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Qué es el hesycasmo

El cristiano del siglo XXI sera mistico o no ser3, la frase célebre atribuida a André Malraux de algu-
na manera, recogida por Karl Rahner, expresa una exigencia de renovacién profunda de la vida cris-
tiana frente a los nuevos retos y exigencias del creyente inmerso en este mundo. Ante esta exigencia
algo tiene que decir el recuerdo y el compromiso hesycasta, mas antiguo que los ya tradicionales
métodos de compromiso cristiano en la misma cultura grecorromana espiritual que el cristianismo
adopta y cristianiza.

El cristianismo de los ultimos siglos se ha visto esclavizado por un deseo excesivo de seguridad. El
resultado ha sido el empobrecimiento de la experiencia cristiana. Por esta razon la experiencia cris-
tiana ha permanecido ordinariamente en el nivel de la piedad, una piedad que tiene siempre algo
gue saborear, masticar, rumiar, contemplar y acariciar. Se ha preocupado de dar a los fieles objetos
para su devocidn y, con ello, se les ha impedido vivenciar el misterio. Se ha llegado hasta tal punto
gue los observadores exteriores se han preguntado si el cristianismo podia ser mistico. Y su conclu-
siébn mas frecuente ha sido que no lo era, o al menos que actualmente no lo es. Esto es grave para el
cristianismo, sobre todo ahora que se encuentra frente a frente sin intermediarios, con las misticas
orientales, como el zen. El encuentro con el zen pone en un aprieto al cristianismo, pero no se ha de
ver como una amenaza para la fe cristiana. Es mas bien una invitacion a retomar, a la manera cristia-
na, este camino universal que nos conduce al corazén de nuestro ser y al misterio de Dios. Y vemos
con admiracion algo que tenemos que redescubrir en la mas pura tradicion espiritual de la vivencia
de la fe cristiana, como experiencia, lo que ha sido el hesycasmo.

A propdsito de su etimologia. No se da en la literatura antigua el sustantivo griego “hesycasmo”.
Son conocidos sus denominaciones como verbo hesycads6, como sustantivo hesyquia y como adjeti-
vo: hesyquios o hesyquds”. Todo apunta a un silencio, que no se entiende tanto como ausencia de
ruidos y de palabras, cuanto de calma y tranquilidad. La misma tradicién que envuelve el proceso
mitico de elaboracidn del texto griego en la isla de Faros se apunta como una “estancia magnifica
rodeada de silencio (pollés hésyquias), rincén agradable por su tranquilidad.

No basta para esto abandonar la vida activa, retirarse a la montafia o vivir en un monaste-
rio, encerrarse en un credo o evitar a las personas que les causan perturbacion. Este aislamien-
to no es serenidad de la mente. La serenidad de la mente llega tan sélo cuando no hay un pro-



ceso de aislamiento por medio de la acumulacion, cuando hay completa comprension de todo
el proceso de la vida de relacion. La acumulacion envejece la mente; y sélo cuando la mente
es nueva; cuando la mente es fresca, sin proceso de acumulacién, existe una posibilidad de
gue haya serenidad mental. La mente en calma es la mente mas activa. Ya lo decia aquel tra-
tadista cartujo medieval, Adan Scott: E/ vigor de los claustrales es su propia serenidad (vigor
claustralium quies eorum).

Evidentemente que esto no supone la cesacion de actividad. Asi san Pablo exhorta a los tesaloni-
censes a trabajar meta hesyquias para comer el propio pan (1Tes 3,12), a hacer de la vida un proyec-
to de hesiquia (hésycadsein) (Id. 4,11). Lo cual requiere que el cristiano adopte una actitud moral:
gue no se entrometa en asuntos que le competen, tanto publicos como privados, que deje de lado
chismorreos, y otros asuntos que provoquen de suyo vana inquietud, la agitacién, la impaciencia el
enervamiento, y todo tipo de mania de discusién con las fantasias perjudiciales. Porque toda la vida
cristiana debe desarrollarse en clima de paz y de seguridad, que favorezca la virtud. El adjetivo
hésyjos, refuerza la idea de paz (héremon), y acentua la importancia de una libertad exterior sin tro-
piezos con la serenidad de corazones. Porque el contexto politico y social debe favorecer la vida del
alma, aspiracién que encontramos en ciertas inscripciones griegas; asi en 377, el decreto constitutivo
de la segunda confederacion ateniense apuntaba a que los espartanos dejaran que los griegos vivie-
ran tranquilos en la libertad y la independencia... a fin de que se mantuviera efectiva para siempre la
paz general”. Asi el hombre vivirdn como los dioses, como lo expresa un texto del fildsofo Yamblico:
la héremia o paz conviene a los dioses, |la hesyquia a los angeles, la taraxia a los demonios (Los Miste-
rios de Egipto, 11,3,72).

Los Apotegmas refieren la vocacion a la hésyquia del abad Arsenio, que viviendo aun el palacio,
rogaba a Dios en estos términos: Sefior, llévame por el camino de la salvacién. Y una voz vino a decir-
le: Arsenio, huye de los hombres y te salvaras”.

2. Extrafiamiento del mundo

A este propdsito vale la pena aludir al término sugerido por el fildsofo aleman contemporaneo,
Peter Sloterdijk, que encabeza su reflexion sobre el “extrafiamiento del mundo”. El autor alude a esa
antropologia obstinada en ser humana, demasiado humana, que corea y promueve una evolucion al
final de a cual Nietzsche podria decir que nosotros — los hombres versados en el hombre — estamos
hartos del hombre. Se apunta a una aparente decadencia irresistible del hombre desde la antigua
elevacion maniatica a la mediocridad autosatisfecha, universal, semidepresiva. Los ultimos hombres
son aquellos que celebran el abaratamiento del hombre mediante los hombres como su realizacidn;
y se va creando y alimentando constantemente “el espiritu y ambiente de mundo”. La existencia
humana significaria entonces caer en la trampa nada mas nacer, que significa habitar la trampa como
mundo. Esta trampa es la casa del hombre, de la que no es posible escapar. La unica salida es “hacer-
se extrafio” en la misma trampa, significando en ello, una salida o emigracion, y un cambio de mora-
da (metoikésis). El anacoretismo y el hesycasmo son practicas de autotraslado al “otro elemento”
gue todo lo abarca y sobrepuja, y que comienza a imponerse, el singular rotundo “Dios. Y aparece se
consolida el “principio-desierto” precisamente en el momento en que el cristianismo deja de ser
religién de oposicion. El éxodo al desierto fue el mas radical acto poético al que jamds determinaron
elevarse los hombres. Como vivas metaforas divinas, los primeros monjes se mudaron al elemento
hostil al hombre, para probar en, o, mucho mas, contra del propio cuerpo qué significa ser-en-el fue-
go, ser-en-espiritu y ser-ya-alla. Pero los santos del desierto no son poetas; son atletas de una disci-
plina metafdrica que persigue hacer hombres divinos de hombres mundanos. Este transito “desde
aqui a alld” presupone que el mundo, como solucion de continuidad entre Dios y el hombre, se difu-
mina hasta la anulacién. No hay “traslado”, sino la reduccion del triangulo “hombre-Dios-mundo”, a
la diada Dios-y-hombre; y con esta reduccion deja uno de ser-en-el-mundo que tiene siempre el
sentido de cumplir el tiempo del rodeo a través del elemento que produce “adhesion” y obligacién, y
donde se suscitan inquietudes.



Con la revolucién anacoreta, que esconde el modelo oriental de la historia de la revolucién de Oc-
cidente, comienza la ofensiva del extremismo diadico contra toda forma de constitucion triangular
del mundo. Entonces, el lugar que ocupaba el mundo lo ocupa el desierto, que se convierte no en
una utopia sino en una alotopia, otro lugar, el de Dios mismo. El desierto e, por tanto, el ambito del
hesycasmo.

La hesyquia cristiana tiene una vinculacidn muy estrecha con otros términos, que la complemen-
tan, me voy a fijar en dos: una con una connotacidn exterior, la xeniteia, el vivir como extranjero
(xenos). Evoca la extrafeza, de lengua, de pais, de cuerpo social, de religion. El xenos es un simple
invitado o un viajero (2Sm 12,4) desprovisto de ciudadania (polis) tanto en el lugar donde mora como
en la ciudad que entra; y al no tener un mero cobertizo momentaneo, pide asilo (Mt 25,35,38,
43,44). Asi fueron los patriarcas, singularmente Abraham (Job, 31,32; Hbr 11,13; 1Pe 1,1; 2,11), como
le expresa entrafiablemente Ireneo de Lyon:

Cuando Abraham, siguiendo el ardiente deseo de su corazoén, peregrinaba por el mundo preguntandose
dénde estaba Dios y comenz6 a flaquear y estaba a punto de desistir en la busqueda, Dios tuvo piedad
de aquel que, solo, le buscaba en silencio. Y se manifesté a Abraham, ddndose a conocer por medio del
Logos como por un rayo de sol; le hablé desde el cielo y e dijo: Sal de tu pueblo y de la casa de tu padre;
emigra al pais que te indicaré y fija alli tu morada. El se fi6 de la voz celeste y, a pesar de tener setenta
afios y una mujer anciana, con ella abandond la Mesopotamia... Y afiade que su descendencia andaria
errante por un pais extranjero en el que seria maltratada y esclavizada a lo largo de 400 afios...” (Demos-
tracion de la predicacion apostdlica 24).

Y cuando un extranjero reside en otra regién, fuera de su patria, se le llama paroikos® (cf. Ef 2,19)
hombre de paso o forastero. De aqui el nombre de parroquia, y parroco. Sugiere un camping mo-
derno, lugar de paso, en donde se pasa la noche montando la tienda, y comprando en la casa, en el
economato permanente del camping, el vidtico para proseguir el camino, la formacién y el alimento
de los sacramentos, en particular la eucaristia; porque ahi que levantar la tienda al amanecer. Esta
tendencia peregrina queda expresada claramente en la carta a Diogneto. Asi, en la lengua cristiana,
estos vocablos llegaran a designar a las iglesias particulares, estancia local de las comunidades de
cristianos, peregrinos (cf. Eusebio, Hist.Ecles.IV,23.5; cf, 23,6-7; 25).

El otro término con una connotacion interna amerimnia, estar libre de preocupaciones. En reali-
dad hésyquia y amerimnia se confunden. Supone huida de ruidos, tumulto de cosas, asuntos e in-
quietudes, que suscitan la agitaciéon interior (tarajé). En su busqueda interior el hesycasta tiene un
enemigo interior mds formidable que la misma sociedad de los humanos y la disipacidon que ocasio-
na: la disipacion del corazén, importunado por sus adhesiones y ataduras que embrujan, sus propios
pensamientos y preocupaciones, que lleva consigo en su misma soledad o anacdresis. La hésyquia es
en realidad un asunto completamente interior. Es el resultado de la victoria invisible sobre todas las
potencias perturbadoras, pasionales. La despreocupacion de que aqui se trata no lo es en sentido
culpable, negligencia respecto a las realidades de Dios y de la salvacion. Eso corresponde a la acedia
o tedio, y constituye uno de los ochos malos pensamientos o tentaciones. Tampoco es la ociosidad
malsana.

Si por una parte hay preocupaciones laudables, como sobre las cosas de Dios (1Cor 7,34), o la
atencioén a los demas (12,5), hay otras que son reprochables: asi lo expresa el Nuevo Testamento
refiriéndose a las que no rebasan la esfera de los intereses temporales de la vida presente (Mc 4,19;
Mt 13,22), las preocupaciones de este mundo, y las inquietudes de la vida (Lc 21,34, Mt 6,35), como
pueden ser la obsesion por la salud, el alimento, el vestido. Aun dando aprobacidén a las preocupa-
ciones razonables, como se hallan en la vida todas concatenadas, es muy facil incurrir en las irrazo-
nables e inutiles o fantasiosas. Al fin y al cabo, la quietud interior es un estado de alma que no sopor-
ta compartimento alguno; es completa o no se da: Un pelo insignificante turba la vision ocular; y una
preocupacion minima esfuma la hésyquia (J.Climaco Scal 27,3). Esta quietud no es un fin en si. Si se
libera uno enteramente de todo cuanto pudiera agitarlo, es en vistas a disponerlo a la contempla-

1 A .. e A .
Paroikein, residir, en oposicion a kathoikein, habitar.



cion. Quien quiera poner en presencia a Dios una mente pura y se deja turbar por las preocupaciones,
se asemeja a un hombre que estuviese fuertemente atado de pies y manos y que pretendiera correr
(Ibid 27,54).

“Y ya Arsenio, una vez retirado a la vida solitaria, hizo nuevamente la misma plegaria y escuché
una voz que le decia: “Arsenio, huye, cdllate, vive en la hésyquia (feuge, siépa, hésyjadse); esas son
las raices de la impecabilidad”.

La hesyquia y sus adlateres confluyen en el silencio interior; porque el “verdadero” silencio es el
Unico que facilita la “verdadera” comunicacién con los demas; el servicio “verdadero”. El abad Poe-
mén se expresaba atinadamente cuando decia: “Un hombre que parece callarse pero su corazon
condena a los demas, ese hombre habla sin parar. Por el contrario, hay otro que habla de la mafiana
a la noche, y sin embargo, guarda silencio, porque nada dice que no tenga utilidad espiritual”. El si-
lencio es la fuente de los buenos pensamientos, pero como fuente se despoja de ellos. Es vacio; por-
gue es la imperturbabilidad de la mente. Es lo que se asemeja al padre en el misterio de la Trinidad,
gue nunca habla, nunca se expresa, nunca actla por si. Viene a ser el “no-ser”, fuente del SER, el
Logos, el Hijo, la expresion “Ser” es silencio, mejor que “estar”, y callarse son dos conceptos muy
distintos. El silencio conmociona en su vacio y, como decia Pascal, provoca el espanto ante la inmen-
sidad césmica (Pens 206). Dentro del ambito hesycastico es quiza Juan Climaco quien mejor sintetiza
las propiedades del silencio:

Cuando hay silencio, esta tranquilidad de la mente se expande en una extraordinaria actividad
gue jamas podra conocer la mente agitada por el pensamiento. En esta serenidad no hay imagina-
ciones, ni ideas, ni recuerdos. No siendo asi, la serenidad y el silencio carece de sentido. Sélo dentro
de esta serenidad, que no es un resultado, se descubre lo eterno, aquello que estd mas alla del tiem-
po. El monje sereno y sosegado es un silencioso; y el silencio es la condicion indispensable para orar
adecuadamente. Cuanto mejor oras mas el silencio se hace vida en ti. Aqui no vale eso de la obser-
vancia del silencio por el silencio si la imaginacién vuela y se condena a los hermanos en el corazon.
Puede darse por el contrario personas que hablen de la mafiana a la tarde y mantengan su corazon
silencioso delante de Dios. Hablan para ser utiles al préjimo. El amor y la renuncia a su voluntad pro-
pia les mantienen en la paz.

La Palabra ha salido del silencio y vuelve al silencio. Muchos han escuchado las palabras de Jesus;
pero muy pocos han percibido su silencio. Maria es la primera discipula de Jesus y no tanto por haber
escuchado su palabra sino sobre todo por haberla encajado en su silencio. Por eso el monje no ama
la palabra ni el silencio por si mismos, sino por el encaje de la palabra en el silencio. Jesus nos lo en-
sefid. Se callé durante treinta afios antes de hablar; y cuando hablaba no se extendia en largos dis-
cursos. El abad Pambo a quien se solicitaba una palabra al patriarca de Alejandria para su provecho
espiritual, respondio: Si no saca provecho de mi silencio, tampoco le servirdn mis discursos.

Pero ya a nivel personificado la hesyquia reclama una actitud interior de suma atencién exclusiva
de todo elemento entorpecedor. Asi un discipulo debe recibir su instruccion en silencio (en
hésyquia), con toda sumision (en pasé apotagé) (1Tm 2,11). Esto es “cuando la mente (nods) decide
no prestar su atencidon a ningun objeto que la solicita del exterior, o que estan vinculados en ella,
cuando guarda la calma y queda en silencio (héremian agagén kai hésyquasas) toda tendida al que
habla, callandose, como Moisés lo ordena, entonces es capa de oir con plena atencidon (meta tés
pdsés prosojés) (Filon, Quis rer.div 13).

El silencio, como conocimiento, es la madre de la oracién, la libertad de la cautividad, el espia de
los enemigos... el compariero de la hésyquia, el adversario del deseo de ensefiar, el auxiliar del cono-
cimiento, el artesano de la contemplacion... el amigo del silencio se acerca a Dios y, entreteniéndose
con él en secreto, recibe su luz” (Scal 11,3 y 5).

No basta para esto abandonar la vida activa, retirarse a la montana o vivir en un monasterio, en-
cerrarse en un credo o evitar a las personas que les causan perturbacion. Este aislamiento no es se-



renidad de la mente. La serenidad de la mente llega tan sélo cuando no hay un proceso de aislamien-
to por medio de la acumulacién, cuando hay completa comprension de todo el proceso de la vida de
relacion. La acumulacion envejece la mente; y sélo cuando la mente es nueva; cuando la mente es
fresca, sin proceso de acumulacién, existe una posibilidad de que haya serenidad mental. La mente
en calma es la mente mas activa. Ya lo decia aquel tratadista cartujo medieval, Adan Scott: E/ vigor de
los claustrales es su propia serenidad (vigor claustralium quies eorum).

Cuando hay silencio, esta tranquilidad de la mente se expande en una extraordinaria actividad
gue jamas podra conocer la mente agitada por el pensamiento. En esta serenidad no hay imagina-
ciones, ni ideas, ni recuerdos. No siendo asi, la serenidad y el silencio carece de sentido. Sélo dentro
de esta serenidad, que no es un resultado, se descubre lo eterno, aquello que estda mas alla del tiem-
po. El monje sereno y sosegado es un silencioso; y el silencio es la condiciéon indispensable para orar
adecuadamente. Cuanto mejor oras mas el silencio se hace vida en ti. Aqui no vale eso de la obser-
vancia del silencio por el silencio si la imaginacidn vuela y se condena a los hermanos en el corazon.
Puede darse por el contrario personas que hablen de la mafiana a la tarde y mantengan su corazon
silencioso delante de Dios. Hablan para ser utiles al préjimo. El amor y la renuncia a su voluntad pro-
pia les mantienen en la paz.

3. Ambiente vital del hesycasmo bizantino

Después de la caida de Constantinopla (1453), los humanistas de Bizancio, que representaban la
oposicién al Imperio Otomano, emigraron en gran parte hacia el oeste de Grecia, donde se imbuye-
ron el Renacimiento. Asi ocurrié que la universidad de loannina, en el noroeste heleno, se convirtiera
en el mayor centro de la llustracion griega entre los siglos XVI y XVII. Bajo el gobierno de Turquia, los
cristianos ortodoxos se apifiaran en los uUltimos siglos el Imperio bizantino con la renovacion del
hesycasmo.

En la mayor parte de Grecia, la poblacion quedaba constrefiida por completo a los municipios,
humillada y aplastada con impuestos abrumadores, sometida a un trabajo aplastante, sujeta a una
tributacién injusta y a la persecucion por parte de las autoridades otomanas; amenazada con la isla-
mizacion, se vio inmensa en una gran miseria social y cultural. Las escuelas griegas no podian sobre-
vivir en las grandes ciudades; aguataban malamente en ambientes rurales. Tan solo muy contadas
escuelas secretas trabajaban durante la noche en parroquias y monasterios, pero solo podian ofrecer
una formacién elemental. La inmensa mayoria de la gente padecia la plaga de la ignorancia. Incluso
los representantes eclesiasticos se sentian incapaces de ejercer su ministerio de la predicacién.

En este contexto histdrico-cultural se enmarca, tanto en Grecia como en Rusia y Rumania, la gran
renovacion espiritual de la ortodoxia. La publicacién de la Filocalia en este ambiente es clave. Se
aprovecha en cierta medida el desarrollo mental de la llustracion, y se presenta en los paises ortodo-
x0s como un antidoto contra la militancia cristiana.

En Grecia, el iniciador de la renovacién griega fue Eugenio Vulgaris (1716-1806). Pretendia cimen-
tar la renovacién sobre la base de la tradicién ortodoxa. Se entusiasmo con la Athonias, la, la acade-
mia fundada en 1743 por el patriarca de Constantinopla Cirilo V, como una extension del monasterio
de Vatopedi, al norte del monasterio en la cima de una colina. El método de ensefanza de Vulgaris
para la renovacion y la mejora de la ensefianza con la Iglesia Ortodoxa requeria una capacitacion
sustancial con los estudios clasicos combinados con una exposicion de la filosofia europea. Pero al
perder la sede patriarcal Cirilo V, los circulos monasticos se alzaron contra la reforma de Vulgaris.
Poco a poco el declive de la academia se hacia evidente; y quedd clausurada en 1821, aunque se
reabrio en 1845 en Karyes, el centro administrativo de la Republica monastica athonita, financiada
por los monasterios de la regidn. La funcion de la Academia volvid a suspenderse por las incidencias
de las dos Guerras mundiales, aunque se reabrié en 1953 junto a la skita de San Andrés, cerca de
karyes. En este contexto de desarrollo cultural durante el cual iba en aumento el nimero de monjes,
retoid también un encomiable renacimiento espiritual, que se condensé en el movimiento filocalico
proponiéndose un retorno a los origenes. Como animadores de este movimiento, vulgarmente lla-



mado colybade, se destacaron Macario de Corinto y Nicodemo el Hagiorita, monjes seriamente com-
prometidos y de intensa espiritualidad. La vida espiritual, no obstante, las condiciones restrictivas y
humillantes a las que estaban sometidos los monjes, quedaba muy condicionada aunque no lograba
extinguirse.

Los monjes, mediante su vida retirada y su adhesién a la tradicidn, llegaban a ser para el pueblo
griego un insustituible guia moral y espiritual, ejerciendo gran influencia sobre los fieles, pese a la
represion otomana. Los continuos maltratos, las torturas y los asesinatos que incidieron sobre ellos,
determinaron un elevadisimo nimero de neomartires que entregaron su vida por la Unica fidelidad a
Crito, siendo ademas una garantia para educar a la gente en la fe en medio de la represion. Asi un
pobre y humilde hieromonje, de nombre Kosmas de Etolia, partié de la Santa Montafia, en concreto
del monasterio de Filoteo, a la poblacion mas remota de Grecia y se establecié en un lugar en donde
desde hacia afos no se veia sacerdote alguno... Semejante situacion, ciertamente preocupante, cons-
tituia la antecamara de la islamizacion.... Al final firmé su martirio con su condena a muerte. Mientras
tanto los monjes de Athos seguian revueltos a la causa de las innovaciones de Vulgaris, pese a la cai-
da de su cargo. Y aparecen las dos corrientes enfrentadas. A los colybades se oponen los anticolyba-
des, promocionando un contexto ideoldgico de cristiandad politica e histérica, que coincidia gra-
dualmente con el significado del helenismo, tomando como pauta una interpretacion histdrica ya
iniciada en la Historia Eclesiastica de Eusebio de Cesare. Se intentaba justificar el Estado Romano
Constantiniano, con una proyecciéon politica. Aunque el término “romano” se traduce para ellos en
“helénico”. Con ellos el proyecto helénico se revestia de connotaciones mesianicas en el triunfo futu-
ro del cristianismo. Para los anticolybades el derrocamiento del gobierno otomano ya habia sido
mencionado en los escritos cristianos; y lo que se espera pronto es la revocacién del helenismo es-
clavizado y su atractivo por encima del nuevo rol histérico. El Pueblo elegido de Dios se ha deslizado
ya a los griegos que, aunque en minoria, conservan la verdadera relacién entre Dios y el hombre. A
pesar de los sufrimientos pedagdgicos que han tenido que sufrir por la fuerza, sobreviven y perma-
necen como elegidos de entre todas las naciones en un reino considerado estado intermedio antes
de la Segunda Venida. Aqui las expectativas etnocéntricas estan en correlacidn con la literatura cldsi-
ca teoldgica mesianica.

Los colybades, en cambio, proyectan la historia en el lugar donde el hombre encentra a Dios. Pues
en este marco es cuando el hombre se siente llamado a “experienciar’ |a vida de Dios y la comunién
con Aquel en el mundo, para transformarlo en un mundo de amor. Lo que se denomina renacimiento
de la vida eclesial esta basado en este preciso criterio. Interpretan la realidad césmica como la provi-
dencia y el plan de la “Divina Economia” de la que el centro es el sacrifico sobre la cruz y la resurrec-
cion. Las penas y los tiempos duros son afines por supuesto a una pedagogia y funcion terapéutica
divinas. Los modelos antropoldgicos d los martires se proponen al pobre y al esclavo. Las prioridades
y el ejemplo de los martires prevalecen en la mas vivida imagen que los cristianos podrian conservar
en su mente, mientras viven las penalidades y sufrimientos hasta lo indecible en un ambiente hostil
cultural y religioso. Este es el camino hacia la auténtica libertad, que no se describe ni se considera
desde una perspectiva politica o histérica. Cuando la libertad coincide con los derechos histdricos, se
la condena como demoniaca; y ésta es la razdn por qué sacerdotes y obispos son castigados cuando
participan en movimientos politicos. La identidad nacional de pueblo esclavizado es reconocida, rali-
zada y enaltecida solamente a través de un ejercicio particular de espiritualidad.

La Iglesia no se identifica con una nacién especifica o0 una comunidad racialmente particular. Al
contrario de la tradicidon interpretativa en el pueblo judio. La Iglesia es cuerpo de gente fiel a Cristo,
gue camina a través de la cruz del sacrificio y de la perkhdresis ascética (interrelacién entre lo hu-
mano y lo divino) sin pretender la justificacion y la felicidad histodrica.

El helenismo es considerado como una incautacién cultural donde la tradicidn cristiana y la pala-
bra de la Iglesia han quedado condicionadas... Por eso los colybades trataban de combatirlo median-
te la traduccion de todos los escritos de la literatura eclesial en orden al progreso de los cristianos. En



este ambiente se elaboran por parte de los colybades, en persona del personaje mas representativo,
Nicodemo el Hagiorita, la Filocalia, y se publica en Venecia, en 1782.

4. Antropologia del hésycasmo

Es una extensién de la antropologia platdnico-origeniana con diferencias y discrepancias. En
la mistica de Origenes su antropologia basada en su concepcidn tricozdnica del ser humano:
La realidad tricozdnica, se verifica ya en la preexistencia: las inteligencias, nods, viven por el
pneuma, vestidas de cuerpos etéreos. Y también sera una realidad en la escatologia para los
justos resucitados. Pues los que resucitardn para la condenacion tendrdn un cuerpo oscuro de
demonio y configurado por las tinieblas exteriores; porque no poseeran ya el pneuma. Segun
el Evangelio?, el sefior a su regreso de un viaje sorprende a su siervo perverso golpeando a sus
compafieros. Por eso, el mismo senor lo cortard en dos, dijotomései; esto es, le tomara el
pneuma mientras que el alma y el cuerpo iradn a la gehenna. El condenado no tiene pneuma y
el infierno consiste en esta separacién interior del hombre; no obstante parece que el pneuma
no se le quita definitivamente al pecador, sino que la infinita compasién divina le permite so-
lamente caer en suefios por su pecado’; esto quiere decir que el hombre mantendria siempre
la posibilidad de volverse a Dios. El alma, no obstante, conserva su participacion indeleble a la
imagen de Dios, que puede convertirse en fuente de su tormento irreversible. Origenes tiene
pasajes que apuntan a la pérdida definitiva de cualquier ocasion de salvacidon y conversion.
Problema espinoso vy dificil de dilucidar.

Hay un paralelo de influencia intensa entre las homilias macarianas y las obras de Evagrio
dentro de la espiritualidad; pero las diferencias son también muy abultadas. Mientras que
Evagrio identifica al hombre con el intelecto (nods) y concibe la espiritualidad cristiana como
una desmaterializacion, las Homilias consideran al hombre como un todo psico-somatico, des-
tinado a ser deificado en cuanto tal. A la antropologia origenista y neoplatdnica de Evagrio se
opone aqui la concepcidén biblica del hombre, cuyo destino final en el espiritu o en el alma es
inseparable al destino del cuerpo. De esta antropologia dimana una espiritualidad fundada en
la realidad de los signos sacramentales, en el bautismo y en la eucaristia sobre todo, como
medios de unidn a Cristo y de deificacion de la existencia humana total: E/ fuego que yace en el
interior, en el corazén, aparece entonces a plena luz y realiza la resurreccion de los cuerpos®.

El Reino de Dios penetra en el mundo visible para liberarlo del poder de Satan y hacer res-
plandecer, por anticipacion, la luz del siglo venidero: el Cristo histérico que ha venido, que
vendra, y que estd sacramentalmente presente en la Iglesia, es para Macario el centro uUnico
de la vida espiritual del monje. La mistica de nuestro autor esta completamente enraizada en
la encarnacién del Logos; y la vida monastica no consiste, como para Evagrio, en la recupera-
cion de la actividad propia de la inteligencia, sino en una realizacién mas plena en nosotros de
la gracia del bautismo.

El Dios inefable e incomprensible se ha abajado en su bondad; ha revestido los miembros de este
cuerpo y ha puesto El mismo un limite a su propia gloria en su clemencia y amor para con los hom-
bres; se transforma y se encarna, se mezcla con los santos, devotos y fieles y llega a ser “un Espiritu”
con ellos, segun la palabra de Pablo®, y de alguna manera, alma en el alma, hypdstasis en la hypdsta-
sis, a fin de que el ser viviente pueda vivir en la juventud, presentir la vida inmortal y participar en
una gloria incorruptiblee.

? Lc 12,46; Mt 24,51.

3 FragmEp 26, sobre Ep 5,14
* Hom 11,1.

> 1Cor 6,17.

® Hom 4,10.



La oracion del intelecto (nods) de Evagrio corresponde en Macario a la oracion del corazon
(kardia), centro de la vida psico-somatica del hombre. La oracion constante del monje no tiene
por finalidad liberar su espiritu de las ataduras carnales sino permitir al hombre el acceso des-
de esta vida a una realidad escatoldgica, el Reino de Dios, que engloba su espiritu y su cuerpo
en la comunién divina. El intelectualismo déntico de Evagrio extrae al hombre de la historia
visible para hacerlo entrar en un mas-alld, de alguna manera espacial y completamente extra-
flo a la materia.

Los cristianos pertenecen a otro siglo, son hijos del Adan celeste, una raza nueva, hijos del Espiritu
Santo, hermanos luminosos de Cristo, semejantes a su Padre: el Addn espiritual y luminoso de aque-
lla ciudad, de aquella raza, de aquella energia. No son de este mundo, sino del otro mundo, como El
mismo lo dice: no sois de este mundo, como tampoco yo soy de este mundo’.

La mistica de Macario, por el contrario, hace penetrar el Reino en el mundo visible, y mas
gue nada en el corazon del hombre, que es la tabla sobre la cual la gracia de Dios graba las
leyes del espiritu®. Pero el corazén puede ser también un sepulcro, en donde se refugie el
principe del mal y sus angeles. El corazon humano es por tanto un campo de batalla en donde
se enfrentan Dios y el diablo, la vida y la muerte.

De este modo el monje que consagra su vida entera a la oracidn, acepta situarse en la pun-
ta de este combate de una manera inmediata y consciente. El Espiritu ensefia la verdadera
oracién, en la cual los misterios de Dios se comunican directamente al alma. Por eso, la pre-
sencia de Dios es un hecho real que el hombre interior percibe como una experiencia segura.

Esforcémonos en preparar con esmero nuestra oracion en la fe y en el respeto a Dios, sin conten-
tarnos con nuestras rutinas materiales, nuestros lamentos, silencios o postraciones, mientras el
efecto de una negligencia voluntaria mantiene el espiritu en la confusion, la turbacién, la negligen-
cia o el olvido de la ignorancia. Esforcémonos en que nuestro espiritu se ejercite en el sondeo y la
atencidn, en todo tiempo y sobre todo en los momentos de oracién, con gran sobriedad, atencidn
y preocupacion del bien. Hagamonos extranjeros a todo pensamiento terreno, demos la espalda a
cualquier pensamiento material, mantengamos el espiritu de nuestra alma del todo dispuesto en la
espera del Sefior con fe y esperanza. Recibimos a cada instante la visita de la gracia por la que
podemos alcanzar la verdadera oracion sin dispersion de espiritu, manteniendo la atencién en
todos los proyectos y procesos de nuestros pensamientos, viendo por adelantado al Sefior de
frente, en todas partes, en la fe y en el respeto, no corporalmente, en un lugar externo... sino
mediante el poder invisible de la divinidad®.

La liberacién de la mente mediante el alejamiento o “extranjeria” (xeniteia), y la limpieza de
pensamientos es un proceso duro de combate a lo largo de la vida. El mundo subconsciente,
como hontanar de pensamientos, se personifica en seres suprahumanos que proyectan la rui-
na del hombre. En este combate intrapersonal se proyecta un drama cdsmico-mitico bien ex-
plicitado por Origenes y su discipulo Evagrio. Los demonios maquinan en la historia humana a
través de su arma mas eficaz, los I6gismoi o pensamientos; y su objetivo esencial es el anaco-
reta: “Tenemos enemigos terribles y llenos de astucia, los demonios perversos; y contra ellos
entablamos el combate como lo dice el Apdstol: No contra la sangre y la carne, sino contra los
principados...”*®. Este combate se da en la raiz del corazén humano, como centro del misterio
del hombre, segun el Pseudo Macario. Pero se descubre la garantia de la victoria. Y pese a que
el “si-mismo” en su misma profundidad es un yo combativo, van apareciendo los efectos del

7 Jn 17,16; Hom 16,8.

® Hom 15,20.

° Hom 1,29.

19 cf. A-CL. GUILLAUMONT /J. DANIELOU, Demon, en DSp 3,152-212.



bautismo, gracias al gran bautizador, el buzo que ha descendido hasta él, un batiscafo personi-
ficado, y ha extraido la perla preciosa de la salvacién, el meollo del “si-mismo”, la identidad de
la persona humana concreta. El Pseudo Macario establece una sélida relacion entre el bautis-
mo y una “bajada-subida” (katdbasis-andbasis) desde el Hades, que representa la hondura del
corazén humano'’. Este mismo motivo aparece en los primeros escritores sirios. A veces el
Pseudo Macario relaciona el tema con el simbolismo del término “seno”; porque si “bajé-y-
subid” en el seno de las aguas del Jordan, lo hizo también en el seno de la Muerte, el Sheol. Asi
lo confesamos en el Credo: “bajo a los Infiernos”. También en el seno del corazén, como inter-
pretacion intrapsiquica de la Encarnacién®:

“Pensemos en un hombre engullido por las aguas en la corriente de un rio en crecida, que yace muer-
to, ahogado, rodeado de animales feroces y temibles. Si otro hombre, sin saber nadar, quisiera resca-
tar el cuerpo caido en el agua, pereceria también él mismo ahogadndose. Se necesita un nadador expe-
rimentado que venga en su ayuda y saque el cuerpo a tierra. De modo semejante el alma ha quedado
en el abismo de las tinieblas y en las profundidades de la muerte. Estd ahogada y yace alli, muerta con
respecto a Dios, en medio de monstruos terribles. ¢Quién podra bajar hasta esos antros abisales en
las profundidades del infierno y de la muerte, si no es el artesano que ha formado el cuerpo? Aquel
que penetra en cualquier lugar, en los abismos del infierno y en profundidades del corazén humano,
en donde el alma esta cautiva por la muerte, con sus pensamientos. Saca a Adan muerto del abismo

tenebroso y de la muerte misma, mediante esta hazafia gimnica, y se convierte en la gran ayuda para

el hombre, como el agua para el nadador (kolymbénti)”la.

5. Meditacion de la muerte.

Sin embargo la hesyquia no es un fin en si misma; estd asociada a la oracidn, al recuerdo de
Jesus: “Que el recuerdo de Jesus se una a tu respiracion; entonces comprenderas la utilidad de
la hesyquia”*®. A su vez, la oracion va vinculada estrechamente a la presencia de la muerte. El
monje debe vivir como si cada dia tuviera que morir. La muerte es un objeto privilegiado del
despojo de la mente, requisito para la oracién pura. Pues “si provoca en nosotros una angustia
inexpresable, conlleva al mismo tiempo una profundidad y un peso que vapulean nuestro
mundo cotidiano, superan las fuerzas acumuladas en nuestra vida, inherentes a los requisitos
de este mundo”®.Es relevante que la continua meditacién de la muerte sustituya a la incesante
meditacion de las Escrituras, tan propia de la corriente monastica cultivada. La meditacién de
la muerte ha de ser la ocupacién del monje en todo momento™®, porque es fuente de dulzura y
de sabiduria: “Se dice que el mar es insondable y se llama abismo sin fondo; lo mismo ocurre al
pensamiento de la muerte, que lleva a la pureza; y la actividad del alma a un estado incorrup-

tible”"’.

La meditacion de la muerte no entorpece ni paraliza la mente, todo lo contrario, funde la
insensibilidad del corazén que es lo que verdaderamente endurece la mente®®. Climaco reaviva
en el monacato uno de los temas favoritos de la filosofia platdnica, aunque con la diferencia de
gue en Climaco la memoria-meditacion de la muerte es un medio de adelantar la vida gloriosa
en Cristo-Jesis como una vivencia real de la escatologia. Por esta anticipacién el monje sopor-
ta las duras asperezas de la ascesis'’; de aqui su alusién al Juez de vivos y muertos. El asceta

et M. ILLERT, Zum descensos ad inferos bei Makarios, en Vigiliae Christianae 53, 1999,321-322.
12PS.|\/|ACARIO, Hom 11,12. Véase un paralelismo con EFREN en HEcl 24,13; 36,3-4; CarmNis 43,22-23.
PHom 11,12. Interesa destacar aqui los términos griegos: kolymbétés (nadador, buzo), kolymbaé (hun-
dirse, nadar).
YScal 27,62.
> Cf. N. BERDIAEFF, De la destination de ’'homme. Essai d’éthique paradoxale, Paris 1935,324. Ver, J. Ca-
SIANO, Instit.cenob. V,41 ; Vid.Ant.19; cf. la “meleté thandtou” en Fedon 67d; SENECA, Carta a Lucilo 12,61.
®scal 1, 636d : en diénekef mnémé thandtou adolesjolisa.
17

Scal 6,21.
Bscal 6,15. 796b : analgesia kardias epérése noln
19

Scal 5,2.
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sinaitico enlaza estrechamente la meditacion de la muerte con la oracidn pura, porque ambas
requieren la expulsion de cualquier pensamiento y se condicionan entre si, como las dos natu-
ralezas de Cristo: “Algunos dicen que la oracion es mejor que el recuerdo de la muerte; pero yo
alabo las dos naturalezas en una sola persona”?’. El esfuerzo continuo de la ascesis y la medi-
tacion de la muerte, junto con la hesyquia y la oracion, centradas en el nombre de Jesus, son
los medios mas eficaces para lograr como objetivo supremo el arrebato en Dios*'. Por eso des-
cribe el ideal del monje como aquel que, aun viviendo en un cuerpo terreno e impuro, imita el
estado de los bienaventurados®.

“Ten gran animo y tendrds a Dios mismo como maestro de oracién. Es imposible aprender a ver por me-
dio de palabras, porque ver es un efecto de la naturaleza. Es también completamente imposible ense-
far la belleza de la oraciéon por el adoctrinamiento a otro. La oracién no se aprende mas que en la ora-
cion; ella tiene a Dios por maestro, que ensefia al hombre la ciencia, concede el don de la oracién al
que ora, y bendice los afios de los justos"za.

La falta de lectura-estudio se suple en Climaco por una intensa direccion espiritual, como
medio de esclarecimiento y de lucha contra la soberbia, una de las raices mas viciadas y difici-
les de desarraigar®®; por este motivo el monje inexperto se descarga su conciencia a la luz de
los consejos del anciano, que lleva siempre la marca carismatica®>.

Climaco y los hesycastas leian la Escritura y las obras de los padres espirituales sdlo lo indis-
pensable para mantener vivo lo que habian aprendido en sus catequesis. Estaban convencidos
de conocer suficientemente la teologia y lo Unico que pretendian era insistir en los medios de
hacerla vida; quiza por esto los hesycastas se desenolvian con soltura en los ambitos de la an-
tropologia, la psicologia, la demonologia. Por otra parte daban por supuesto a la inteligencia
humana la imposibilidad de penetrar en los misterios de Dios; no valia la pena por tanto afron-
tar cualquier riesgo en semejantes andanzas; Unicamente bastaba con facilitar la contempla-
cion por connaturalidad en la participacion de la vida misma de Dios, la caridad. Tal contem-
placidon por connaturalidad evocard entre los hesycastas el sentimiento de lo sobrenatural
consciente.

6. Rebasamiento de un yoga o zen natural mediante la fe.

Porque se basa en la doble naturaleza del hombre. El hombre tiene un doble origen: uno
celeste, el otro terrestre; uno natural, el otro sobrenatural. Todos conocemos este axioma,
pero écuantos de nosotros lo tomamos en serio como la expresion de una promesa, de una
experiencia y de una vocaciéon?

Nadie pone en duda el origen terrestre del hombre. Hablar de su origen celeste, en cambio,
es apelar manifiestamente a la creencia o a las convicciones. El sentido de este principio, tal
como el de todos los otros que conciernen a las primeras verdades, se pierde en la simultanei-
dad de una visidon solamente profana de lo real y la media luz de un mundo mas o menos ima-
ginario que nada tiene de comun con la “realidad” tal como nosotros la comprendemos. Sin
embargo, se trata de algo completamente diverso. El hombre es un drbol invertido es un sim-
bolismo antropoldgico platdnico, que dignifican los monjes medievales cistercienses.

La realidad en y por la cual efectivamente vivimos, en la que deberiamos vivir consciente-
mente transciende aquella otra en la que el hombre “natural” se percibe y se mueve. El princi-
pio del doble origen humano expresa con simplicidad y claridad perfectas lo que el hombre es

*Scala 28,49.

*'Scal 29,4.

#’Scal 1.10.

#Scal 27, 67.

21 HAUSHERR, La théologie du monachisme chez saint Jean Climaque, en Théologie de la vie monas-
tique, Poitiers 1961, 406-410.

*Scal 1; 4; 26.
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y lo que estd llamado a saber. Privado de su verdad interior, aquélla segun la cual deberia vivir,
el hombre enferma, entristece o se pervierte.

En el comienzo de la evolucion humana sdlo es activo el origen finito condicionado por el
mundo. Sdlo lo que le concierne es tomado en consideracién, organizado, construido. La parte
gue el hombre posee de su origen infinito se encuentra relegada en la sombra. El tema funda-
mental de la vida humana — y el objeto de la vida interior — es resolver esta tensién entre el
origen terrestre y el origen celeste del hombre. Es necesario encontrarle una solucion creadora
y no eludirlo por negligencia.

Su naturaleza — y su destino — quiere que el hombre “coma del fruto del arbol del conoci-
miento”. Pero no se contenta con desarrollar su conciencia racional, sino que, ademas, se de-
tiene y se inmoviliza en ella excluyéndose asi de la unidad primordial de la vida. Esta escision le
coloca dentro de una realidad que, desde entonces independiente, el hombre esta obligado a
dominar y organizar para subsistir. Su esencia original que en él es promesa, experiencia y
vocacion innatas, como también manifestacion del infinito segin su modo individual, le esta
oculta desde el principio. El ser humano se queda asi limitado a lo que sabe, a lo que puedey a
la actividad de su yo existencial, ignorante de su Ser verdadero. Sin embargo, la fuerza del UNO
original, nucleo verdadero de su Ser esencial, lo atrae y lo invita a reencontrarlo y manifestar-
lo.

Lentamente, en el camino que lo lleva a alcanzar su calidad humana, el hombre se libera del
poder de la sola naturaleza. Se realiza en un comienzo en su yo primario apegado al placery a
la seguridad. Mas adelante si es capaz de dominar los impulsos y los sentimientos, su persona-
lidad le despierta al sentido de los valores que ahora esta presto a servir. Pero todo lo que el
hombre realiza por sus propias fuerzas y bajo su propia responsabilidad al hacerse indepen-
diente le sera beneficioso Unicamente en la medida en que permanezca en contacto conscien-
te o inconscientemente con la unidad original de la Vida presente en su Ser esencial. Para que
esta Vida se haga verdaderamente creadora seguin el modo humano, es necesario que el hom-
bre la descubra y renazca por ella. El requiere en cierta manera una emancipacion para que de
testimonio de esa “otra vida” con completa libertad, en el lenguaje de la condicion humana,
por su manera de ser y actuar en el mundo.

La antropologia predominante durante siglos se revela demasiado estrecha. Ha reducido la
totalidad del hombre a sus cinco sentidos, a su razdn, a su pertenencia a una sociedad y a su
fidelidad a los valore y al orden existenciales. Y s6lo mas-alld comenzaria lo “trascendente” que
pertenece al ambito de la fe. Transcendente, ciertamente, en la medida en que este “mas alla”
estd alejado del horizonte del yo profano natural. Pero es necesario precisamente aprender a
admitir que la esencia misma del hombre sobrepasa este horizonte y que la transcendencia
inmanente en él constituye su Ser. Hay todavia algo mds que agregar: este Ser, esta transcen-
dencia que nos habita, no se sitla ya sobre el solo plano de la fe o de la creencia. Ahora entra
en el dominio de la experiencia y se transforma en conocimiento. Cuando aquello sobreviene,
los espiritus se dividen. Y asi comienza una nueva era. Los tiempos han cambiado. Lo que sobre
todo interesa a la nueva generacion no es ya lo que se tiene, lo que se sabe y lo que se es ca-
paz de hacer, sino lo que es. Ella quiere ser lo que realmente es, es decir, segun su Ser esen-
cial. Lo que hace vibrar a esta juventud encargada del porvenir es la intuicion de su origen infi-
nito, y también la indignacidn por haber sido mantenida al margen de este conocimiento.

Nuestro “origen celeste” significa que no somos solamente hijos del mundo espacio-
temporal, sino también ciudadanos del reino divino. Esto parece un aforismo piadoso. Pero,
para ser acogidas las grandes verdades de la vida suponen siempre un cierto espiritu de devo-
cion. Sdlo la devocion permanece abierta a aquéllas. Sélo por ésta se puede acceder a un saber
gue sobrepasa las perspectivas el intelecto en que la naturaleza misma esconde la Vida in-
aprensible para lo racional.
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¢Quién sospecha la importancia que ha tomado repentinamente el origen divino? La pro-
mesa y la vocacion que se descubren en su verdad trastornan a veces toda una existencia y la
hacen volver a cero. Los padres, los educadores, los responsables de la juventud ¢acaso saben
gue la conciencia repentina de lo que somos por nuestro Ser esencial puede significar el des-
pertar a otra realidad que obliga a una nueva vida? Sin embargo, asi es. Es necesario ir hacia
aquello — o aquél — que somos por nuestro Ser. Para ello debemos morir a nuestra existencia
de nifios de este mundo y renacer a nuestro Ser sobrenatural. Es un hecho inaudito, pero, sin
embargo, pertenece al conocimiento primordial de la gran tradicién y de sus maestros. El
hombre, todos los hombres son atraidos hacia aquella realidad por su Ser esencial. ¢Somos
todos llamados a tomar conciencia de este conocimiento? ¢Concierne él solamente a los elegi-
dos que pueden experienciar y realizar plenamente su sentido? Esta es una cuestién diferente.
Pero es tiempo ya de dar al mayor nimero posible la oportunidad de hacer la prueba. Los lla-
mados tendran necesidad de coraje para liberarse de las imagenes y formas que para la gene-
racion precedente representaban el misterio, pero que oscurecian la verdad integral. Tales
imagenes y forman retardan la evolucidon de quienes estan prestos a la experiencia sobrenatu-
ral de una realidad reservada hasta ahora a la fe del hombre natural.

El SER oculto e ignorado derriba ahora las murallas que lo encubrian y que impedian al
hombre alcanzar por la experiencia su plena conciencia. Lo que el hombre entonces ve con los
ojos de su Ser esencial es experiencia, promesa y vocacién. Puede responder si o no. En esto
consiste su libertad, la sola libertad que posee. Puede acoger o dejar escapar la oportunidad
gue se le ofrece cuando se le abre el ojo interior. Puede aceptar “lo imposible” o atrincherarse
en lo posible. Puede abandonarse a la duda o a la fe creadora, cuya emergencia hace posible lo
imposible. Hacer confianza en la fuerza creadora de la transformacién ahora liberada por la
experiencia, no es ni una imprudencia ni un infantilismo. Rehusar admitirla cuando ella des-
pierta, significa, por el contrario, traicionar nuestro origen supraterrestre, porque al hombre
corresponde realizar en el universo la obra de Dios.

Nuestro tema queda asi expuesto. Tenemos un origen celeste. Somos hijos no sélo del
mundo sino también de Dios, llamados a la madurez. Somos hermanos de Cristo en nuestro
Ser esencial y participamos de su reino que no es de este mundo.

Somos llamados a llegar a ser personas, esto es, a alcanzar el grado en que el Logos que nos
habita pueda, a través de nosotros, resonar en el mundo. Somos llamados también a dar tes-
timonio de su presencia intemporal y a hacerlo fecundo en el espacio y en el tiempo.

No sélo podemos creer en nuestro origen infinito, sino que también podemos tomar con-
ciencia intima de él por una experiencia especial. Si respondemos a esta Illamada seguiremos el
camino de la transformacion, gracias al cual en nuestro origen natural daremos testimonio de
nuestro origen divino. Pero todo esto permanecera oculto en tanto que la luz que nos habita
permanezca encubierta por la oscuridad del espiritu objetivamente definidor y por una con-
ciencia medieval del pecado. Es necesario tener el coraje de mirar a la luz de la promesa, pues
a cada uno de nosotros ha sido otorgado y permitido tomar conciencia de nuestra calidad de
hijos de Dios una vez que hemos alcanzado el grado necesario. Para que esa conciencia florez-
ca, basta poseer la sencillez de corazdén que disipa la niebla del temor y que acepta lo que la
inteligencia no puede captar ni la voluntad cumplir. Atreverse a vivir la promesa como una
vocacion, tal es el comienzo y el sentido del camino en el que el Ser infinito del hombre, trans-
formado en conciencia intima que lo compromete, puede tomar forma en nuestra existencia
finita.

La dimensién sacramental de la vida en Cristo, NICOLAS DE CABASILAS (h. 1320-1400)
Es el mas célebre de los discipulos de Palamas. Cabasilas habia comenzado, bajo el gobierno

del emperador Juan VI Cantacuceno (1347-1354), la carrera de humanista y de diplomatico. En
principio su formacidn no le orientaba en absoluto a comulgar con el palamismo; aunque, al
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final, acabé por reconocer la verdadera ortodoxia del palamismo y llegd a ser el doctor de una
mistica sacramental y eclesial en la linea promocionada por Palamas. Nicolas es un tedlogo
laico, defensor original de la teologia sacramental, tradicional y patristica’®, aunque ajeno a
toda controversia dogmatica. Se destaca entre sus obras La vida en Cristo®”, amplio comentario
espiritual y doctrinal sobre los sacramentos; este escrito viene a ser un solemne manifiesto
palamita en la medida en que todo el humanismo del Renacimiento afirmaba que la vida del
hombre era el mismo hombre.

En lugar de situar la vida mistica en Cristo en el plano de una “imitacion” psiquica, el autor
trata el tema como una explicacién detallada de los tres sacramentos de incorporacién a la
Iglesia: el bautismo, la confirmacion y la eucaristia. Por medio de los sacramentos, como a
través de una gran claraboya, el sol de justicia penetra en este mundo tenebroso, mortifica la
vida segun el mundo, expande la vida sobrenatural, y la luz del mundo triunfa sobre este mun-
do: “He vencido al mundo”; y eso que se comunica a un cuerpo que muere y pasa, es una vida
imperecedera y sin merma.

“Vida en Cristo no es otra cosa que union, invisceracion. éPero a qué se debe el invertir el
orden, que donde El terminé comencemos nosotros y terminemos donde El comenzé?
descendié para que nosotros subiéramos. En un mismo camino a El le toca bajar y a no-
sotros subir. Lo contrario seria imposible en fuerza de las mismas cosas. El bautismo es
un nacimiento; la confirmacién tiene para nosotros razén de movimiento y actividad; el
pan de la vida y el vino de la eucaristia son alimento y bebida verdaderos. Nadie puede
moverse y alimentarse sin nacer. Por eso el bautismo restituye al hombre a la vida de la
gracia, la confirmacién le hace digno de los dones en Cristo escondidos, y la virtud de la
eucaristia entrega al comulgante la carne y sangre de Cristo”*®

La vida sacramental no esta hecha, segun Cabasilas, de un pufiado de emociones diferen-
tes, sino de una vida total, cuya realidad misma exige la participacidon constante en el misterio
sacramental que nos incorpora a Cristo. Por eso, la deificacién adquiere una perspectiva ecle-
siolégica. La Iglesia y los sacramentos son la base del camino hacia Dios; porque la Iglesia, de
una manera real, es el Cuerpo de Cristo. Esta imagen paulina la recoge Nicolds en un contexto
hesycdstico y, mas precisamente, en el contexto de la antropologia de Macario. El “corazén”, y
no la razdn, es el érgano por excelencia del cuerpo y la sede de la inteligencia. Por eso, com-
pleta la imagen de Cristo-cabeza con la de Cristo-corazén de la Iglesia, porque designa, segun
él, el origen Unico de toda vida eclesial. Y de la misma manera que el hesycasta hace retornar
su espiritu al corazén y descubre en él a Dios, gracias a las primicias de la gracia bautismal, asi
los cristianos, miembros del cuerpo eclesial, deben referirse al corazén, Cristo.

El que ha decidido vivir en Cristo debe necesariamente mantenerse en la dependencia de
este Corazoén y de esta Cabeza, pues no nos viene la vida por otro medio. Nuestros miembros
deben permanecer puros, puesto que son los miembros de Cristo; dependientes de este Cora-
z6n, que es Cristo, debemos tener los mismos sentimientos y afectos que él.

Vale la pena resaltar su afirmacion base: la comunidon con Dios en Cristo por el Espiritu es el
unico verdadero sentido de la vida humana. Lo que Palamas habia expuesto en conceptos,
Cabasilas lo expresa como una realidad existencial, y no solamente para los monjes hesycastas
sino para cualquier cristiano.

En su otra obra, la Explicacion de la divina liturgia, Cabasilas depende del pseudo-Dionisio y
de su simbolismo. Se caracteriza por un realismo sacramental muy parecido al de los primeros

°® Resefia sintética de su biografia, obras, doctrina y bibliografia de Y. SpiTeris/ C. G. CONTICELLO, Nicola
Cabasilas Chamaetos, en La théologie byzantine et sa tradition, o.c. 315-410.

*” Traduccién espafiola y estudio preliminar de L. Gutiérrez-Vega y B. Garcia-Rodriguez: NicOLAS CABASI-
LAS, La vida en Cristo, ed. Patmos, Madrid 1952.

*®N. CABASILAS, La vida en Cristo, II,1 (pp.119-121).
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cristianos con un marchamo claramente hesycasta; y desde el primer capitulo cuida mucho de
mostrar que la vida divina, que sera consumada en el ésjaton, no es una experiencia ajena a
nuestro mundo actual. El bautismo como nuevo nacimiento a esta vida, es la nocién que pre-
domina sobre la de remision de los pecados. En esta vida nueva el hombre recibe una expe-
riencia (peira) y se convierte en ojo para ver la luz.

Si el bautismo confiere una vida nueva, la crismacion con el don del Espiritu procura energia
y movimiento, es decir, el gozo personal y libre de la gracia bautismal. Por la eucaristia Cristo
se da a si mismo al hombre, no algo de él mismo. El matrimonio mas precioso es aquel en que
el Esposo conduce a la Iglesia en cuanto virgen esposa, cuando llegamos a ser carne de su car-
ne y hueso de su hueso. La paradoja de la existencia eclesial consiste en que “como hijos, so-
mos libres; pero dependemos también de El como miembros suyos que somos”. La santifica-
cién proviene sélo de El; pero la santidad consiste en conformar nuestra voluntad a la suya
divina. Cabasilas lo expone claramente al tratar de la “santidad” en la Iglesia: los milagros son
dones inmerecidos de Dios, que no procuran la santidad; ésta es una obra libre del hombre.

Nicolas expresa reminiscencias de la antropologia macariana cuando sitla el corazén en el
centro mismo de la Iglesia, cuerpo vivo. Una eclesiologia comprendida por medio de la eucaris-
tia, que para Cabasilas es el cumplimiento de todos los sacramentos y no uno mas. Una espiri-
tualidad fundada en una viva experiencia de Cristo y una antropologia teocéntrica son el pa-
trimonio de Cabasilas, en claro contraste con la ideologia de los humanistas.

7. El ejercicio activo del hesycasmo se trasforma en una actitud pasiva en la oracion y ora-
cion de Jesus.

Cristo-Jesus, habiendo consumado en su persona histérica toda la naturaleza humana, con
su resurreccién mediante el Espiritu, se convierte en palabra esclarecedora y purificadora del
corazén humano. Es la Unica realidad que se da al hombre para que baje con ella hasta la raiz
de la conciencia humana, tocando su misterio interior, ubicado en su corazén. Redentor del
mundo es Aquel que ha penetrado, de modo Unico e irrepetible en el misterio del hombre, y
ha entrado en su corazoén. Es una meditacion sin objeto. O ¢mas alla del objeto? Si, en la medi-
da en ue esta en busqueda de algo que no es un objeto. Pero, entonces équé es? Es algo que
excluye la pregunta ¢qué es? Por “meditacion mas alla del objeto, nos arriesgamos a entender
solamente el aspecto negativo. Pero la expresidon no ser contenta con excluir, abre hacia algo
completamente distinto; y es lo decisivo. Abre a la Realidad que no aflora mas que cuando la
conciencia de objeto se supera con todos sus contenidos. El ejercicio de la nueva conciencia
tiende a un estado que da acceso a la presencia del Ser en plenitud, una presencia que y trans-
forma todo y supera toda contradiccion Jesus en la identidad de la conciencia de si mismo. El
hombre es capaz de llegar a ser consciente del Ser supraterrestre, y poder percibirse a si mis-
mo como un modo del Ser, del ser en Cristo, y una liberacidon de su ser-en-el-mundo, y vivien-
do mas-alld del mundo.

Por tanto, esa aspiracion hacia el absoluto, que late en el corazén de cada ser humano, es
ahora iluminada por un acontecimiento insdlito, la Palabra Revelada, Cristo, el Sefior Jesus. De
aqui que la oracién y meditacion cristiana, que se basan en este acontecimiento, no son aspi-
raciones frustrantes. Diriamos incluso que el acontecimiento reverbera con cierta palidez en
las viejas religiones estructurales como en otros movimientos ascéticos mas o menos margina-
dos del cristianismo. Lo importante es que la oracién y meditacion cristianas no son la mera
expresiéon de un ejercicio psico-fisico, ni mucho menos un reducto de un proceso dialéctico.
Tienen sentido real, completo en si mismo, ya que en los albores de la Historia de la Salvacién,
estan orientadas a ese instante-acontecimiento puntual: el “kairés”: “Dios nos hablé en otros
tiempos de muchas formas y maneras, pero ahora nos ha hablado en su Hijo” (Hbr 1,1).
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La oracidn, en cuanto se ampara de un acontecimiento histérico-salvifico, se reviste de un
contenido renovador. Es algo insdlito. El centro de la oracidn es Cristo, plenitud de la creacion
y de la salvacion-redencidn. El Sefior Jesus incide en el ntdcleo mismo de la oracion cristiana, y
toma una triple configuracion segun las tres etapas de la Historia de la salvacién, disefiada por
la misma Carta a los Hebreos:

a) precedente: de muchas y de diversas maneras: Cristo-Palabra expectante.
b) incidente: el acontecimiento histdrico puntual: Cristo-Palabra encarnante.
c) procedente: en el tiempo de la espera escatoldgica: Cristo-Palabra madurante.

El texto de la Carta a los Hebreos se refiere bajo una forma paronomastica a la revelacién
todavia fragmentaria en la indicada etapa precedente. Hay implicita una idea de revelacién
progresiva que tiende hacia un “ahora”, que es escatoldgico: “En los ultimos tiempos nos ha
hablado por medio de su Hijo” (Hebr 1,2). Desde esta perspectiva esta palabra revelada y per-
sonificada es dindmicamente expectante. Y en su expectacién es esclarecedora. Proyecta luz
sobre el ser humano. La oracién surge entonces como una esperanza acuciante. Reactiva las
fibras ocultas del hombre. Volviendo a la pregunta de siempre, pero sin atisbo de respuesta
satisfactoria ¢ Qué es el hombre? Quiza la expresion mas atinada se encentra en el salmo 63,7
en su literalidad hebraica: “El hombre es profundidad, y su corazén un abismo”. El paralelismo
es evidente:

Hombre (ish [hebr], anthropos [gr.]) profundidad (grb [hebr.] proseleusetai [gr.])*

Corazon (leb [hebr] kardia [gr.]) abismo (jmgq [hebr.] batheia [gr.])

Segun el salmo, el hombre es su corazén (ish-leb). Por tanto, los atributos de ambos “térmi-
nos” se convierten entre si: El hombre es profundidad y abismo. Si se pretende ahora hacer un
diagndstico del corazdn a la luz de la palabra expectante, una cardiognosis, habra que tener en
cuenta el otro numerador de la fraccién: ¢Qué es la profundidad? Simplemente es lo intimo. Lo
intimo de la vida que se ofrece en sacrificio (Ex 12,9); el intimo medio de algo. El centro®, las
entrafias, las visceras de los animales sacrificados, la cavidad abdominal. El término indica una
capacidad espacial y de contenido tan intimo como secreto de donde brota la vida y su expre-
sién en ultimidad. A veces esta intimidad evoca lejania, en el sentido de que “no se es lo que se
es”. Es el hombre inexplorado y oscuro, que nos evoca a su vez el salmo 139: Sefior, tu me son-
deas y me conoces.... Y El, como habil tejedor, ha urdido la trama de la profundidad oscura del
corazon.

“imq” (abismo) es sindbnimo de “qrb” (profundidad). Tiene un sentido mucho mas material.
Aqui no se trata mas que de una profundidad, de una depresion en un terreno, una regién, un
valle (Sal 65,14). Aplicado al corazén equivaldria a capacidad, espacio de lo profundo. Si el
hombre es su corazon, “leb”, el término evoca esa fuente original de la vida, centro de decisio-
nes, de afectos, de sentimientos como de pasiones, de impresiones y de pensamientos. Yo
duermo, pero mi corazon vela (Cant 5,2). Incomprensibilidad inobjetivable, mas alla de las po-
sibilidades habituales del hombre; semejante a la profundidad del mar (Ex 15,8; Ez 27,4) o del
cielo (Dt 4,11). El corazon incluye capacidad de hondura. Las expresiones del salmo 63,7 pare-
cen puras redundancias. Hombre profundo, corazén profundo ha de ser lugar “jmq”, “bathos”,
del encuentro con el Dios inobjetivable, el Completamente-Otro, el lugar de la comun-unién en
experiencia.

% El verbo proseleusetai, es un futuro- medio de prosérjomai, que precisamente apunta en su significa-
do a un acercamiento progresivo y sin fin hacia el centro; “se esta siempre llegando” hacia el nucleo de
la hondura.

et w. GESENIUS, Hebrdisches und Armadisches Handwérterbuch tiber das A.T. Berlin 1962, 601-602.
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En este sentido, y conectando con el judaismo rabinico, Dios habita en su tienda, la She-
kind. Aqui Dios es presencia manifiesta y oculta al mismo tiempo. En la literatura tannaitica se
utiliza en referencia a la manifestacion de YHWH y a su cercania al hombre, su morada en su
corazdn, capacidad para albergar al Completamente-Otro, infinito e inmenso. Pues si con la
destruccién del Templo /la Sheking desaparecio, se volvidé a implantar en el corazéon del hom-
bre. De aqui que la aptitud por excelencia para orar es el corazéon humano, que a su vez es
orientacion y morada de su nombre, esto es, de su presencia. Por eso, para orar lo primero
gue se requiere es orientarse hacia La Shekind, el “lugar” donde Dios mora. En los textos tal-
mudicos “El lugar” (ha-Magom) especifica al “Santo” por excelencia. Y ese lugar es precisa-
mente, “abismo”, el “mundo de Yahvé”, que separa Dios del mundo y excluye todo tipo antro-
pomdrfico de manifestaciones y revelaciones divinas. Asi, a propdsito de los primeros hasidim
se cuenta que tenian por costumbre dejar pasar una hora preparandose para la oracion “a fin
de poder orientar su corazon hacia el Lugar®*. Desde luego que el sentido principal de “Lugar”
(Magom) no es espacial, alude mas bien a Dios que se revela donde le parece, porque es libre,
pero suele hacerlo en el “abismo”, también lugar, del corazén del hombre, “porque donde hay
un justo alli se le revela”?; por tanto, el término “lugar” (magom) expresa la cercania de Dios,
y es ademds una forma de designar a Dios, de nombrarle por su nombre.

Evagrio alude también al “lugar de Dios” y precisamente a propdsito de la oracién. La men-
te supera la contemplacién espiritual, “cuando le aparece este lugar que, en tiempo de la ora-
cion, figura como el lugar de Dios”. Pero Dios no esta en lugar alguno, porque él es “el Lugar”.
Lo que se quiere expresar en cierta manera es que él actua incondicionado alli donde no en-
cuentra obstaculos, en los seres mentales o contemplativos; eso supone una sereneidad inte-
rior ocasionada por la accién conjugada de la ascesis humana y la gracia de Dios. De aqui que
“la hesyquia se denomine lugar de Dios; ahora bien, la hesyquia es la apatheia del hombre
racional. El que desea que su Dios habite en él, debe purificar con toda escrupulosidad su alma
de todo tipo de pasiones. “Lugar de Dios” en estilo evagriano es por tanto una apelacion meta-
forica y, en ulima instancia, apunta a un estado que excluye precisamente toda localizacién

.. ., .. . 33
como toda materializacidon de la “vision de Dios”™".

“La mente serd incapaz de ver el lugar de Dios en si mismo si no se alza por encima de los conceptos
extraidos de las cosas; entonces las pasiones se disuelven mediante las virtudes; los pensamientos
simples, mediante la contemplacidn espiritual, y ésta a su vez se disuelve, cuando aparece la luz de la
santa Trinidad en el momento de la oracién”**.

Una vez que se ha descubierto al hombre lo que él es, le llega la palabra de Dios con toda su
energia de exigencia: Escucha, Israel, el Sefior tu Dios es solamente uno. Amards al Sefior tu
Dios con todo tu corazon (Ibbq)... (Dt 6,4ss). El israelita tenia siempre el “shemd” no sélo como
programa moral sino de transformacion de la persona; por tanto, algo trans-moral. Asi lo han
entendido los distintos comentaristas medievales judios, como lbn-Ezra: El Sefior es Unico, y
esto se halla implicito en el tetragrama (Yahvé). Nombre Unico entre todos los nombres pro-
pios; y dado de manera absolutamente Unica, sin aludir a otras cosas, como ocurre en todas las
denominaciones humanas. Este tetragrama es Unico en si mismo. Pero no sera “uno” en los
labios de los hombres mas que en los tiempos del Mesias®®. El nombre del Sefior es de una
profundidad inagotable, y sélo puede contemplarse con mirada escatoldgica. Pero el tetra-
grama no es dado como nombre. Es un mero apelativo sin sentido, porque ese sujeto “Com-
pletamente-Otro” no quiere revelar su nombre. Moisés aprende verdaderamente un nombre

*\M. Berakhot 51.

32Pirqe de-Eliezer 35,82a.

B HAUSHERR, Les lecons d’un contemplatif. Le traité de I’Oraison d’Evagre le Pontique, Paris, 1960,
97-98.

** Cent. Suppl.26.

** Seglin Zac 14,9; Sof 3,9.
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gue puede servir de signo (Ex 3,14-15): porque no se puede expresar totalmente el nombre de
Dios. El tetragrama no es dado como nombre. Es un mero apelativo sin sentido. No se puede
encerrar a Dios en palabras. Dios sera siempre el Inefable absoluto®.

Pero hay un acontecimiento unico en la Historia de la Humanidad donde ocurre el misterio
de la humanizacion de Dios. Aqui encaja el texto esencial a nuestro propdsito en Flp 2,8-9: Se
rebajo a si mismo, haciéndose obediente hasta la muerte, y una muerte de cruz. Por eso Dios lo
exalto y le otorgd “el Nombre-sobre-todo-nombre. Este nombre no se refiere para distinguir a
un individuo de otro, sino que es una nueva entidad de “ser interior”, revela la verdadera natu-
raleza de “este individuo” (cf. Gn 25,26; 1Sm 25,25). Lo que aparece como un titulo superior a
todos resulta ser una naturaleza que coincide con el titulo, la substancia y la naturaleza del
Kyrios, el caracter de Sefor. Porque el nombre de Jesus, ahora por encima de todo nombre, es
el tetragrammaton impronunciable, es decir, el sefiorio tal y como lo ejerce Dios. Su titulo es la
expresion de “ser soberano”, y corresponde al nombre-signo de Yahvé con el que se familiariza
Moisés; por tanto, inconcebible, inefable, impronunciable, es decir, el shem hameforash. Lite-
ralmente esta expresion hebraica significa lo contrario de inefable. Su sentido original es
“nombre-claramente-pronunciado”; pero poco a poco un velo de adoracion iba recubriendo el
nombre divino; precisamente el mismo término que habia expresado que el nombre divino era
abiertamente proclamado llegd a derivar que este mismo nombre es impronunciable: la evolu-
cion semantica de una voz mensura aqui el desarrollo de un culto y el ambiente de la oracidn.
El Sefiorio de Dios se revela en el nombre de Jesus, es decir, en su persona, llevada a una ex-
tremada humillacidn, visible a todos, pero poco a poco inefable en cuanto imbuida de la divi-
nidad, es asi el “nombre claro y expresable que se vuelve inefable y oculto” shem hameforash
(hebr.) u onoma arréton (gr.)*’. Es el dinamismo katdbasis-andbasis supremo, ya expresado
anteriormente.

Es hora de volver a la oracién conjugando los factores Palabra (el nombre-sobre-todo-
nombre) y corazon mediante la praxis meditativa. Se trata de introducir esa Palabra inefable en
el corazén. Unicamente posible mediante la meditacién. Meditar, traduce los términos he-
breos “hgh” y “siaj”, cuyos sentidos van desde considerar, reflexionar consigo mismo, hasta
recitar en voz baja, como susurrando. El sentido de “meditacion proviene de ese susurro con-
tinuo. La Ley para el israelita tiene que convertirse en la estructura mental, hasta llegar a ser
una de sus vivencias mas intimas.

Este murmullo de la Palabra de Dios se simboliza bellamente en los incesantes arrullos de la
paloma (Is 38,14, 59,11), girando al mismo tiempo en torno si misma. La meditacion es mur-
mullo y ejercicio. Meditar es bramar profundamente como el ledn ante su presa (Is 31,4), como
algo que concierne a la hondura de la persona. Se expresa también en los grufiidos del oso (Is
59,11). Estos bramidos profundos producen sobrecogimiento (/s 33,18): Tu corazon meditard
sobrecogido... y alli dentro, la Palabra se revuelve dia y noche (Sal 1,2), se estudia y se conside-
ra. A veces “hgh” se asocia a “zkr”, recordar, apuntando a las hazafas del Sefior las que se
repasan (hgh) lenta y pausadamente en la oracién, ejercicio facilitado a veces por una recita-
cion.

“Siaj” es tan frecuente en la biblia hebraica como “hgh”. Aparece unas 40 veces. Encierra el
significado de hablar, discursear, disputar e incluso sentir dolor (1Sm 1,16). Referido a Dios
significa también orar, meditar. Hay una oscilacién de sentido en ambos términos “siaj- hgh”,

*® Hacia el siglo IV a.C, se tuvo poco a poco la costumbre de no pronunciar mds el nombre de YHWH (el
tetragrama), que a nosotros nos resulta dificil saber con qué vocales se pronunciaba. En su lugar se de-
cia Adonai (el Sefior), lo que llevé a la version griega a utilizar Kyrios (el Sefior), término recogido por el
Nuevo Testamento (cf. Hch 2,36; Fip 2,11).

¢t Ps DIONISIO, Epist 3: Iésol kekryptai...kai legomenon arréton ménei.
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pero expresan una constante: la “meleté” griega de los LXX. Asi, por ejemplo, en los salmos de
meditacion abunda y es sumamente expresivo. En el salmo 118,23.48.99.118, el término “siaj”
apunta a un acto interno y arduo de la meditacion en cuanto adhesién a Dios, la uniéon mas
intima con El a través de la Ley. En el resto del salterio (1,2; 14,3.5; 63,7; 77,13...) “hgh” viene a
ser la expresion externa e inmediata de la meditacion: La boca del justo proclamard (meditard,
hgh) la sabiduria (Sal 37,10). Su lengua dice lo que debe. Esta sabiduria, que suele exteriorizar-
se en forma de oracion, lograda a través de la primera fase de la meditacién, interna, en la ley
del Sefior.

Bastan estas apreciaciones someramente indicadas. Es comprensible que el “hgh” sea al
mismo tiempo la expresion de una oracidon cuando en cierto modo se han palpado las maravi-
llas de Dios contenidas en la Ley. Quiza hiciera falta ahora recalcar como la meditacion y la
oracién se influyen mutuamente en una ascension en espiral hacia un mismo centro, lldmese
éste contemplacién u otra cosa. El nombre es lo de menos. Asi en Sir 39, el sabio, iluminado
por Dios mediante la oracién y la meditacidon (v.1-7), siente el fruto, el aumento de la sabiduria
(v.8), que tiene su expresion en una oracion (v.10) y en una divulgacién de las maravillas de
Dios (v.11). Importa destacar que la Palabra de Dios, al mismo tiempo que descubre las mara-
villas divinas y une al hombre con Dios, ilumina su propia existencia. Por eso la “meleté” expre-
sa no solo la sabiduria del Sefior, sino la propia limitacion y debilidad humanas, vistos a la luz
de Dios.

Puede decirse que las Escrituras de la Antigua Alianza nos proponen la verdad en forma de
busqueda. Es parte de su dinamismo interno. Con ello nos revela también al hombre bajo la luz
oscura del misterio, o bajo el don y desafio de la Palabra. Y como no da todas las verdades en
forma de respuesta final o de proposicion conclusiva, la Escritura queda perpetuamente abier-
ta a la indagacion y constante penetracion del creyente®.

En fin, se debe constatar en esta frase precedente que la Palabra nos abre la profundidad
del corazon, sin llegar a colmarlo; pese a las predicciones de Jeremias y Ezequiel. La Palabra
despierta en el corazoén la expectacion, la “apokaradokia”; despierta su ojo, su oido, y los tien-
de hacia el futuro; un futuro de fe; y en él descansa seguro, porque sera presente. Llegara con

toda certeza.

Pero ahora nos ha hablado por su Hijo (Hbr 1,1). Es el “kairos”, el acontecimiento puntual.
La Palabra humanizada y encarnante, Cristo-Jesus, que asume todas las predicciones del Anti-
guo Testamento, y crea la Nueva Alianza. A la luz del Nuevo Testamento se puede ir viendo el
proceso de una transformacion del corazén, no siempre facil, por la incidencia de esta Palabra.
Ahora sabemos con toda claridad el gran principio general: el corazén (kardia, femenino, hon-
dura de capacidad, debe acoger la Palabra-acontecimiento, el Logos-Cristo.

Sin embargo, el Nuevo Testamento no disimula la actual disposicidon del corazén. Habitual-
mente duro y a la defensiva (Mc 6,52; 8,17; Jn 12,40; Ef 4,18; Hbr 3,8; 4,7), cubierto y en tinie-
blas (Rm 1,21), pesado, pero presto a los placeres y seguridades (Lc 21,34), tardo para com-
prometerse con la Palabra (Lc 24,25). Todavia mas, incapaz de gustar su alimento, insensato
(ibid; 2Pe 2,14), codicioso y sensual (Mt 5,28, Rm 1,24), hontanar de todos los males (Mt 15,19;
Mc 7,21), frio y distanciado (Mt 7,6), suspicaz (Lc 5,22; 9,47), inestable y temeroso (Jn 14,1.27),
embotado (Mc 6,52; Hch 28,27), inepto para creer y comprender (Mc 16,14), errante (Hbr
3,10, y por fin, incircunciso (Hch 7,51).

Pero Dios, que conoce el corazén (Lc 9,47; 15,15; Hch 1,24), interviene. El futuro escatoldgi-
co de Ezequiel y de Isaias (Hbr 8,10; 10,16) se activa en un presente continuo. Un diestro ciru-

3 Cf. LA, SCHOKEL, La Palabra Inspirada, Barcelona, 1966, 279.
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jano, abre, saja el corazén (Hch 16,24), auténtica circuncisién (Rm 2,15.29). Ahora le sustituyen
de las entrafias del hombre el corazéon empedernido por un corazén de carne, confiriéndole las
arras del Espiritu (2Cor 1,22). Es el momento de adherirse a la Palabra (He 16,14), viva y enér-
gica, mds tajante que una espada de doble filo, que penetra hasta la unidn del alma y del espi-
ritu, de los drganos y de la médula, juzgando sentimientos y pensamientos (Hbr 4,12).

Es el Sefior Jesus mismo quien nos ha partido el pan de la palabra para que el corazén se in-
flame y arda (Lc 24,32), para que los ojos el corazén se iluminen (Ef 1,18). Y junto con la Pala-
bra nos deja su Espiritu (Gal 4,6), el Pneuma, el Consolador, que ensefia todo (Jn 14,16).

El Verbo o Logos, penetrando en el corazdon del hombre suscita una “didlogo” fecundo y vi-
vificante; él, masculino, “o Logos”, luminoso, activo, enérgico, penetra el corazén “é kardia”,
femenino, oscuro, profundo, acogedor.

En el Nuevo Testamento, y sobre todo en Pablo, ya aparece el “nols” (mente, inteligencia)
reemplazando a veces a “kardia”. Claro que el “nods” connota un factor o elemento de saber
gue no se destaca en “kardia”, que acentuaria mas bien el apetito de querer, los sentimientos
(ver, Lc 24,25; Ap 13,18; 17,9; Rm 1,28; 7,23.25; 1Cor 1,10; 14,14.15; Ef 4,17.23; Flp 4,7, Col
2,18; 2Tes 2,2; 1Tm 6,5; 2Tm 3,8; Tit 1,15).

s

Para Kittel “kardia” es el principio y el drgano de la vida personal del hombre, el punto de la
concentracién interior de la esencia y de la actividad humana, algo asi como su personalidad
espiritual (als geistiger Persénlichkeit). Por eso es también la fuente y el lugar (Quellort und
Sitz) de la vida moral religiosa. Equivale a veces a psyqué, “didnoia, pneuma, nolis”. Mantiene
una estrecha correspondencia con todos estos sindnimos en cuando guarda una relacién privi-
legiada con la Totalidad y la Unidad de la vida interior, que repercute en la variedad de funcio-
nes de la vida animica y espiritual®

La comuniodn se verifica entre el corazén y la Palabra. La actitud de la palabra vivificante y
re-creadora de Jesus (el pneuma del Logos) se conjuga con el espiritu creado que dormita en el
corazén de cada hombre. De esta manera es engendrado el hombre nuevo de un germen inco-
rruptible (1Pe 1,28). El corazén renace de la Palabra. En la Palabra reconocemos el nuevo ros-
tro de nuestro renacimiento en Cristo (Sant 1,23). De este modo, el hombre de corazén escon-
dido (1Pe 3,4) toma forma y consistencia en el creyente.

Ahora si. El corazdn acoge la Palabra, la come, la digiere (Ez 2,1-3), la oculta en su corazon
(Sal 119,11); la abriga en su seno (Job 23,12), la retiene (Lc 8,15), la escruta (Sal 118,2.24.69.
113); se adhiere a ella (He 16,14), la da vueltas en si mismo (Lc 2,19), la musita dia y noche (Sal
1,2); permanece sin cesar en la palabra, y la palabra se instala en él (Jn 8,31).

Transformado por la palabra, el corazén es capaz de proferirla como de su propio tesoro (Lc
2,19). De ahi extrae lo nuevo y lo viejo (Mt 13,52). Desbordante de accién de gracias, el cora-
z6n consagrado por la palabra es santuario de oracién y de eucaristia perpetuas.

En esta confluencia de corazén y palabra, brota el sentido de la oracién como proceso de
transformacion. Proceso que tiene lugar de modo palpable en la denominacion de meditacién
biblica, la meleté. Aunque el Nuevo Testamento no ofrece el término mas que en dos ocasio-
nes (1Tm 4,15; He 4,25), el sentido de busqueda y de proceso implicados en la meleté estan, si
cabe, mas acentuados que en el Antiguo Testamento; y ademas con otro ropaje. Baste uno de
ellos, quiza el mas significativo: el verbo “dsétein”, buscar, indagar. Esta busqueda esta condi-
cionada por el estado y la actitud de corazén. Se puede buscar para destruir, eliminar, matar

3 en Theol. Wb des NT Ill, 612; ver también E. DE LA PEzA, El corazon en las Epistolas de san Pablo, en

Estudios Eclesidsticos 1958, 317-345.



20

(Jn 5,18; 7,1.19). Se puede buscar por interés (Mc 1,38; 6,24). Se puede buscar por inquietud
de ambicién (Mt 2,13), por curiosidad y hambre intelectual (1Cor 1,22), por vanidad y egoismo
(Jn 5,44, 8,30; Gal 1,10). Pero también se puede buscar por unién en el amor (Jn 5,20, 15).

En estos y otros pasajes del nuevo Testamento el sentido de busqueda y de indagacion esta
intimamente involucrado en las actitudes emanantes del corazén. En Lc 24,15 el verbo
“dsétein” se halla reforzado con la preposicién “syn”. Se trata entonces de una “busqueda en
compafiia”, de una co-busqueda (syndsétein). Esta busqueda esta también regulada por la acti-
tud del corazdén. Ante la declaracion del traidor, los discipulos, angustiados, comienzan a pre-
guntarse, a “co-buscar”, quien pudiera ser (Lc 22,23). Por asociacion de ideas “syndsétein”
evoca la reuniones de los sabios de Israel, de los mismos esenios, para “co-buscar” el sentido
de la palabra, las Escrituras; y mas tarde de la “sinaxis” o reuniones celebrativas cristianas y
monasticas, como ciertas reuniones, colaciones, para desentrainar o explicar pasajes dificiles
de la Palabra. Todo esto vale tenerlo en cuenta para dar el mejor sentido a este término.

En la pericopa de Lc 24, los dos discipulos van camino de Emaus. “Co-buscan” una explica-
cion de los acontecimientos recientes en torno a la Palabra por antonomasia, la persona de
Jesus. Pero, todo en vano; porque los ojos de sus corazones no estan dispuestos (v.17), y estan
tristes. Porque, segun otros manuscritos, tienen el corazén velado y embotado.

Pero Cristo, la Palabra encarnada, se les presenta de improviso. Mas bien “se les incorpora
a su co-busqueda”. Y comienza a explicarles, a abrirles (v.31-32) la Palabra y el corazoén (cf. He
16,14; Lc 24,31.45). Esta “apercién” supone la entrada en una nueva dimensién y la vision de
un mundo nuevo (He 7,56). Los efectos no se hacen esperar:

- Ardor en el corazén (v.32).
- lluminacidn: se les abrieron los ojos, y lo reconocieron (31).

La Palabra de Dios revitaliza toda la persona. Acontece una transformacion radical en todo
el ser humano: “y levantandose al instante...”. Vale la pena acentuar el término “anastantes”,
porque es tanta su fuerza expresiva que implica de suyo una cierta redundancia: “anastantes”,
compuesto de “istemi” que en el Nuevo Testamento y sobre todo en Lucas supone ‘fuerza,
solidez, firmeza, estabilidad’ (Lc 6,8, He 5,27; 22,30...) y “ana”, prefijo, que confiere a “istemi”
una intensidad insospechada. Se trata de una transformacion radical, de una re-vivificacion o
re-creacién. La “andstasis” por antonomasia es la Resurreccion de Cristo (He 1,22; 2,31;
4,33...).

Actuaciones tan intensas de la Palabra de Dios no pueden ser retenidas en el seno del
hombre, sino que tienden a expandirse de nuevo hacia el exterior, a modo de implacable re-
verberacion: “Marchan a Jerusalén”, donde se encuentran con los Apdstoles, que han sufrido
también semejante experiencia. Unos y otros se cuentan todo lo que les ha ocurrido (v.34ss).

Se disponen ya aqui todos los elementos esenciales que establecen la trama del proceso en
la oracién profunda, en la meditacion; y que la tradicién posterior no hard mas que explicitar y
madurar:

La oracion profunda en el ambito biblico, y mds en concreto en esta segunda fase, denomi-
nada de “incidencia”, supone una elevacidon del hombre al plano de la economia de la Salva-
cion. Tiene un doble punto de partida: una busqueda, en doble direccidn contraria:

a) Dios que busca al hombre a través de su Palabra. El gran acontecimiento es siempre
gue “Dios nos ha amado primero” (1Jn 4,10).

b) El hombre que busca a Dios, como una exigencia profunda de su propio corazon, a tra-
vés de la Palabra que se le ha dado, inscrita como “imagen-energia” en su mismo seno.

c) Unarelacidn, que es bilateral.
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d) Una consecuencia: la vida es un didlogo entre Dios y el hombre, entre la Palabra de
Dios, el Sefior JesUs, y esa misma Palabra inscrita en el corazén. Se culmina en una co-
mun-union entre el espiritu de la Palabra Encarnada, el Cristo Resucitado pro su Espiritu
y la mente-espiritu que mora en el centro del corazéon humano. El fruto es la “unidad de
espiritus”, el hombre nuevo, “anastdtico”, que repercute a modo de resonancia impe-
tuosa en todos los entresijos de la persona.

Pero hay ademas palpables diferencias de valor y de contenido en la dimensién antropolo-
gica de la oracion en el hombre religioso y el hombre cristianizado.

En el ambito del hombre religioso, salvo excepciones, la oracién se concibe como una rela-
cion unilateral, una ascension hacia una cierta despersonificaciéon en el Absoluto. El punto de
partida es el vacio, la misma miseria del hombre. La fuerza propulsora radical en el “eros”. Los
medios o técnicas se reducen a una radical purificacion (katharsis), que tienen a eliminar toda
diferencia.

En el ambito del hombre biblico y cristianizado, el proceso de la oracién profunda no es tan
sélo ascensional cuanto evolutivo. Arranca histéricamente de un acontecimiento: la incidencia
de la Palabra en la Humanidad por la humanizacién y exaltacion de Jesus (cf. Jn 1,14). Se parte,
en consecuencia, de una plenitud, radicada en estado latente en el fondo del corazén. Habra
gue descubrirla, protegerla, desarrollarla, coadyuvando el esfuerzo ascético a fin de ir elimi-
nando obstaculos. Mientras, una fuerza propulsora radical brota de la “agape”, invade al
“er6s” humano, y lo transforma.

Es posible en esta exposicion de la oracién una paradoja. ¢Puede darse una desviacion? ¢Es
admisible una oracién biblica sin ser cristiana, aun aceptando el Nuevo Testamento? Si, desde
el momento en que el corazén del hombre se desvincula del acontecimiento-palabra en la
historia: Jesus de Nazaret, Unico nombre-sobre-todo-nombre para consumar en nosotros la
Historia de Salvacion (He 4,12)*.

Recuerdo de Dios y oracion de Jesus

Teniendo como base la hesyquia y la practica incesante de la meditacidn, con la invocacién
repetida del Nombre-sobre-todo-nombre, el Senor (kyrios) Jesus, se despierta en el interior
como “recuerdo de Dios”. Nepsis, oracidn, invocacion de Jesus, hesyquia del corazén son los
términos que no cesan de conjugarse incesantemente. Hay que decir que los empleos de la
palabra corazén han quedado en el plano del lenguaje y no corresponden a una verdadera
teoria del corazén. Cuando se han realizado las sistematizaciones segin un esquema psicoldgi-
co de tipo platdnico, el corazén designa la afectividad y la voluntad, y la oracién del corazén se
confunde con la oracién afectiva, en oposicion a la oracién discursiva de la mente. No parece
gue en Oriente la expresidén “oracion del corazén” haya tomado este sentido restrictivo.

Mito gnéstico de la amnesia y de la anamnesis (olvido-recuerdo)

Un principe llega del Oriente para buscar en Egipto la perla Unica que se encuentra en alta mar
rodeada por la serpiente de silbido sonoro. Pero es apresado en el mismo Egipto por las gentes
del pais. Le ofrecen sus manjares; entonces el principe olvida su verdadera identidad. Olvidé
que era hijo de rey y servi a este rey; olvidé la perla por la que mis padres me habian enviado y
a causa de los alimentos ingeridos cai en un suefio profundo. Los Padres, al conocer lo ocurrido,

le enviaron una carta: Recuerda que eres hijo de reyes; mira en qué esclavitud has caido.

** En otro enfoque, véase E.VON SEVERUS, Das Wort “Meditari” im Sprachgebrauch der Heiligen Schrift, en
Geist und Leben 26, 1953, 365-376.
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Acuérdate de la Perla por la que has sido enviado a Egipto. La carta volé como un 4guila, des-
cendio sobre él y se hizo palabra. Al oir su voz y su susurro, desperté y sali del suefio. La recogi,
la abracé, rompi su sello, la lei... Recordé que era hijo de reyes, recordé la perla por la que habia
sido enviado a Egipto y me puse a encantar a la serpiente de silbidos sonoros. La adormeci en-
cantandola. Luego pronuncié sobre ella el nombre de mi padre, tomé la perla y me impuse la
obligacién de retornar a la casa de mi padre“.

La mistica bizantina del hesycasmo se sitla en las coordinadas de una mistica del corazén;
pero la transposicién al plano espiritual de la nocidon de corazén, en el Pseudo Macario, en
Diadoco, Hesyquio y los restantes representantes de este movimiento estan lejos de ser tan
clara ya en los tratados hesycastas del siglo XIV: “Siéntate - dice el monje Nicéforo en su libro
Sobre la sobriedad o guarda del corazon - recoge tu mente (nods), introducele el aliento, me-
diante la nariz, por donde el aire (pneuma) penetra en el corazén; impulsalo con energia a que
entre con el aliento inspirado en el corazén”*’. La palabra “corazén apunta aqui mas a una
realidad espiritual; pero en el corazon de carne mismo es donde se encuentra la mente como
en un 6rgano®. El hesycasmo supone una técnica espiritual que recoge las teorias fisioldgicas y
psicoldgicas de la antigiiedad, relativas al corazén**. La guarda del corazon se especifica me-
diante la atencidn. Existe una cercania fonética en el griego de los Padres entre oracién y aten-
cion: proseujé-prosojé.

La oracion de Jesus

Evagrio y el Pseudo Macario han difundido todos los elementos esenciales de la tradicién
espiritual ulterior de los monjes orientales®. El mérito de autores tales como Diadoco de Féti-
ce o Juan Climaco, que han gozado en los siglos posteriores de gran popularidad, ha consistido
sobre todo en la realizacion de una sintesis entre Evagrio y el Pseudo Macario. Asi, la oracion
“mental” de Evagrio llega a ser en Oriente la oracién del “corazén”, una oracién personal expli-
citamente dirigida al Logos encarnado, la “oracién de Jesus” o el “recuerdo del nombre”.

III

Diadoco ha sido uno de los grandes divulgadores de la espiritualidad del desierto en el
mundo bizantino. La instancia sobre la vida sacramental y el caracter personalista de la oracién
cristiana coexisten en él con rasgos espiritualistas evagrianos, pero se advierte en sus “Capitu-
los” todo el empefio de los doctores espirituales ortodoxos por integrar el hesycasmo en la
dimensién biblica de la Historia de la Salvaciéon, cuyos elementos esenciales son: la caida del
hombre, la redencion y la glorificacién de Jesus.

La gracia ocultada en lo mas hondo de nuestra mente a partir del momento en que somos
bautizados, aporta la purificacién del alma y del cuerpo. Diadoco, como el Pseudo Macario,
ubica la mente en el corazén:

“La gracia se oculta en quien es bautizado, aguardando la iniciativa de alma; cuando el hom-
bre se vuelve por completo hacia el Sefior, entonces la gracia revela su presencia en el cora-
z6n mediante una experiencia inefable; y si el hombre inicia un progreso fundamentandose

! Himno a la Perla, en Hechos de Tomds, 109,29; véase también la cita en M.ELIADE, Historia de las creencias y de
las ideas religiosas Il. De Gautama al triunfo del cristianismo, Barcelona 1999, 443-444; ver H.C.PUECH, Annuaire du
College de France, 1959, p.255-264; Ip, Le manichéisme. Son fondateur, sa doctrine, Bibliotheque de diffusion LVI,

Paris 1949, 71-72.
*2En PG 47,963b.

* Ver en G. PALAMAS, PG.150, 1105c.
M Cf. A GUILLAUMONT, Le coeur chez les spirituels grecs, en DSp 1I-1l, 2287-2288.
*Cf. UN MOINE DE L’EGLISE D’ORIENT, La priére de Jésus, Chevetogne 1983.
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en los mandamientos, e invoca sin cesar el nombre de Jesus, entonces el fuego de la santa
. . . . . 46
gracia penetra incluso los sentidos exteriores del corazéon” ™.

No duda en afirmar que los cristianos pueden e incluso deben experienciar la presencia del
Espiritu en el corazén de forma consciente y exterior. Por eso, la concepcién de Evagrio mas
abstracta y espiritualista queda asi reemplazada en Diadoco por una orientacion esencial de la
espiritualidad hacia la Persona del Logos encarnado, con un nuevo empuje del rol que desem-
penaba en la teologia bizantina el concepto del “Nombre de Dios”, ahora suplantada por la
invocacion incesante del nombre de Jesus, el Nombre-sobre-todo-nombre.

El nombre esta siempre cargado de poder. Nombre y poder son sinédnimos. El nombre pro-
piamente dicho, si no es un instrumento o un medio operatorio de prodigios, es el signo de la
presencia de la Divinidad, y expresa su potencia y su poder. En su sentido ortografico primitivo
ha quedado en la Biblia; pero en los escritos mas tardios aparece la indicacién de una pronun-
ciacion extrafia, Adonai, en la Septuaginta se traduce por o Kyrios; aunque existen manuscritos
griegos en que el Tetragrama aparece escrito en letras hebreas arcaicas sin la menor traduc-
cion.

A medida que se introducia la corrupcion en la sociedad judia el nombre de Dios pasaba a
pronunciarse en voz baja, incluso en el Santuario, y luego se sumergia en el silencio. Se ignora
cuando se tomaron las precauciones concernientes a la enunciacién del nombre en el Templo.
Se evitaba ante todo que lo pronunciaran los labios indisciplinados. Por otra parte, el uso de
amuletos era muy frecuente. Se refieren a ellos los halakhot. A veces su alusidn se filtra en los
relatos de fabula.

El secreto y el temor que rodeaban al nombre reforzaban la creencia en su poder y en el va-
lor de su utilizacién, y las gentes no se privaban de emplearlo en los amuletos y en las férmulas
de sortilegios. Es significativa la palabra de Rabbi Agiba, que colocaba al hombre que pronun-
cia un hechizo magico sobre una herida entre los que no participaran del mundo futuro.

R Huniya, en el nombre de Benjamin ben Levi, declara: La cosa es comparable a un rey que dice a su hijo:
Vete a negociar. El hijo responde: Padre, me siento cohibido a realizar el viaje por tierra a causa de los
bandidos, y por mar por motivo de los piratas. ¢ Qué hace entonces su padre? Toma un bastén, y hace en
él una ranura en donde introduce un amuleto, y hace la siguiente recomendacién a su hijo: Mantén este
baston en la mano y no temerds a nadie” (Lv Rabba 25)

El poder inherente al nombre manifiesto explica también por qué esta oculto y desconocido.
“Asi dice el Santo, bendito sea: Si ahora, en que les he ocultado mi nombre revelado, saben
matar sirviéndose de mis calificativos, cudnto mds seran capaces de eso si les confiara mi
Nombre revelado” (Qo Rabba). Los sabios que conocian el secreto del nombre revelado, esti-
maban como un castigo el hecho de haber permanecido oculto a la gente ordinaria. Asi se
explica la siguiente cuestion: ¢Por qué los judios, cuando oran, no reciben respuesta? Respon-
de R. Yehoshua: “Porque no conocen el secreto del Nombre revelado”. Consideraban el cono-
cimiento del nombre como el signo de alto grado de religiosidad y de espiritualidad, pero tam-
bién eran conscientes de los peligros inherentes a la revelacion y a la utilizacion del Nombre.
Rabbi Yohanan decretd que “el Tetragrama pueden confiarlo los sabios a sus discipulos una vez
por ciclo de siete afios”. Y cuando Rabba propuso su explicacién con motivo de una leccion
publica, un anciano le dijo: Esta ortografiado (Ex 3,15) le-allem (hay que disimularlo= no debe
pronunciarse).

A partir del siglo VI el monasterio fundado por Justiniano en el Monte Sinai, Santa Catalina,
o monasterio de la Zarza Ardiente, pasé a ser el centro de difusién mas importante del
hesycasmo. La mistica de la luz que Origenes y Gregorio de Nisa habian aplicado a la imagen

*cap. 85.
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biblica de Moisés crea asi escuela en el lugar mismo donde Dios habia otorgado la Ley a su
Pueblo. Es de notar que el abside de la iglesia de Santa Catalina esté decorado con un mosaico
del siglo VI, representando la Transfiguracion. La vision sinaitica de Moisés en el Monte Tabor;
y donde Moisés aparece envuelto en la luz divina del encarnado. Hasta el siglo XIV, la “luz del
mundo futuro”, aparecida anticipadamente en el Sinai y manifestada plenamente en el Tabor,
sera el objeto e indagacién de los hesycastas, en el interior de ellos mismos.

El nombre mas conocido entre los grandes maestros sinaitas es indudablemente el ya repe-
tidamente mencionado Juan Climaco, higimeno en el monasterio de la Zarza Ardiente. Como
en Diadoco, la invocacién del nombre de Jesus ocupa el centro de su sistema espiritual, aun-
gue con algin que otro destello intelectualista evagriano, porque tiene muy en cuenta la reali-
dad corporal del ser humano en el mismo ejercicio de la oracion. A veces de la comprensién
gue aprovecha en esto la técnica de la respiracién, como lo haran decididamente los hesycas-
tas del siglo XIV.

“No hay que buscar en las palabras de vuestra oracién. Cudntas veces los vagidos simples y mo-
noétonos de los niflos conmueven a sus padres. No lancéis largos discursos a fin de no disipar
vuestro espiritu en el derroche de palabras. Una sola palabra del Publicano ha conmovido la mi-
sericordia de Dios; una sola palabra de fe ha salvado al ladrén. La prolijidad en la oracién a me-
nudo llena el espiritu de imagenes y lo disipa, mientras que a menudo una sola palabra (mono-
logia) tiene por efecto el recogimiento“.EI hesycasta es aquel que aspira a circunscribir lo incor-
poral en una morada de carne... y que el recuerdo de Jesus no haga mas que uno con vuestra
respiracion: entonces comprenderéis la utilidad de la soledad”®®.

La oracion de Jesus se halla asi en el ndcleo de toda la actividad hesycastica. El nombre del
Logos encarnado se adhiere a las funciones esenciales del ser: esta presente en el “corazéon” y
vinculado a la respiracion. Hay un acuerdo general en que la oracién ininterrumpida debe es-
clarecer, frente a toda confusion, la diferencia existente entre el “recuerdo de Jesus” y los
efectos que podria ocasionar la simple imaginacién en el alma del creyente. Nunca el “recuer-
do” se convierte en una “meditacién” sobre un episodio concreto de la vida de Cristo. Nunca el
novicio debe sentirse apelado a figurarse una imagen exterior a él mismo; es la presencia de
Cristo dentro de su ser a la que la vida sacramental confiere una realidad plena y existencial,
independiente de la imaginacién, y a lo que el monje esta llamado a tomar conciencia. La vi-
sién luminosa de la que entonces podrd beneficiarse no sera pues un simbolo, ni un efecto de
la imaginacién, sino una teofania tan verdadera como la del Monte Tabor, puesto que ella ma-
nifestara el mismo Cuerpo deificado de Cristo.

8. Efectos del hesycasmo: la simplicidad de formas, como superacion de las creencias.

A mi manera de ver la clave del mensaje, de la intuicidon y vocacién monastica de nuestro
personaje se centra en el despertar de lo simple como avistacion del objetivo de la vida del
monje; mientras que la madurez sentimental serd el requisito esencial para llevar una vida
satisfactoria en el monasterio. El despertar seria un punto de inflexién; pero no como algo que
se suma, sino algo que se logra dinamizar a partir de lo que uno ya es. La antropologia estoica,
gue Guillermo asume, le sirve de guia en este proceso, compendiado en la expresion: “natu-
ram sequi”.

La creacidn se encuentra espontdaneamente al servicio del hombre para responder a los fines
de la naturaleza (GUILLERMO DE SAINT THIERRY, EpA .2.57).

Este principio viene a confirmar el hecho de que todo estd ya inscrito y condensado como
en germen en la naturaleza; y que la vida mondstica no hara mas que activar y madurar lo da-

*Grad. 28,9.
®1bid. 27,7.
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do. Es la tarea mas importante y aparentemente complicada en sus comienzos. Nos referimos
al evangelio gnodstico de Tomas, del siglo 1, que en una de sus logias presenta una escena de
un supuesto dialogo de Jesus con sus discipulos acerca de la infancia evangélica. Y cuando ellos
le preguntan qué requisito se precisa para volverse nifios y entrar en el reino de los cielos, la
respuesta del Maestro causa profundo desconcierto: “Cuando hagdis de los dos uno y hagais lo
de dentro como lo de fuera y lo de fuera como lo de dentro y lo de arriba como lo de abajo, de
modo que hagais lo masculino y lo femenino en uno solo, a fin de que lo masculino no sea
masculino ni lo femenino sea femenino; cuando hagais ojos en lugar de un ojo y una mano en
lugar de una mano y un pie en lugar de un pie, una imagen en lugar de una imagen, entonces
entraréis en el reino” (EvangTom 22).

Pese al enigma de este viejo texto gndstico, su sentido central apunta al nicleo esencial de
la vida monastica: la unidad en simplificacién; y con ella, la clarificacion de todo el complejo
sentimental y afectivo. El término monje, monachos en griego, conecta con la raiz semitica
idhad, que significa “estar solo” (mas claro quiza en el término siriaco ihidaya, equivalente a
monje), y también “ser uno”. El grito del corazdn del salmista lo expresa adecuadamente en el
salmo 86,11: “Enséifiame tu camino, para que siga tu verdad; mantén mi corazon entero en el
temor de tu nombre (o quiza mejor: unifica mi corazdn para que teme- venere tu nombre)”.
“Unifica”, en hebreo iahéd, que el traductor Aquila traduce al griego por monachoiin, con ello
especifica mas si cabe la traduccién: “Monastifica mi corazén”, o sea, “procura que no tenga
un corazon dividido” para que asi te ame, o te tema (=venere), con “todo” el corazén. Se ad-
vierte claramente que ser monje arquetipico es ser hombre interior. Porque de suyo monje es
la mente despojada. Monje no es una realidad dada, sino un proceso en devenir lo que se debe
ser.

El que ha renunciado a las cosas, ha renunciado a la mujer, al dinero y a los demas, ha hecho monje
al hombre exterior, pero todavia no ha hecho monje al hombre interior. Pero el que ha renunciado a
los pensamientos apasionados de estas cosas ha hecho monje al hombre interior, que es la mente.
Pero un insignificante combate no hace monje al hombre interior. ¢Quién es pues en esta genera-
cion el que ha sido completamente liberado de los pensamientos apasionados y ha sido juzgado
digno de la oracion siempre pura e inmaterial, lo que es signo del Monje interior? (MAximo EL CONFE-
SoRr IV Centuria sobre el amor 50-51).

Esta nocidn, se proyecta hacia un nuevo contenido, expresado en la ética judeo-cristiana
con el nombre griego de haplotés, o sea, “simplicidad”*’, virtud que se opone a la duplicidad,
dipsychia, alma dividida, o dos almas. Aqui estriba el ideal y el compromiso combativo de la
vida monastica desde sus origenes y a lo largo de todas las culturas por las que atraviesa el
ideal monastico, tanto en Oriente como en Occidente; aunque no siempre en formas muy ex-
plicitas. En nuestro caso, este principio viene a ser como la consistencia que vigoriza el arma-
z6n doctrinal de Guillermo de Saint-Thierry, y la clave del esclarecimiento del complejo senti-
mental de la persona humana. Alin mas, toda la teologia y los planteamientos espirituales de
nuestro monje quedarian sin su base y sin su remate correspondiente con la ausencia de la
simplicidad. Pero, équé nos quiere dar a entender con este término? En una primera y global
instancia en el vocablo simplicidad se incluye un talante de vida y una experiencia. Talante de
vida vinculado a una disciplina, que es una pedagogia del cerebro®. En este caso, la educacién
es la cultura cerebral de la vigilancia, una especie de psicotécnica de ejercicios de vigilancia y
control para desembocar en el océano de la calma. Guillermo acuia la expresion forma simpli-
citatis (EpA 187), manifiesta en comportamientos y en estilo de vida; comenzando por las mo-
radas que ocupan quienes pretenden vivir el ideal de la simplicidad. La madurez de lo simple
alcanza su cumbre en la vocacion vivenciada del mismo monje, arquetipico y si queremos tam-

9 cf. haplotés, haplois, en C. Spicq, Lexique théologique du Nouveau Testament, Cerf/ Editions Universi-
taires Fribourg 1991,174-178 ; ). AMSTUTZ, Haplotés. Eine begriffsgeschichtliche Studie zum Jiidisch-
christlichen Griechisch, Bonn 1968.

P La expresion es de T. DESHIMARU y P.CHAUCHARD, Zen y cerebro, Barcelona 1994, 121-127.
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bién institucionalizado, en la expresion memorable “credo ut experiar”; y sélo experienciando
se aprende (nonnisi experiendo discuntur) (VPSB 1,59).

9. Belleza trascendente en el Reino de la luz.

Mayor importancia para el desarrollo del hesycasmo en Athos tuvo Gregorio Palamas, que
representa la sintesis teoldgica del hesycasmo. Gracias en parte a las controversias suscitadas
por los hesycastas frente a un griego calabrés, llamado Barlaam, que llegd a Constantinopla
hacia 1330, medio comisionado por el papa Benedicto Xll y que, con la confianza del empera-
dor, se consagré a fomentar la unién de las Iglesias. Después de conocer a un grupo de monjes
hesycastas, Barlaam criticé vivamente sus métodos sobre la mente encerrada en una parte del
cuerpo, sobre sus entradas y salidas producidas por la nariz y la respiracion. Llegd a calificar a
los hesycastas de omphaldpsicos, por tener su alma en el ombligo; ademds de acusarlos de
mesalianismo. Hay que tener en cuenta que Barlaam habia dado la espalda al occidental rea-
lismo intelectual de la escolastica tomista, mientras se enfrentaba asi en Oriente con el realis-
mo mistico de los monjes.

Gregorio Palamas (1296-1359) pasé una veintena de afios en la Santa Montafia de Athos
antes de ser consagrado arzobispo de Tesaldnica. Replicé a Barlaam con sus “Triadas para la
defensa de los santos hesycastas”, y renovo en gran parte la teologia ortodoxa. Admitia cier-
tamente desviaciones y abusos en algunos hesycastas incultos.

Cuando Palamas ingresé en Athos, algunos monjes hesycastas llevaban una vida semi-
anacorética. Agrupados en torno a un maestro (geron), se consagraban a la ascesis y a la ora-
cién. Unicamente se acercaban en sdbados y domingos al monasterio comunitario del que
dependian para participar en la liturgia y recibir los sacramentos. Consideraban la tradicion
hesycasta tal y como se vivia en el siglo XIV como una via superior a todas las demas. Hubo
hermanos que vivian en los aledafios del monasterio de Vatopedi bajo la direccion de un
hesycasta, llamado Nicodemo. Pero a raiz de la muerte del hermano mas joven, Teodosio, y
poco después de la defuncién de Nicodemo, Gregorio y su otro hermano penetraron mas en el
corazdn de la peninsula athonita para instalarse en la gran Laura de san Atanasio, monasterio
gue gozaba de una primacia sobre los restantes por su antigiedad y autoridad. Esta “laura”
sera asi la casa-madre de Palamas a lo largo de su vida. Sin embargo debido a las incursiones
de piratas musulmanes en la peninsula de Athos, decidié emigrar a Tierra Santa, y al Sinai.

Mas tarde lo encontramos en Tesaldnica, formando parte de un circulo espiritual cuyo ins-
pirador principal fue un tal Isidoro, discipulo del Gregorio el Sinaita y futuro patriarca de Cons-
tantinopla. Este circulo no consideraba ya la espiritualidad hesycasta como monopolio de mon-
jes. Y trataban de propagar fuera de los enclaustramientos la practica de la “oracion de Jesus”
gue, segun ellos, era el medio por excelencia para hacer real y eficaz la gracia bautismal. Hacia
1331 Gregorio regresd a Athos; y en torno a 1335 las autoridades athonitas le eligieron higu-
meno del monasterio de Esphigmeno, que contaba con unos doscientos monjes. Su celo susci-
t6 tensiones; por este motivo se volvid al eremitorio de san Sabas, cerca de su apreciada laura.
Aqui, y luego en Tesaldnica, redactd sus famosa “Triadas para la defensa de los santos
hesycastas”.

Palamas al explicar el método psicosomatico sirviéndose de consideraciones filosoficas y
psicoldgicas, distingue la mente (nols) de su energia u operacion. Por su esencia, la mente
tiene su asentamiento no en el cerebro, como lo piensan algunos, sino en el corazén; y por su
dinamismo tiende a expandirse hacia afuera en los objetos sensibles. Habra que paralizar este
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estado de dispersion y reinvertir el movimiento de fuera hacia adentro, o sea, de sus operacio-
. . . . el e , 51
nes que vagan por el exterior de su esencia, lo que equivale a circunscribir el corazén".

Vuelta a si misma, la mente (nods) actua en si y se ve en una especie de movimiento circu-
lar, como lo expresa ya el Pseudo Dionisio: “Siendo (ese movimiento) la actividad mas excelen-
te y la mas adecuada de la mente, por ella se supera a si misma para unirse a Dios”*%. Es facil
constatar que la oscilacion de la respiracion se apacigua y se ralentiza con ocasion de toda
reflexion interna hecha en estado de reposo; es un efecto espontdneo de la atencion de la
mente. Inversamente el prolongar la respiracién favorece el recogimiento del espiritu.

“No esta fuera de lugar ensefiar, sobre todo a los iniciados, a mirar sobre si mismo y a dirigir
su mente dentro de si mismo por medio de la inspiracion... Los que acaban de emprender esta
lucha ven continuamente a su mente fugarse, apenas reconcentrada; tienen, pues, que llevarla
a si nuevamente de continuo; en su inexperiencia, no se dan cuenta de que no hay nada en el
mundo mas dificil de contemplar y mas mévil que la mente. Por ello, algunos recomiendan
controlar los movimientos de la respiracién y retenerla un poco, a fin de dominar asi la mente
hasta que, con la ayuda de Dios, hayan progresado hasta el punto de que todo lo concerniente
a la mente contribuya a su purificacidn y pueda inducirla a un recogimiento unificado. Se pue-
de constatar aqui un efecto en espontaneidad de la atencién de la mente, pues los movimien-
tos de la respiracidn se vuelven mas serenos cuando la concentracion es intensa. El que ha in-
tentado recuperar la mente en su mismisima identidad, no a través de un movimiento en linea
recta, que siempre es hacia el exterior, sino mediante un movimiento circular, que es de re-
torno a si mismo, tratard que sus ojos sus 0jos no vayan a la deriva. En tal caso ¢no sacard maés
provecho fijdndose en su lecho o en su ombligo como en un punto de apoyo? Pues asi no sélo
se recogera exteriormente sobre si mismo, en cuanto le es posible, conforme al movimiento in-
terior que busca para su mente, sino que también, dando una postura semejante a su cuerpo,
impulsara hacia el interior del corazén el poder de la mente, que se escapa mediante la mirada
hacia el exterior”>®

“Y ¢por qué, a fin de aumentar la eficacia de este procedimiento, no habra gran ventaja en fijar
sobre el vientre o sobre el ombligo en lugar de dejarla vagar como una marioneta? El hombre
interior estd inclinado a modelarse sobre el hombre exterior. Al adoptar una posicién corporal
inclinada, que es conforme al movimiento circular que se pretende imprimir en su espiritu, se
reenvia hacia el interior la energia de la mente que, por otra parte, disipa por la vista hacia el

”

.54
exterior™ .

La apologia de Palamas frente a Barlaam, no se centra solo en la oracién hesycasta, sino en
su culminacion, como desarrollo supremo de la iluminacion (ph6tismads) bautismal, en la luz del
Tabor. Para explicar la naturaleza de esta luz, que considera como increada, Palamas elabora
una teologia en la que distingue la esencia de Dios, imparticipable e invisible a toda criatura, y
las energias que dimanan de ella. Se trata de la gloria divina, cuyo destello luminoso y deifico
puede ser percibido por los santos en esta vida.

Inspirandose en el Pseudo Dionisio y en Gregorio de Nisa, afirma que la “nube” en la que
Moisés penetrd durante su ascensién al Sinai no fue una experiencia negativa, sino una visién
gue presuponia una “purificacion de la mente”, liberandola de todo concepto que identificara
a Dios con las criaturas, reavivando asi “los sentidos espirituales” que le permitieron percibir al
Increado, y encontrarse con El: la epéctasis®:

“Vemos como en la subida de una escalera al alma guiada por el Logos; se eleva hacia las al-
turas por escalones de la vida espiritual. Pero antes que nada, una rayo de luz habia llegado

*11,2,3 T.1, 79-81.

>%Ibid 1,2.5; p.83-85.

3t MEYENDORFF, Gregoire Palamas, Défense des saints hésychastes, Louvain 1959,86-90.

> Ibid 1,2.8. cf. ). MEYENDORFF, Le théme du « retour en soi » dans la doctrine palamite du XIV siéecle, en
Revue d’histoire de religions 145, 1954, 188-206.

>*Lanzamiento tenso hacia lo que esta delante (cf. Flp 3,13), que es comunidn de vida y experiencia del
Insondable, supone el gran deseo de Dios, siempre en aumento conforme se acrecienta la participacion
en los bienes de la vida sobrenatural. Segin Gregorio, es factor que anima la vida de Moisés en la subida
al Sinai, paradigma del deseo del alma a unirse al Logos.
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hasta ella... la habia excitado a acercarse a la luz y a embellecerse y transformarse en paloma
envuelta en luz. Y una vez que participaba en los bienes, segun su propia capacidad, de nue-
vo el Logos la atrajo a participar de la Belleza sobrenatural, como si se encontrara en el co-
mienzo y todavia no gozara de comunicacion alguna. Asi, la Belleza se manifiesta siempre
con mayor intensidad, lo divino se acrecienta en la misma proporcién que el progreso; y a
causa de la sobreabundancia de los bienes que ella descubre siempre en el orden sobrenatu-
ral, le parece que no se encuentra siempre al comienzo de su subida. Por este motivo el Lo-
gos le repite: Levdntate, a quien estaba ya levantada, y: Ven, a la que habia venido ya. Pues
quien se levanta en verdad, necesita levantarse siempre; y para que corra hacia el Sefior,
nunca le faltara el amplio espacio en su carrera divina. Pues es necesario levantarse siempre
y jamas cesar de acercarse corriendo. El que dice: Levdntate y Ven, da cada vez la gracia de
una subida mejor”se.

Todo este pasaje nos orienta hacia la perspectiva de una ascensidn vertiginosa, de una
subida sin meta, donde el alma, atraida por la fuerza irresistible del bien, es impulsada sin pa-
rar hacia él por una gravitacién hacia las alturas. La epéctasis es esa tension hacia lo que esta
delante o arriba; y las realidades que parecian antes estimables caen en el olvido. Efectiva-
mente, la realidad siempre mayor que se manifiesta como un bien superior, atrae a si las dis-
posiciones de quienes tienen algun grado de participacion en ella, y les prohibe mirar hacia el
pasado, secundando el recuerdo de los bienes inferiores por el gozo de las bienes mas eminen-
tes®’. De aqui el sentido etimoldgico del término compuesto epéctasis: Por una parte, median-
te la posesion, epi, se ha captado realmente algo que esta interiorizado en el alma; por otra
parte, ek, salida de si mismo, irreductibilidad infinita de Dios con respecto al alma, que la
arranca siempre de si misma y de su estado. La doctrina y realidad de la epéctasis apunta cier-
tamente a la gran paradoja de la tiniebla luminosa, tan caracteristica de la visién mistica de
Gregorioss.

Por esta luz tabdrica nos deificamos. Y porque Dios se halla dentro de nosotros, precisa-
mente por eso en nuestro interior descubrimos la luz del Tabor. Los Apdstoles pudieron bene-
ficiarse sélo desde el exterior, porque Cristo todavia no habia muerto y resucitado; pero hoy,
cuando todos nosotros somos miembros de su cuerpo, la Iglesia, la cosa ha cambiado. La misti-
ca cristiana de la vuelta a si mismo (epistrophé) tiene un sentido completamente distinto del
“condcete a ti mismo” socratico.

El hombre carece de capacidad alguna de ver a Dios; y si hay visidn, es que Dios mismo, en
su omnipotencia, se une al hombre y le hace participe en el conocimiento de si mismo.

“Puesto que esta facultad no tiene otro medio de actuar, habiendo dejado atrds los otros se-
res, es que ella llega a ser enteramente luz y se asimila lo que ve; se une sin mezcla, siendo luz.
Si se mira a si misma, ve la luz; si mira el objeto de su vision, es todavia de luz; y si mira el me-
dio que emplea para ver, es aun la luz; esta ahi la unién. Que todo sea uno, de suerte que
aquel que ve no pueda distinguir el medio, ni el objeto, ni la esencia, sino que tenga solamente
consciencia de ser luz y de ver una luz distinta de toda criatura”®.

Siempre seria Dios el incognoscible por naturaleza, pese a que la revelacion de Dios en Cris-
to sea una revelacion total que establece entre Dios y el hombre una intimidad y una unidad.
Hay que partir del hecho de la existencia, capaz de conciliar en si misma lo encajable, mediante
la simplicidad de la deificacion®. La teologia palamita es una integracién dogmatica de la tradi-
cion hesycasta en la medida en que afirma, por una parte, el fundamento exclusivamente cris-
tocéntrico y sacramental de la deificacién; y por otra, mantiene el caracter integramente in-

> ComCant PG 44, 876bc.

> Ibid 885d-888a.

8 Cf. ). DANIELOU, Platonisme et Théologie Mystique, 309-333.
>*Trin I1,3.

OTriada 3,2,24.
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abordable de la esencia divina. La intuicion fundamental de Palamas consiste en que la deifica-
.y . . . 61
cion no descompone a la humanidad sino que la hace mas plenamente humana.

“Nosotros que, como en vasos de arcilla, es decir, en nuestros cuerpos, llevamos la luz del
Padre en la persona de Jesucristo, para conocer la gloria del Espiritu Santo, faltariamos a la
nobleza del espiritu si no guardamos nuestro propio espiritu en el interior del cuerpoez". “El
gozo espiritual que viene del espiritu al cuerpo no esta del todo corrompido por la comunidn
al cuerpo, sino que transforma el cuerpo y lo vuelve espiritual; porque entonces rechaza to-
dos los malos apetitos de la carne, no arrastra ya al alma hacia abajo, sino que se eleva con

ella, de suerte que todo el hombre se convierte en Espiritu, segun lo que estd escrito: El que

ha nacido del Espiritu, es Espiritu (Jn 3,6.8)63”.

El pensamiento de Palamas habilita asi a la materia que las tendencias espiritualistas del
helenismo siempre han tenido a menospreciar; redescubre el sentido propio de los términos
del Nuevo Testamento tales como Espiritu (pneuma), alma (psyqué), mente (nods), cuerpo
(s6ma) y carne (sarx) que no opone lo que es espiritual a la materia, sino lo sobrenatural al
mundo creado. Con su retorno a la tradicién biblica, Palamas insiste en la importancia de los
sacramentos mediante los cuales queda como “transubstancializada” la materia sin ser aniqui-
lada. El ser divino, en su simplicidad esta completamente presente en la esencia y en la ener-
gia. Es la clave de la deificacidn para Palamas y la culminacién del hesycasmo.

“Puesto que se puede participar en Dios y dando por hecho que la esencia suprae-
sencial de Dios es absolutamente imparticipable, hay algo entre le esencia impartici-
pable y los participantes, que les permite participar de Dios. Pero si suprimes lo que
se encuentra entre el Imparticipable y los participantes, iqué vacio! Nos separas de
Dios, destruyendo el vinculo y estableciendo un enorme e infranqueable abismo en-
tre Dios y la creacidn, en el gobierno de las criaturas. Necesitamos en tal caso buscar
otro Dios que no tenga sé6lo en si mismo su propio fin, su propia energia y su propia
deificacion, sino que ademas sea un Dios bueno — pues asi no le bastara ya existir s6-
lo para la contemplacién de si mismo -, no Unicamente perfecto, y que supere toda
plenitud; asi, cuando quiera en su bondad hacer el bien, lo podra; no sera solo inmé-
vil, sino que se activara; estara asi presente para todos con sus manifestaciones y sus
energias creadoras y providenciales. Con otras palabras: necesitamos buscar un Dios
que sea participable del modo que sea, a fin de que participando en él cada uno de
nosotros, reciba, de la manera que le sea propia y por analogia de participacién, el
ser, lavidayla deificacion”®.

Palamas consideraba su ensefianza como un desarrollo (anaptyxis) de las decisiones del
concilio V de Constantinopla (1341) sobre las dos naturalezas o esencias, o las dos voluntades
naturales o “energias” en Cristo. La humanidad misma de Cristo, “enhypostasiada” en el Logos,
y llegada a ser plenamente humanidad de Dios, no era “Dios por esencia”, sino que estaba
impregnada de energia divina; y por ella nuestra propia humanidad encuentra acceso a Dios en
sus energias. Estas no se consideran como emanaciones divinas ni como un Dios “disminuido”.
Son vida divina, esta vida que Dios da a sus criaturas; son también Dios pues, en su Hijo, se ha
entregado él mismo para nuestra salvacion®.

Y si Palamas no expresa la manera de desarrollar en concreto las formulas de oracién, lo
expresaran sus discipulos.

10. Cosmovision y deificacion.

Referirse al término “deificacion” (thedsis) supone aludir al menos implicitamente a Grego-
rio de Nisa y a Maximo el Confesor, como tedlogos con reputada mentalidad neoplaténica
expresado en sus escritos, pero ahora rebajada a la simplicidad del ambito experiencial. Quiza

%% Cf. J. MEYENDORFF, Palamas, en DSp XlI-I, 81-107.

*Triada 1,2.9.

®1bid 11, 2,9.

*1bid 111,2.

% cf. ). MEYENDORFF, Initiation a la théologie byzantine, 104-105.
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no habria que olvidar al lejano Filon de Alejandria en su “Vida de Moises”, que inspira la de
Gregorio. Su subida al Sinai evoca el progreso del cristiano en la comunidn y conocimiento de
Dios; en concreto, el misterio de la tiniebla, lugar de encuentro de lo divino y lo humano; por-
gue Dios se revela al hombre en una luz inaccesible.

“El verdadero conocimiento de aquel que busca el hombre y su verdadera visién, consiste en ver
que él es invisible, separado de todo por su incomprensibilidad como por una tiniebla... Moisés ha
progresado en la gnosis, por eso declara que ve a Dios en la tiniebla, es decir, que sabe que la divi-
nidad es esencialmente lo que trasciende todo conocimiento y que escapa a los criterios de la men-

te. Moisés entra en /a tiniebla donde Dios se hallaba, dice la historia. Pero ¢de qué Dios se trata? del

que hace de la oscuridad su morada (Sa/ 17,12)”66.

“Este Moisés es, ante todo, un monje contemplativo que “se exilié durante cuarenta afios de la so-

ciedad humana y, viviendo solo con el Solo, aplicé su mirada, sin dejarse turbar; y en la tranquilidad
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(mediante la hesyquia), a la contemplacién de las realidades invisibles”"".

Dios se expresa en una paradoja (oxymoron), en oposicion de contrarios, a que apunta la
expresién “tiniebla luminosa”. Se hace cognoscible en su incognoscibilidad. Asi se comunica al
hombre. Entonces, sélo la oracién es capaz de dar un conocimiento adecuado de Dios; tenien-
do en cuenta que ya Jesus, como energia, estd intimamente presente en el corazén del creyen-
te.

Maximo el Confesor, por su parte, insiste ain mas en el hecho de que la visién de Dios en la
tiniebla es una participacion apofdtica o negativa, un fenémeno completamente sobrenatural,
una accion de Dios todopoderoso saliendo libremente de su trascendencia y manteniéndose
esencialmente incognoscible.

“Los santos llegan a ser lo que nunca puede ser propio de la facultad natural; puesto que la natura-
leza carece de facultad alguna para percibir lo que la supera. Ningln aspecto de la deificacion es
producto de la naturaleza, porque la naturaleza no puede comprender a Dios. Sélo la gracia divina
tiene la facultad de comunicar la deificacidn a los seres de manera analdgica; entonces la naturale-

za resplandece con una luz sobrenatural y se encuentra transportada por encima de sus propios
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limites por una sobreabundancia de gloria”™.

La participacién de Dios es, en Cristo, una participacion total. Es imposible participar en una
parcela de Dios, porque el Ser divino es simple, por tanto invisible, y la “energia” divina es
Dios, no aminorada, sino libremente revelada. Y si Dios habia creado al hombre de un modo de
propagacion divina e inmaterial, la sexualidad, al igual que la muerte, es consecuencia del pe-
cado original. La encarnacién del Logos hizo posible la theésis (divinizacion); pero siempre es la
gracia de Dios quien la realiza. De ahi la importancia de la oracién ininterrumpida, de la con-
templacién y de la vida monastica.

Vita Moys, Il, 163-164.
" Comentario a los Salmos, en J.DANIELOU, Platonisme et Théologie Mystique, Paris 1944, 40.
®® Thalasus 22; PG 90,321a.



