mismo y a través
de sf mismo sube a Dios” 38 Ahora bien, porque —segin la definicién de Juan
Climaco— es hesicasta “aquel que se preocupa por circunscribir lo incorpéreo en
el cuerpa”,3? es absolutamente necesatio que quien quiere ser monje segin el
hombre interior mantenga el intelecto, incorpdreo, en el cuerpo, y lo haga usan-
do también una técnica de respiracién que no implica de por sf nada malo y, en
cambio, puede ser ttil para ef que atin no es experto en rechazar las divag.aciones
producidas por el intelecto a partir de los estfmulos que le vienen del exterior. Asf,
puede ser de gran provecho replegar el intelecto en sf mismo, “no danfio vuelta
los ojos aqué v alld, sino mirando fijo el propio pecho o el propio ombligo como
punto de apoyo”, 40 sin por esto afirmar —segiin la acusacion de los adversa_rsosf
que el alma se encuentre en el ombligo4! como pretende significar el término ri-
diculizante onfalopsichi inventado por ellos.

'El escrito termina con la lista de los testigos vélidos —el primero es el profe-
ta Elfas— de fa validez y la legitimidad de este método, porque, ademds de ense-
farlo, Jo experimentaron.

En el breve escrito en tres capltulos Sobre fa oracién y la pureza del corazén,
volvemos a encontrar algunos temas presentes en fos escritos precedentes.

En el primer capitulo, se trata el tema de Ja “misericordia de L c0nsolla~
cién”, obtenida de la afliccién espiritual, en la que quien persevera con humil-
dad “logra transformar completamente la parte pasible del alma” 42 La afliccién
espiritual es el resultado “proporcionado” de fa cantidad de pensamientos que el

36 (3 4, 6.

37 CF e 17, 21
38 p 6.

39 p 56 v nota 36.
40 p 58,

AT p. 60,

42 i 53,
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intelecto es capaz de rechazar, para que la oracién pueda, mds alli de la pasién,
ofrecer un sacrificio, el cual realiza esa unidn con la Divinidad que es la migeri-
cordia absoluta.

La oracién pura, precedida por el hdbito de las virtudes, que nos hace jdéncos
para recibir a fa Divinidad, es el medio propio de [a unién con Dios.

En el segundo capliulo, se trata el tema de la concentracién del intelecto en
ese movimiento circular con el que se dirige a s mismo para subir a Dios.

Este movimiento circular es aquello por lo que la unidad del intelecto “se
vuelve triple sin dejar de ser una™3, y se une asf a la divina ménada trinitaria y
realiza la unién a través de la vigilancia {que es el dirigirse del intelecto a sf mis-
mo} y la oracién (que es la elevacién a Dios). Pero la oracién, precisamente, es
hecha concentrindose totalmente en esta vigilancia, y asi la vircud de a oracién
tiene un cardcer de restriccion que la convierte en el esfuerzo més grande y me-
nos soportable que cualquier otra virtud. Pero quien persevera en ella, si fe agre-
ga la paciencia, alcanza la percepcién de que el Sefior es bueno, y gusta los bie-
nes futuros, obtiene la amplicud de los carismas y es gratificado por las ayudas
divinas que lo hacen progresar y le dan una cualidad angélica por la que nuestra
naturaleza es capaz de contenerse con aquello que la supera.

El tercer capftulo traca de la pureza def corazén. La purificacidn del intelecto
que describimos mds arriba no garantiza una purificacién toral def alma en cada
tna de sus potencias. En aquellos que se dedican totalmente a la oracién, los pen-
samientos y los conceptos, que son operaciones del intelecto y son ellos mismos
intelecto, se purifican ficilmente; pero ta potencia del intelecto, que produce esos
pensamientos y es la potencia principal del alma, no es totalmente purificada si
no lo son también las otras potencias de las que elia participa. Si alguien se con-
siderara purificado por haber recibido alguna iluminacién intelectual a través de
la diligencia en la oracidn, estarfa engafidndose en su presuncién. En cambio, sin
exaftarse, debe servirse de esa purificacién modesta y parcial para alcanzar, a tra-
vés de esas otras potencias {la prictica, la cognoscitiva, la contemplativa), la pu-
rificacién perfecta del corazén, en fa humildad agregada a [a afliccion espiricual y
en la contricién perseverante.

Los Ciento cincuenta capftulos naturales teolégicos éticos y pricticos son una
especie de summa de toda la doctrina de Palamas y, antes de la publicacién re-
ciente de otras obras, sirvieron como fuente casi tinica de su teologia, 44

3 1bid,
ey J. Meyenderff en Dictionnaire de Spiritaalie, X1, 89.
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En los primeros catorce capitulos, se parte de la afirmacién de que el mundo
ha tenido un comienzo y tendrd un final; ef autor desencadena toda una refusa-
cién de las doctrinas cosmoldgicas, geogrificas y astrondmicas de los filésofos
griegos, a fas que contrapone las propias (que, obviamente, en un lector actual
despiertan interés sélo a causa de su antigiiedad), para luege pasar, en los capfru-
los siguientes, a la consideracién del hombre y de los modos de su conocimiento
natural: un conocitmiento compuesto, genetado por el intelecto a través de la per-
cepcidn sensible, la imagiracién y la inteleccion.

Este conocimiento tampoco comprende las cosas del espfritu, 4> mientras que
todo lo que sabemos con certeza sobre Dios, el mundo y nosotros ntismos lo sa-
bemos por el Espiritu. Ninguna sabidurfa humana puede liegar a conocer la rea-
fidad del hombre en su relacién con el resto de la Creacidn —hecha antes que él,
pero para é— y en su relacién con Dios que fo ha plasmado a su imagen, por-
que estas cosas escapan a [a percepcién sensible y a la penetracién del intelecto.
Por lo tanto —conchuye el autor, refutando as{ una de las tesis barlaamianas se-
giin la cual la ciencia profana es condicién para el conocimiento de Dios—, co-
nocer 2 Dios, a uno mismo, el propio orden, nuestra debilidad, y tratar de curar-
la, es una ciencia incomparablemente superior 2 cualquier conocimiento profa-
no, porque “el intelecto que conoce fa propia debilidad ha encontrado el lugar
para entrar en fa salvacidn... y captar la sabiduria que no desaparece con el mun-
do” 46

En este punto, el autor sigue hablando de la vida inmortal en las criaturas ca-
cionales y espirituales, tanto en hombres como en dngeles, e introduce las prime-
ras distinciones entre esencia y operaciones, entre esencia y cualidad,

En el hombre, la vida no es sdlo esencia sino también operacidn, es decir, es
también vida “con relacién a otra cosa”, al cuerpo al que es comunicada y que,
entonces, tiene una vida relativa y no esencial. Asi, e alma del hombre posee una
operacién vivificante relativa al cuerpo, pero tambiéa tiene la vida como esencia,
por lo que sigue siendo inmortal. Ademds tiene la posibilidad de recibir una cua-
lidad (bondad o maldad) v, por lo tanto, es compuesta; “pero no lo es también
por la operacién porque, siendo ésta relativa a otra cosa, no obra una composi-
cign” 47

En el dngel, fa vida no es operacidn, al ne tener un cuerpo, pero ella es igual-
mente capaz de acoger cualidades contrarias; por ello, también los dngeles estdn

5¢e1Con 14
46 Capiwlo 29, p. 78.
7 Capfulo 33, p. 79.
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compuestos de su esencia y de la cualidad que reciben, o sea, no tienen la bon-

dad COMO esencia.

Se llega asi af discurso teoldgica verdadero sobre el Intelecto supremo y su na-
turaleza trinicaria.

El Intelecto supremo, incapaz de contrarios, tiene la bondad como esencia y
no como cualidad: El es la Bondad que abraza todas las cosas y es fuente de bon-
dad. Lo que procede de EL, que es el Intelecto, no puede sino ser Verbo, Logos;
pero no como es logos en nosotros la palabra, sea la que es pronunciada como la
que adn estd privada, pero es susceptible, de sonidos, la cual es inmanente en
nuestra mente y, en todo caso, es posterior, sino como aquel logos que en noso-
tros es “pafabra-razén” innata, por la cual somos a imagen del Creador, v estd
dentro de nuestro intelecto como conocimiento que coexiste siempre con é1.48

El Verbo supremo que procede, como de una fuente, del Intelecto supremo
es el Hijo, hipdstasis perfecta y propia, para nada inferior a la esencia del Padre
del que procede, como Dios, por generaciéa.

El'tiene, procedente consigo del Padre, al Espiritu Santo, eros inefable del
Padre hacia el Hijo y del Hijo hacia el Padre, alegria ab acterno del Padre y del
Hijo, enviado por ambos a aquellos que son dignos; no obstante, en cuanto a ha
existencia, B procede sélo def Padre.® En la Bondad absoluta y perfectisima,
también el eros divino es indiscriminadamente todo lo que ella es, v es hipésta-
sis perfecta y propia. ‘

Nuestro incelecto reproduce en s la unicidad trinitaria, porque en €, a la
fuente, que es él mismo, se une lo “generada”, es decir, el conocimiento racional,
y el eros hacia el conocimiento, que proviene del intelecto v estd continuamente
en él. Prueba de esto es el desco insaciable de conocimiento que hay en noso-
tros. 0

También la naturaleza de los dngeles, intelectual, racional y espiritual, es trig-
dica; sin embargo, en ellos el esplritu no posee la energfa vivificante como la po-
see el espiritu def hombre, eros intelectual y vivificador, que proviene del intelec-
to y de la razén, estd en ellos y los tiene en si mismo. Ademds, por el espiriry, ef
alma estd naturalmente unida al propio cuerpo.

Después de algunos capitulos®! que tratan de la transgresién originariz y de
la dindmica de fa muerte que cbra en el hombre como la vida, pasando del alma

48 Cf, capituto 35, pp. 80 y ss.

9 cr capitulo 36 y nota 21, pp. 81 y ss.
30 cr capliulo 37, p. 82.

31 CE capiusslos 45-G0, py. 87-96.
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al cuerpo; de esta condena prorrogada por la paciencia y por ef amor de Dios; de
la historia de la salvacién, por la que, incluso en virtud de la muerte, nuescra na-
turaleza recibid fa primicia de la inmorralidad y fa entronizacién a la derecha de
Dios en los Cielos; después de una invitacién a la conversidn a través del ejerci-
cio de las virtudes y de [a caridad, es retomada la confrontacién entre fa natura-
leza humana y la naturaleza de los dngeles.

Los hombres son superiores a los dngeles porque la naturaleza triddica de su
conocimiento —espiritual, racionat y sensible— para la cualidad sensible es co-
nocimiento mds amplic que el de los dngeles; ademés, respecto de éstos, el hom-
bre posee la potencia vivificante y el principio directivo sobre el cuerpo, el do-
minio y el poder sobre toda ka Tietra. Por estos motivos, el hombre estd hecho a
imagen de Dios mds que los dngeles. Pero éstos, a su vez, son superiores al hom-
bre con respecto a la semejanza con Dios, porque “la perfeccidn del ser a seme-
janza de Dios se cumple a través de la divina iluminacién que viene de Dios”.52
Los intelectos divinos, es decir los dngeles, son lamados “segunda luz” que fluye
de la “primera luz”; mientras que luego, a través de la iluminacién, los dngeles tie-
nen el conocimiento de las cosas sensibles.

La iluminacién es el espléndido revestimiento con el que Jests se mostré a los
discipulos en el Tabor, aquella vestidura perdida por Adén como consecuencia de
[a cransgresién y restituida a auestra nacuraleza por Cristo, después de que El mis-
mo se revistiera de [a vergitenza de [a desnudez, En el Tabor, Jesds mostrd ¢dma
fuimos y cémo “seremos gracias a ¢l en el siglo futuro, si elegimos vivir como

Ef.33

Con esta declaracién sobre la iluminacién divina, el autor toca otro de los
puntos objeto de la controversia con Barlaam, es decir, €l de la posibilidad que
tiene el hombre de comunicarse con la luz divina increada, y el de la naturaleza
de la luz del Tabor: fantasma y criatura, o esencia increada pero incapaz de ser
participada, o energfa distinta de la esencia pero iguaimente increada v, sin em-
bargo, capaz de ser participada. Y con esto se abre el tratado sobre la esencia y las
energfas de Dios, que termina en el dltimo capftulo, retomando en modo espe-
cifico fa cuestién sobre la fuz det Tabor en los dltimos cinco capltulos. Todo el
tratado es elaborado a partir de testimonios tomados de los Padres, desde ef Pseu-
do Dionisio a Juan Criséstomo, a Basilio, 2 los dos Gregorios (! Niceno y el Na-
cianceno), 4 Cit‘ilo de Alejandrfa, a Juan Damasceno, a Miximo el Confesor, al
Pseudo Macario, ercérera.

L\—/

A2 Capteulo 64, p. 97.
23 Capltulo 66, p. 98,
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En Dios, en su naturaleza, existe la divisién indivisible y la unién dividida, La -

primera tiene que ver con la distincién hipostdtica, es decir, la que se da entre las
Personas divinas, en la que la divinidad no se pluraliza ni se divide, sino que si-
gue siendo una, idéntica y comiin a las tres Personas. En cambio, en la unién di-
vidida, la divina unidad se multiplica en las procesiones o energfas u operaciones,
con fas cuales hace parcicipes a las criaturas de todos los bienes. Sin embargo, to-
das estas participaciones permanecen naturalmente unidas a quien las comunica
¥» por lo tanto, no son criaturas, Asf, las energfas de Dios son increadas, y ningu-
na de ellas es esencia ni tampoco hipdstasis, de tal manera que Dios, el cual es in-
comptensible ¢ incomunicable en la esencia, es en cambio conocible y comuni-
cable en las obras, segiin las energfas divinas, increadas, coeternas con la esencia,
pero participables: voluntad, providencia, sabiduria, potencia, bondad; y lo que
de Dios se contempla en las obras no es su esencia sino [a energfa.

Tampoco la gracia deificante es naturaleza sino energia de Dios, y quien go-
za del esplendor de a gracia no recibe comunicacién de la esencia sino de la tni-
ca energfla divina comtn a las tres hipéstasis, congrua y diferentemente subdivi-
dida, en proporcién con la fe de cada uno, entre aquellos que de ella participan.

Los dltimos cinco capftulos, como dijimos, retoman la polémica® sobre la
fuz en el Tabor. Esta, segiin los padres, era la divinidad, no un fantasma o una
criatura, sino energia increada y gracia divina,

El Tomo agioritica es el primer documento de una cierta oficialidad publica-
do contra las tesis de Barlaam. Fue compuesto por Palamas y suscripto por los hi-
gimenos y los monjes del Athos; contiene, en seis declaraciones de practica con-
dena a los adversarios, los puntos de [a controversia y la posicién del autor y de
fas suscriptores con respecto a ellos.

Comienza con una comparacién en la que asemeja a los profetas del Antiguo
Testamento a cuantos hoy, hechos dignos de la visién anticipada, en el Espiritu,
de los bienes futuros prometidos a los santos, anuncian y realizan, mds con su vi-
da que con sus palabras, los misterios de la vida segiin Cristo en la Iglesia. Este
ministerio profético es especialmente de aquellos que “renunciaron a poseer bie-
nes y a la gloria de Jos hombres y a los malos placeres del cuerpo [...] y, habien-
do llegado a Dios a través de la oracién pura, a través de la mistica e ininreligible
unidn con €, fueron iniciados a las realidades que superan el intelecto” .5 Sigue

4o , . .
5 5e puede llamar asi correctamente a wda la controversia de parte de nuestro awcor, a partir del es-
tilo con el que ¢l discute en esta obra, en la que desagrada ¢! wono encendido <e ta calificacién des-
preciativa, y no precisamente evangélica, dirigida 2 los opositores.

35 p 140,
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el examen de los puntos de [a controversia: [a unidn con Dios se da por su gracia
deificante; ella es increada, no generada, enhipostdrica; el intelecto reside en ¢
cuerpo, aun siendo incorpéreo; la luz del Tabor es real y divina; no sélo la esen-
cla sino también las energlas divinas son increadas. El dltimo punto es fa afirma-
cién de que la impasibilidad no es la mortificacién habitual de fa parte pasible del
alma, sino “la operacién habitual hacia lo que es mejor de quien se despojé total-
mente del mal y se dirigié al bien, potque renuncid a los malos hdbitos y se en-
riquecié de los buenos”,?® de tal manera que, desde ahora, su “cuerpo participa-
14, en la medida de lo posible, de la gracia prodigada mistica ¢ inefablemente por
Dios al intelecto purificado”.3” Por esto sucede que “las manifestaciones espiri-
tuales se muestran en el cuerpo con signos, debido a los casismas del Espiritu, en
el alma de aquellos que progresan segin Dios”.%8

Ef documento concluye con la declaracién de que la doctrina que alli se ox-
pone fue aprendida a través de las Escrituras, los Padres y la experiencia personal.

CALIXTO E IGNACIO XANTHOPOULUS

El Método y canon riguroso..., de Calixto e Ignacio Xanthopouli, es |a tipi-
ca obra hecha para ser entregada por el maestro al discfpulo, rotalmente fundada
en la wradicién de los Padres: el discipulo es conducido de la mano desde los pri-
meros pasos de la vida espiritual hasta la gracia de la deificacién. El camino es,
fundamentalmente, la oracidn de Jests, pero en el sentido integral de oracién lle-
vada adelante dentro de un seguimiento cada vez mis fiel de Cristo, en la obser-
vancia fervorosa de los mandamientos deificantes. Segin ef testimonio dade por
Simedn de Tesalénica a propésito de los dos Xanthopouli, ellos ofrecieron en su
misma persena la imagen completa del fruto de las ensefianzas de los Padres, re-
cogidas y consignadas a las generaciones futuras; de hecho, ellos mismos experi-
mentaron la deificacién, a tal punto que sus personas fueron vistas resplandecer
en la divina luz de fa transfiguracién.?

Ya desde los primeros pdrrafos del tratade, se enuncian ef principio y el térmi-
no de ta obra propuesta segiin Dios: principio, la observancia de los mandamien-

56 p 144,

57 thid.

58 thed.

3 O, Nota biogrifica de Calixto ¢ lgnacio Xanthopouli, p. 148,



