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Un ejemplo del antiguo texto africano de los
Salmos:
Is 29,13 en las Enarrationes in Psalmos de San
Agustin
Enrique A. Eguiarte B.
Institutum Patristicum Augustinianum

eguiarte@patristicum.org

Resumen

En el presente articulo se aborda el texto Is 29, 13 tal y como aparece
dentro de las Enarrationes in Psalmos de san Agustin, destacando, en
primer lugar, las variantes textuales que pueden existir dentro de la obra
agustiniana, para senalar a continuacion, las diferencias y semejanzas que
tienen las citas agustinianas con otras versiones biblicas como la de los
LXX, la Vulgata y la Vetus Latina. Posteriormente el articulo destaca
algunos aspectos de la teologia espiritual de san Agustin que son puestos
de manifiesto en los diversos lugares de las Enarrationes in Psalmos en
los que cita el texto de Is 29, 13.

Palabras clave: Is 29,13, LXX, Vetus Latina, Enarrationes in
Psalmos, teologia espiritual agustiniana

Abstract

The article deals with the text of Is 23:19 as it is analyzed in Augus-
tine’s Enarrationes in Psalmos stressing the diversity of version of this text
within the Work of Augustine. Later the differences of the text used by Au-
gustine are dealt making a comparison with other biblical versions such as
LXX, the Vulgata and the Vetus Latina. Finally, the article highlights some
aspects of Augustine’s Spiritual Theology which are mentioned within the
quotations of Is 29:13.
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Keywords: Is 29:13, LXX, Vetus Latina, Enarrationes in Psalmos,
Augustinian spiritual theology.

I. Introduccion.

A. San Agustin y la Biblia

La relacion de san Agustin con las Sagradas Escrituras fue una
relacion de toda una vida. Desde el momento en el que san Agustin se
acerco por primera vez a la Biblia y la rechaz6 —entre otras cosas porque
no tenia la elegancia y la ampulosidad de lenguaje de los clasicos con los
que él estaba familiarizal y algunos de sus contenidos eran aparentemente
contradictorios2—, hasta el momento en el que san Agustin, anciano
obispo de Hipona cercano a la muerte, recita y ora con los salmos escritos
sobre grandes pliegos puestos en la pared de su dormitorio3. En este
proceso de familiarizacién con la palabra de Dios, tuvo un papel muy
importante el obispo de Milan, san Ambrosio, quien no sélo le descubrio6
que la verdad que él buscaba se hallaba en el catolicismo, y que no habia
ninguna contradiccién entre la fe y la razoén4, sino que también le desvel6
el sentido alegorico y espiritual de las Escriturd para superar el literalismo
craso con el que los maniqueos se acercaban a las mismas, y que les llevaba
a negar la validez del Antiguo Testamento, pues todo el Antiguo

1 conf. 3, 9: CCL 27, 31/7.

2 Esta es la opini6n de Pio de Luis, quien comenta que no seria logico el que san Agustin
hubiera rechazado las Escrituras catdlicas y si hubiera aceptado las maniqueas. Es verdad
que el canon escrituristico maniqueo diferia del cat6lico, pues los maniqueos habian qui-
tado todo el Antiguo Testamento y habian suprimido las partes del Nuevo Testamento que
estaban muy vinculadas al Antiguo. No obstante, ellos no usaban una versi6on propia del
Nuevo Testamento, que es la que conocié san Agustin. Entre las partes del Nuevo Testa-
mento que ellos suprimian estaban las genealogias de Jests, tal y como las presenta el evan-
gelio segin san Mateo (Mt 1, 1-16) y el evangelio segiin san Lucas (Lc 3, 23-38), genealogias
que estan en abierta contradicci6n y que sirvieron para confundir a un novato en la fe, como
el mismo san Agustin lo reconoce muchos afios después, y comenta con su pueblo en el
sermon 51: “estas cosas que ahora yo firme en la fe os propongo y explico, fueron las que
me desconcertaron”: s. 51,5, 2: PL 38, 337. Cf. De Luis (1988) 51.

3 Posidio, Vita, 31.

4 Cf. Rousseau (1977) 151; Cf. Pincherle (1974) 407; Cf. Saint-Laurent (1991) 241; Cf. Vasey
(1974) 259; Cf. Dassmann (1986-1994) 271; Cf. Wenning (1990) 86.

5 “San Ambrosio hizo descubrir a san Agustin el sentido ‘espiritual’ de la Escritura a través
de la exégesis tradicional de los Padres”. Basevi (1977) 58.
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Testamento apunta a Cristo, y los libros proféticos de manera particular,

como el mismo san Agustin lo afirmard muchos anos después6. Sin la
persona de Cristo, se convierten en obras insipidas, incomprensibles. Una
vez que se tiene la clave interpretativa de Cristo, el lector se desplaza del
cuerpo a la mente.

Lee todos los libros proféticos; sin entender a Cristo, équé hallaras
tan insipido y soso? Entiende alli a Cristo: no so6lo cobra sabor lo que lees,
sino que incluso embriaga, pues desplaza del cuerpo a la mente, de forma

que mientras olvidas lo pasado, te extiendes a lo que est4 delante”.

B. Ambrosio o un enigmadtico consejo

Sin embargo en este magisterio indiscutible que tuvo san Ambrosio
sobre san Agustin, hay un detalle que es particularmente importante. Se

trata del consejo que san Ambrosio le dio de leer el libro del profeta IsaiasS.
Si bien es cierto que san Agustin admite que en aquel momento de su vida,
como un joven catecimeno, no entendio ni el libro del profeta Isaias, ni
tampoco la razén del consejo de un experto en las Sagradas Escrituras
como era san Ambrosio, su interpretacion dentro de las Confesiones nos
habla de un motivo principalmente exegético, y amodo de preparacion. En
pocas palabras, san Ambrosio le habia aconsejado leer el libro del profeta
Isaias, pues era una preparacion para poder leer después los evangelios, y
entender su contenido, particularmente la vocacion de los gentiles a la fe,
de tal forma que a Isaias casi se le puede llamar evangelista (euangelista

qua propheta potius diceretur)9. Asi lo afirma en las Confesiones:

El me mando6 que [leyera] al profeta Isaias; creo que porque éste
anuncia mas claramente que los demas el Evangelio y vocacion de
los gentiles. Sin embargo, no habiendo entendido lo primero que lei
y juzgando que todo lo demaés seria lo mismo, lo dejé para volver a él

6 ,,Crux domini nostri clauis fuit“: en. Ps. 45, 1: CCL 38, 518/17-21; Cf. Bonner (1970) 552.
7 Io. eu. tr. 9, 3: CCL 36, 92/14-18.

8 conf. 9, 13: CCL 27, 140/8-10.

9 ciu. 18, 29: CCL 48, 619/10. Algo similar afirma san Jer6nimo de Isaias: “(...) non solum
prophetam, sed euangelistam et apostolum”. Commentariorum in Esaiam, prol.: CCL 73,
1.
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cuando estuviese mas ejercitado en el lenguaje divino (exercitatior
in dominico eloquio) 10,

Por otra parte cabe resaltar el hecho de que san Ambrosio habia
compuesto un comentario a Isaias, que por desgracia no ha llegado hasta
nosotros, del cual, sin embargo se conservan algunas partes, citadas por el

mismo san Agustin en sus obras antipelagianas 11, hecho que nos
demuestra que san Agustin ley6 y conocia a fondo este comentario.

Sea cual sea la razon que se pueda dar para explicar la
recomendacion que san Ambrosio le hizo a san Agustin, de leer el libro del
profeta Isaias, es importante constatar que san Agustin no olvid6 el
consejo del obispo de Milan, y que una vez bautizado, se puso a leer y a
estudiar el libro del profeta Isaias, a llevar a cabo una exercitatio como él
mismo sefiala en las Confesiones 12, es decir una labor de trabajo
constante, estudio, familiarizacion y ejercitacion del alma (exercitatio
animi)13 en la lectura y comprensién de la manera de hablar del Sefior
(dominico eloquiol4) en las Sagradas Escrituras, pues como afirma el
mismo san Agustin, muchos textos oscuros de la Biblia estan puestos “ad

exercendas et elimandas quodammodo mentes legentium”15, ya que es
“conveniente que haya diversidad de opiniones en los lugares oscuros de
la Sagrada Escritura, pues Dios nos las ha dejado para ejercitarnos (quas
exercitationis nostrae causae deus esse uoluit), y que a unos les parezca
una cosa, y a otros otra, con tal de que todos estén de acuerdo con la sana

fe y doctrina”16.

Asi pues, san Agustin nos ha dejado una clara huella en sus escritos
de la fidelidad en el cumplimiento de la encomienda, y de la

10 conf. 9, 13: CCL 27, 140/8-10.

11c. ep. Pel. 4, 11, 29-4, 11, 31; Cf. CCL 14, 403-408.

12 conf. 9, 13: CCL 27, 140/10.

13 “Les mots ‘exercere / exercitare / exercitatio sont communément employés par Augustin
aux sens classiques du ‘travail constant’, de la ‘practique’, de I'exercice’. Madec (2002) 1182.
14 “Eloquium. Das Substantiv (etwa 530 Belege) wird an ca. 30 Stellen von A. Zur Bezeich-
nung der (hebraischen, griechischen oder lateinischen), Sprache’ gebraucht. In der Mehr-
zahl der Fille bedeutet es jedoch, Wort’, Spruch’ (Gottes, der Apostel, Evangelisten,
Propheten, der HI. Schrift)“. Bliimer (2002) 780; “Gott spricht zu den Menschen durch die
Worte der Hl. Schrift, die, eloquia diuina/die”. Bliimer (2002) 790.

15 doctr. chr. 4, 22: CCL 32, 131/4-5.

16 ep. 149, 34: CSEL 44, 3879/12-14.



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 11

recomendacion que san Ambrosio le habia hecho. Baste decir que el
profeta mas citado en todas las obras agustinianas no es otro que el profeta

Isaias, que es citado en mas 709 ocasiones a lo largo de toda su obral?.
Ningun otro libro profético es citado de manera tan abundante como el
profeta Isaias, pues el profeta que le sigue en namero de citas, dentro de
toda la obra agustiniana, es el profeta Jeremias, que es citado (segun el

computo del CAG18) 213 veces, seguido por el profeta Daniel, que es citado
56 veces y el profeta Malaquias, que es citado en 51 ocasiones.

Y ya que es el profeta mas citado, es también interesante constatar
que la obra en la que mas se citan textos del profeta Isaias son las
Enarrationes in Psalmos, una obra escrita a lo largo de casi treinta afios

(392-422)19 y que recorre un extenso abanico de temas y polémicas
agustinianas, y en donde el profeta Isaias es citado 187 veces. La segunda
obra con mas citas del profeta Isaias, y muy por debajo del nimero de citas
de las Enarrationes in Psalmos, son los sermones, en donde se cita en 126
ocasiones, 61 veces menos que en las Enarrationes in Psalmos. Y la cita
mas repetida dentro de las Enarrationes in Psalmos es la cita de Is 40, 6

—a la que he dedicado otro estudio20—, seguida por la de Is 29, 13, pues
los textos que constituyen la alegoria de la vid (Is 5, 4-7), es verdad que se
repiten mas veces, pero nunca como un texto continuado e igual, sino sélo
citando partes del mismo, como si fueran piezas de un gran puzzle que hay
que completar recorriendo las diferentes enarrationes.

Por todo ello, en el presente articulo abordaré el texto Is 29, 13 tal y
como aparece dentro de las Enarrationes in Psalmos de san Agustin,
destacando, en primer lugar, las variantes textuales que pueden existir
dentro de la obra agustiniana, para sefialar a continuacion las diferencias
y semejanzas que tienen las citas agustinianas con otras versiones biblicas
como la de los LXX, la Vulgata y la Vetus Latina. Posteriormente me
detendré en sefialar algunos aspectos de la teologia espiritual que san
Agustin pone de manifiesto en los diversos pasos en los que cita y comenta
el texto de Is 29, 13, para ofrecer finalmente unas conclusiones.

17 Sin contar las 82 veces que cita a Isaias con la grafia Esaia y sus variaciones.
18 Corpus Augustinianum Gissense, editado por C. Mayer.

19 Cf. Weidman (2003) 5.

20 Cf. Eguiarte (2010), 555-584.
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II. El texto de Is 29, 13

A. La grafia del nombre del profeta: Isaia - Esaia

Es preciso senalar de entrada, que dentro de la obra agustiniana, el
nombre del profeta Isaias aparece escrito de dos maneras diferentes, tanto
como ‘Isaia’ y sus derivados lexicales, como ‘Esaia’ y sus derivados
lexicales. Tal diferencia se da también dentro de la Vulgata, en donde el
nombre del profeta en el mismo libro de Isaias es referido siempre como
‘Isaia’ (Is 1, 1; Is 20, 2), mientras que en el Nuevo Testamento siempre que
se habla del profeta se utiliza algin derivado lexical de ‘Esaia’.

San Agustin dentro de la Enarrationes in Psalmos se referira
siempre al profeta con el nombre de ‘Isaia’ y sus derivados lexicales,
aunque en el resto de su obra utilice tanto ‘Isaia’ como ‘Esaia’. Es
paradojico que dentro de las Enarrationes in Psalimos, una obra centrada
en el texto veterotestametario de los salmos, san Agustin utilice siempre
las formas derivadas de Isaia y no de Esaia, siendo que el texto de los LXX
nos ofrece en todas las ocasiones la grafia del nombre del profeta Isaias

como Hoauag y sus derivados lexicales?1.

De este modo por senalar sblo algunas obras, en el De Doctrina

Christiana22? y el De Trinitate23, siempre utilizara la grafia Esaia y sus
derivados lexicales, y nunca Isaia. Contrariamente en el In Iohannis
euangelium tractatus24 y en el In epistulam Iohannis ad Parthos25,
utilizara siempre Isaia y sus derivados lexicales. Todo ello ciertamente
pude ser un interesante criterio cronologico, asi como un argumento en
favor de la coherencia textual interna de las obras agustinianas.

21 La version de los LXX si contempla la grafia de Isaia (Isaia), pero no para referirse al
profeta, sino a otros personajes que llevaban el mismo nombre como aparece en el libro de
las Cronicas (1 Cr 3, 21; 1 Cr 5, 14; 1 Cr 25, 3).

22 doctr. chr. 3, 55: CCL 32, 115/15, et al.

23 trin. 2, 8: CCL 50, 90/51, et al.

24 Io. eu. tr. 4, 2: CCL 36, 31/7, et al.

25 ep. lo. tr. 9, 9: PL 35, 2051/55.
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B. El texto de Is 29, 13 en las Enarrationes in Psalmos

En lo concerniente al texto de Is 29, 13, podemos decir que dentro de
las Enarrationes in Psalmos aparecen dos versiones del texto que
presentan una ligera variante, sin que haya una alteracion significativa,
como se podra comprobar a continuacion.

La que llamaremos “primera version” aparece en 3 ocasiones en las
enarrationes a los salmos 4826, 9427, y es: populus iste labiis me honorat,

cor autem eorum longe est a me28. Se trataria de una versién més antigua
o primitiva, si atendemos a las cronologias, que en este caso se correspon-
derian, pues segtin sefalan los especialistas, ambas enarrationes se predi-

carian entre el 393y el 39529,

La que denominaremos “segunda version”, aparece en 5 ocasiones
en las enarrationes alos salmos 3630, 3731, 3932, 4533, 14834, y es: populus

hic labiis me honorat, cor autem eorum longe est a me35. Se trata de una
version posterior, si atendemos a las cronologias, ya que todas ellas se pre-
dicarian entre el 400y el 413, siendo la primera la enarratio al salmo 37y

la Gltima la enarratio al salmo 3936.

Como puede notarse la diferencia radica s6lo en la palabra ‘iste’ o
bien ‘hic’ referida a ‘populus’.

26 en. Ps. 48, 1, 4: CCL 38, 554/6-7.

27 en. Ps. 94, 2 : CCL 39, 1331/24-25.

28 en. Ps. 48, 1, 4: CCL 38, 554/6-7; en. Ps. 48, 2, 1: CCL 38, 565/33-34.
29 Cf. Hombert (2000) 357 ; Cf. Anoz (2004), 256.
30en. Ps. 36, 3,12: CCL 38, 376/6-7.

31en. Ps. 37, 17: CCL 38, 395/23-25.

32en. Ps. 39, 15 : CCL 38, 436/17-18.

33 en. Ps. 45,6 : CCL 38, 521/36-37.

34 en. Ps. 148, 17 : CCL 40, 2177/40-41.

35 en. Ps. 36, 3, 12: CCL 38, 376/6-7.

36 Cf. Hombert (2000) 357ss ; Cf. Anoz (2004), 256-262.



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 14

C. Las variantes de Is 29, 13 dentro de la obra agustiniana y la cro-
nologia

Dentro del contexto de la obra agustiniana el texto sélo se vuelve a
repetir dos veces mas, en el Contra Faustum37 y el Contra aduersarium
legis et prophetarum38. En ambas ocasiones, el texto aparece segtn lo que
hemos catalogado como la segunda version del texto: populus hic labiis me
honorat, cor autem eorum longe est a me, con lo que tendriamos el para-
digma del texto agustiniano e incluso un elemento que podria ayudarnos a
la colocacion cronoldgica con mas exactitud de las enarrationes en donde
el texto aparece de esta forma, ya que es posible que en un momento de-
terminado san Agustin usara el texto en lo que hemos llamado la primera
version, y posteriormente, usara otra variante del mismo texto, siendo es-
tos matices textuales los que nos ayudarian para hacer una colocacion cro-
nolégica mas exacta.

D. Las citas agustinianas y su relacion con la Vulgata y los LXX

El texto usado por san Agustin, es un texto cercano a la version de
los LXX y no al de la Vulgata, que traduce literalmente el texto masorético
(TM).

De este modo, podemos de entrada notar dos diferencias
fundamentales entre estas dos familias textuales (la derivada del texto de
los LXX y la del texto masorético), y esta es que el texto de los LXX omite

la palabra 122 (la Vulgata lo traduce como: ore suo); y en segundo lugar,

en vez de utilizar el verbo ’37733 (que la Vulgata traduce literalmente por

glorificat), usa TIU®OGLV que la version usada por san Agustin traduce
como honorat.

En lo que respecta a la tinica variante que aparece dentro del
texto tal y como lo refiere san Agustin, bien sea utilizando los

sintagmas populus hic o bien populus iste, ambos pueden ser

37 c. Faust. 22, 55: CSEL 25, 1 650/14-15.
38 c. adu. Leg. 2, 2: CCL 49, 88/38-39.



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 15

perfectamente una traduccién del texto de los LXX (6 Aadg 00T0G).
Cabe senalar que la Vulgata utiliza populus iste, que paraddjicamente

es el sintagma menos usado por san Agustin.

ITI. Contexto y sentido espiritual

En el presente apartado analizaremos el sentido espiritual que
tienen las diversas citas de Is 29, 13 en las Enarrationes in Psalmos,
poniendo de manifiesto particularmente las realidades espirituales a las
que san Agustin apunta al citar dicho texto, asi como el contexto en donde
se cita al profeta, para poder entender su significado en el discurso
agustiniano desde una perspectiva mas amplia.

1. Coherencia y apertura para recibir el amor de Dios

En la enarratio al salmo 4, el texto de Isaias esta en relacion con el
mismo texto del salmo que san Agustin comenta, de tal modo que la cita
de Isaias sirve para clarificar el sentido del texto. Asi, ya que el texto del
salmo dice: “lo que decis en vuestros corazones”, con la invitacion que lo
que se dice internamente sea lo mismo que lo que se dice externamente:

Lo que decis en vuestros corazones, se sobreentiende, decidlo
para que la sentencia sea completa. Esto es, lo que decis en vuestros
corazones decidlo; a saber, no seéis el pueblo de quien se dijo: ‘Me

honra con los labios mas su corazon esta muy lejos de mi’39.

Y para reforzar la idea de que debe existir una coherencia entre lo
que se vive en el interior y lo que se expresa exteriormente, san Agustin
sigue comentando el mismo salmo 4. Asi al hablar de compungimini
(compungios), explica que se trata de vivir un arrepentimiento y
compuncion dentro del propio corazon, que el salmo presenta con la figura
del lecho, de tal manera que el mismo corazén despierte del suefio del
pecado para evitar el castigo y ser capaz de contemplar la luz de Dios:

39 en. Ps. 4, 6: CCL 38, 16/11-14.
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Compungios en vuestros lechos; esto es, lo que ya se escribio, en
vuestros corazones. Estos son los recintos secretos de los cuales
amonesta el Senor que, cerradas las puertas, oremos dentro de ellos.
Compungios o se refiere al dolor de la penitencia, a fin de que el
alma, castigandose se mueva a dolor a si misma, para que no sea
atormentada al ser juzgada en el juicio de Dios; o se refiere a la
excitacion, a fin de que, valiéndonos como de estimulos, estemos

despiertos (euigilemus) para contemplar la luz de Cristo40.

Y la misma palabra compunginimi le da ocasién a san Agustin a
hacer un interesante comentario lexical, y hablar del salterio en griego y
decir que el salterio griego tiene la palabra katavoynte que se puede
traducir como aperimini, de tal manera que de lo que habla el salmo es de

dilatar el corazon para poder recibir en él la fuerza del amor de Dios41,
derramado en los corazones por el Espiritu Santo:

Muchos no leen ‘compungios’, sino que dicen que debe mas bien
leerse ‘abrios’, porque en el salterio griego se escribe KataviynTe,
lo cual se refiere a la dilatacién del corazén (dilatationem cordis),
pararecibir la efusion de la caridad (diffusio caritatis) por el Espiritu

Santo42.
Es interesante notar que este mismo verbo katavoynte es el usado
por la version de los LXX, mientras que el TM usa la palabra 1?371, “estar

en silencio”.

Una vez maés el texto agustiniano y su comentario va en la misma
linea del texto de los LXX y no del TM.

2. El guardian de la vinia y el guardian del corazon

En la enarratio al salmo 36, san Agustin vuelve sobre la idea de la
coherencia: que lo que se diga con los labios se encuentre también en el
corazon, y todo ello al hilo del texto del salmo que expone. De este modo,

40 en. Ps. 4, 6: CCL 38, 16/14-21.
41 Cf. Trape (1976) 406; Cf. Sanchez Carazo (1996) 38; Cf. Cipriani (2005) 67.
42 en. Ps. 4, 6: CCL 38, 16/21-24.
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siguiendo el texto del salmo 36, san Agustin comenta que el pan que come
el justo es el de la sabiduria, ya que su boca es la que degusta, meditando,
la sabiduria, segin el texto del salmo: “la boca del justo medita la
sabiduria”: “He aqui que aquélla (la sabiduria) es el pan; Ved con qué gusto

come este justo, como paladea en su boca la sabiduria”43.

Y por meditar esa sabiduria, su lengua habla y expone el juicio,
llevando en el corazdn la ley de Dios, sin que haya una ruptura entre lo que
expone su lengua, y lo que lleva en su corazon, es decir, que sus palabras
se ajustan al camino trazado por la misma ley de Dios. En este contexto de
coherencia es donde es colocado el texto de Is 29, 13. Lo que se lleva en el
corazon es lo que debe aflorar en los labios:

Y su lengua habla justicia. La ley de su Dios (se halla) en su
corazon’. Para que quiza no pensases que tiene en su boca lo que no
tiene en su corazon, y para que no le contases entre aquellos de
quienes se dijo: ‘este pueblo me alaba con los labios, pero su corazén

esta lejos de mi’44.

Posteriormente san Agustin hace una hermosa disquisicién sobre lo
importante que es llevar la palabra de Dios en el propio corazon, ya que la
palabra de Dios es la que defiende al creyente en su interior de los
multiples peligros que lo acechan, de los malos caminos, de las trampas

del enemigo45. De todos estos peligros se ve librado por la palabra de Dios,
con la certeza que esta palabra nunca deja al ser humano:

La palabra de Dios que se halla en el corazéon (uerbum dei in
corde) libra del lazo (a laqueo), 1a palabra de Dios en el corazon libra
de quien sigue un camino malo, la palabra de Dios en el corazon libra
de la ruina. Contigo esta Aquel cuya palabra no se aparta de ti (a te

non recedit)46.

Por ello, para que exista siempre una coherencia entre los labios y el
corazon, y que el corazén no se aleje de Dios, es preciso poner en él un
guardian, un custodio. De esta manera san Agustin hace la comparacion

43 en. Ps. 36, 3, 12: CCL 38, 376/1-3.

44 en. Ps. 36, 3, 12: CCL 38, 376/3-7.

45 Cf. Aprile (2007), 90; Capanaga (1974) 421; Cipriani (2009) 163; Cf. Madec (1993) 91.
46 en. Ps. 36, 3, 12: CCL 38, 376/10-12.
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entre el guardian que se coloca en la vifia para que los ladrones no se roben
los frutos, y pueda el duenio descansar tranquilo, y el guardian que hay que
colocar en el corazon, para evitar también que puedan entrar en él
ladrones. No obstante san Agustin observa que el guardian de la vina
puede llegar a quedarse dormido, sin embargo el custodio del corazon, que
es Dios, nunca duerme, y de esta manera el corazoén del hombre siempre
estara protegido de todos los peligros y podra vivir en medio de todo tipo
de hombres:

Colocas un guarda en la vifa y estas seguro contra los ladrones;
con todo, puede dormirse aquel guarda y amilanarse y dar paso al
ladroén; el que guarda a Israel no dormita ni duerme. La ley de su
Dios (se halla) en su corazén y no se pondra zancadilla a sus pies.
Viva seguro, viva entre los malos seguro, viva entre los impios seguro
(uiuat ergo securus, et inter malos uiuat securus, et inter impios

uiuat securus)47.

3. Algunos ejemplos de la Pasién: Pedro y el buen ladrén

En la enarratio al salmo 37, al comentar san Agustin la frase del
salmo que dice: “Mis amigos y allegados se acercaron contra mi y se
quedaron en pie”, senala san Agustin que aparentemente en ella se podria
percibir una incoherencia, pues, écomo es posible estar al mismo tiempo
cerca y lejos? Y a ello responde san Agustin aduciendo un primer ejemplo,
ya que habla de los adversarios de Jests cuando el Redentor se hallaba en
la cruz. Sus adversarios estaban fisicamente cercanos, pero su espiritu y su
ser estaban lejos de Cristo. Es en este contexto en el que inserta la frase de
Isaias, para hacer ver que hay una cosa que se lleva en los labios, y esto
corresponderia la cercania fisica, pero que lo que se lleva en el corazon esta
muy lejos, y esto corresponderia al alejamiento de Dios, precisamente por
su falta de fe:

Llamé allegados a quienes se acercaron y no obstante, se queda-
ron a distancia. Se acercaron con el cuerpo, pero quedaron a distan-
cia con el corazdn. Pues, ¢quiénes estuvieron mas cerca con el
cuerpo, que quienes lo levantaron en la cruz, y quiénes quedaron

47 en. Ps. 36, 3,12: CCL 38, 376/13-19.
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maés distantes que quienes lo insultaron? Oid este alejamiento por
boca del profeta Isaias; notad este alejamiento y acercamiento: ‘Este
pueblo me honra con los labios’; aqui tenemos el acercamiento del
cuerpo; ‘pero su corazon esta lejos de mi’. Los mismos se hallan cerca

y lejos; cerca con los labios, lejos con el corazén48.

Lo mismo le sucede a san Pedro cuando en la noche de la Pasiéon ha-
bia negado a Jesus por miedo y temor, y a la triple negaciéon por temor le
corresponde la triple confesion de amor. De este modo, Pedro por la nega-
cion se hallaba lejos de Jests, pero por la confesion triple de amor se habia
vuelto a acercar. La negacion aleja, pero el amor acerca:

Mas tarde, desde lejos, con el fin de acercarse, al oir después de la
resurreccion, ‘Me amas?’, contesta: ‘Te amo’. Quien negando se
alejo, afirmando se acercaba, destruyendo asi la trina negacion, me-

diante la trina confesi6én de amor49.

Sobre este mismo tema de la pasion vuelve san Agustin en la enarra-
tio al salmo 39, cuando al exponer las palabras del profeta Isaias, pone este
texto en relacion con el de Rm 10, 10, para hablar del ejemplo del buen
ladrén, de tal manera que exista coherencia entre lo que dicen los labios y
aquello que se cree en el corazon. De este modo, en primer lugar, san Agus-
tin sefiala que el buen ladrén pudo reconocer a Cristo no por sus milagros,
sino colgando de la cruz.

‘Con el corazon se cree en orden a la justicia y con la boca se con-
fiesa en orden a la salud’. Tal fue hallado aquel ladrén que, pen-
diendo en la cruz con el Senor, reconoci6 al Sefior en la cruz. Cuando
obraba milagros no le conocieron otros; éste lo reconoci6 pendiente

de la cruzd0.

Asi, a pesar de que el buen ladrén estaba bien sujeto por los clavos a
la cruz, el corazon y la lengua estaban libres para proclamar con los labios
y creer en el corazén para salvarse, de tal manera que en él no se cumplia
lo que Isaias habia dicho de honrar a Dios con los labios, pero no con el

48 en. Ps. 37, 17: CCL 38, 395/17-26.

49 en. Ps. 37, 17: CCL 38, 395/31-35.
50 en. Ps. 39, 15: CCL 38, 436/18-22.
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corazon. El buen ladrén honraba con los labios y su corazon estaba cerca
también de Jests:

Teniendo aprisionados todos los miembros, puesto que las manos
y los pies estaban clavados y todo el cuerpo adherido al madero, no
quedaba miembro libre; s6lo la lengua y el corazén gozaban de plena

libertad; con el corazén crey6 con la lengua confes651.

Por eso a su profesion de fe, le sigui6 el poder recibir la promesa de
disfrutar con Cristo en el paraiso de un lefio de felicidad después del leno
de la cruz:

El esperaba su salvaciéon muy lejana en el futuro, se contentaba
con recibirla después de pasado un largo tiempo. La aguardaba para
lejos, pero el dia no se hizo esperar. El dijo: ‘Acuérdate de mi cuando
estuvieres en tu reino’; y Jesus le respondié: ‘En verdad te digo que
hoy estaras conmigo en el paraiso’. ‘Hoy’, dice, ‘estaras en el paraiso’.
En el paraiso hay arboles de felicidad; hoy estas conmigo en el arbol
de la cruz; hoy estaras conmigo en el &rbol de la salvacion (hodie me-

cum in ligno crucis, hodie mecum in ligno salutis)>2,

4. Los montes se trasladan al mar

En la enarratio al salmo 45 al explicar lo que significa el texto del
salmo que habla que los montes se trasladen al mar, san Agustin explica
que estos montes no son otra cosa que los predicadores del evangelio, y el
mar representa a los gentiles. De este modo, el pueblo judio, el pueblo de
la antigua alianza, era el primero al que se le deberia de haber anunciado
el evangelio, pero como lo rechazo, en ellos se cumplieron las palabras del
profeta Isaias 29, 13:

Cuando el Apostol predicaba a los judios, al desdenarle su palabra
dice: ‘Fuimos enviados a vosotros, pero como rechazasteis la palabra
de Dios, iremos a las gentes’. Se trasladaron los montes al medio del
mar. Los gentiles ciertamente creyeron a los montes; por tanto, estos
montes se hallaron en medio del mar. No obraron los gentiles como

51 en. Ps. 39, 15: CCL 38, 436/22-26.
52 en. Ps. 39, 15: CCL 38, 437/27-33.
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los judios, de quienes se dijo: ‘Este pueblo me honra con los labios
pero su corazon esta lejos de mi’ 53,

De este modo, los montes, o sea, los que anuncian el evangelio se han
desplazado a los mares, es decir han ido a los gentiles, pues éstos han acep-

tado la palabra de Dios y se han convertido54. Asi, no hay miedo para los
que han creido en los montes. El temor debe sobrecoger, sin embargo a los
que han rechazado a los predicadores del evangelio:

Algunos de ellos creyeron y se unieron a los apostoles que predi-
caban. Teman los que se apartaron de los montes. Nosotros no nos
hemos alejado de ellos, y cuando se trasladaron al medio del mar, los

seguimosd5.

5. La fuente de la sabiduria

En la enarratio al salmo 48, san Agustin al explicar la palabras del
salmo “mi boca habla sabiduria y el pensamiento de mi corazon, inteligen-
cia”, senala como hay personas que aunque su boca hable con sabiduria,
ésta no se encuentra en su corazdén, pues se encuentran vacios, y en ellos
se cumplen las palabras de Isaias, 29,13, pues honran con los labios, pero
su corazon esta lejos de Dios, en este caso, su corazon no tiene la sabiduria
de Dios:

Mi boca habla sabiduria y el pensamiento de mi corazon inteli-
gencia’. Estas palabras parecen més bien una repeticiéon para que no
entedieses quiza al decir ‘mi boca’, que quien te habla tenia sblo en
los labios la sabiduria. Muchos la tienen en los labios y no en el

53 en. Ps. 45, 6: CCL 38, 521/31-37.

54 “A partir du scheme conversio, creatio, formatio, il en est venu a ‘résoudre le probleme
théologique de la conversion’. Au lieu d’en rester a 'aporie ou a I'antinomie, il a réussi a
‘concilier la liberté humaine et 'initiative divine et ce, dans une théologie de ’acte créateur’.
De plus, par ce scheme, il a mis en évidence le caractere fondamentalment trinitaire de
I’existence humaine”. Vannier (1987) 20; Cf. van Fleteren (1990) 65; Cf. Madec (1987) 184;
Lods (1976) 5; Cf. Neutsch (1986), 41; Cf. Oldfield (2005) 721; Cf. Ratzinger (1957) 460;
Vannier (2007) 47.

55 en. Ps. 45, 6: CCL 38, 522/43-47.
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corazon. De éstos dice la Escritura: Este pueblo me honra con los
labios, pero su corazon esté lejos de mi56.

No obstante, san Agustin senala que quien habla en el salmo, ha-
ciendo una interpretacion prosopolégica del mismo, es Cristo, o bien la voz
del cuerpo de Cristo. De este modo sefiala que en esta voz si existe una
coherencia entre lo que ella dice y lo que tiene en el corazon, pues de al-
guna manera lo que le fluye por los labios es aquello mismo que le mana
desde el propio corazon. El corazon se convierte en un venero del que surge
la sabiduria que brota y se expresa a través de las palabras de los labios:

¢Y qué es lo que han de oir? ‘Mi boca habla sabiduria y los pensa-
mientos de mi corazon, ciencia’. Estas palabras parecen mas bien
una repeticion para que no entendieses quiza al decir ‘mi boca’, que
quien te habla tenia solo en los labios la sabiduria. Muchos la tienen
en los labios, y no en el corazon. De éstos dice la Escritura, ‘Este pue-

blo me honra con los labios, pero su corazon esta lejos de mi™”57.

6. Posteriora deteriora prioribus

En la enarratio al salmo 48 san Agustin hace referencia a aquellos
creyentes que después de haberse convertido y de haber aceptado en sus
vidas a Cristo, lo han olvidado y han vuelto a sus antiguos caminos de pe-
cado y alejamiento de Dios. Asi san Agustin, para ilustrar la situacion de
estos creyentes que han olvidado a Cristo, se vale del texto de la segunda
carta de san Pedro (2 Pe 2, 20) en la que se dice que su final es peor que la
situacidn inicial que tenian. Es interesante sefialar como san Agustin des-
cribe con detalle y fuerza el proceso de purificacion y de conversion bau-
tismal de los que habian llegado a la fe y que después la desprecian:

Como dijo nuestro Senor Jesucristo de algunos que se acercan a
la fe para recibir la gracia de Dios y ser bautizados, y habiendo sido
primeramente purificados por la palabra de Dios y los exorcismos en
nombre de Cristo, después vuelven a cometer peores maldades que

56 en. Ps. 48, 1, 4: CCL 38, 553/ 1-7.
57 en. Ps. 48,1, 4: CCL 38, 553/ 1-7.
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las cometidas anteriormente, sucediéndoles lo que dice san Pedro:
‘se les hacen los fines peores que los principios™8.

No obstante, a pesar de esta conversion inicial, han abandonado a
Cristo y su final es peor que su inicio, pues al comienzo eran simples paga-
nos, ahora sin embargo esconden sus maldades y pecados bajo el nombre
de cristianos: “Porque primeramente era un pagano patente; después bajo
el nombre de cristiano, se encubre un mal hombre al amparo del velo de la

religion. Y seré peor porque esta oculto”59.

La cita de Isaias hace referencia a estos falsos creyentes que llevan a
Cristo en la boca pero que, por su conducta y su falta de fe, no lo llevan en
su corazdn:

(...) segtn dice el salmo: Y después bendecira con la boca’, es de-
cir que oiras el nombre de Dios y el de Cristo en sus labios, pero no
lo encontraras en su corazon. De éstos se dijo: ‘Este pueblo me alaba

con los labios, pero su corazon esté lejos de mi’60,

7. Nuestros pies son nuestros afectos

En la enarratio al salmo 94, al hablar, siguiendo el texto del salmo,
de las palabras del mismo que invitan a acercarse a Dios, san Agustin co-
menta que nadie puede estar lejos de Dios, ni huir de él, y para ello cita las
palabras del salmo 138. De este modo sefiala que nadie puede estar lejos
de Dios, ni escapar de El pues est4 en todas partes:

Oye como prosigue: ‘Si bajo al infierno alli te hallas’. Luego si su-
biendo al cielo, encuentra a Dios y bajando al infierno no se aparta
de El, ¢adonde ha de huir del airado sino aplacado? Sin embargo,
nadie puede de ninguna manera huir de Aquel que esta presente en

todo lugar61,

58 en. Ps. 48, 2, 1: CCL 38, 565/22-25.
59 en. Ps. 48, 2, 1: CCL 38, 565/28-31.
60 en. Ps. 48, 2, 1: CCL 38, 565/31-34.
61en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1331/ 19-23.
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Una vez que ha dicho que Dios esta siempre cerca de todas sus cria-
turas, se pregunta san Agustin en qué sentido dice el profeta Isaias que el
corazon del pueblo que honra vanamente a Dios con los labios esta lejos.
Hace pues una disquisicion acerca de lo que significa estar alejado de Dios,
siendo que acababa de afirmar que él esta siempre cerca. Resuelve san
Agustin la aparente aporia diciendo que el profeta Isaias llama distancia y
alejamiento de Dios a la desemejanza. Quien verdaderamente es diferente
de Dios, esta lejos de él. Quien tiene malas costumbres, quien vive en el
pecado, es desemejante a Dios y esta lejos de él:

Este pueblo me honra con los labios, pero su corazon esta lejos de
mi. Luego nadie est4 lejos de Dios, si no es por la desemejanza. ¢Y
qué quiere decir desemejanza? Mala vida, malas costumbres. Luego
por las buenas costumbres nos acercamos a Dios, por las malas nos

alejamos de E] 62,

Y un poco més adelante, en el mismo paragrafo de esta enarratio
regresa sobre esta idea. Asi como cuando se comparan dos cosas, si ambas
son desiguales se dice que estan lejos la una de la otra, lo mismo sucede
con Dios y los pecadores, son desiguales, es decir se encuentran figurada-
mente lejos de Dios, aunque realmente nadie puede estar lejos de Dios:

Luego si por la desemejanza nos apartamos de Dios, por la seme-
janza nos acercamos a El. ¢Por qué semejanza? Por la que fuimos
creados, por aquella que pecando destruimos en nosotros mismos,
por aquella que volvemos a recibir por la remisiéon de los pecados

(...)63.

Asi pues, si cuando amamos a Dios nos acercamos a €él, cuando no lo
amamos nos alejamos de é164. De esta idea deduce san Agustin que los pies

62 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1331/ 24-28.

63 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1331/38-41.

64 “L’attivita progressiva dell’anima, venne quindi ripensata dall’Ipponate come amore
(carita) nel triplice ambito dell’esistenza del credente, vale a dire personale, ecclesiale e
sociale. Egli articolo cosi la spiritualita personale, ecclesiale come comunione tra i battez-
zati non solo a livello sacramentale e delle comuni divine Scritture e tradizioni ecclesiali,
ma anche a livello di condivisione quotidiana dell’eredita cristiana nel vivere 'unita e la
pace della Chiesa (...)”. Grossi (2002) 176; Cf. Vannier (2007) 56-57.
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del corazon son los afectos, con ellos nos acercamos o nos alejamos de
Dios:

Uno y el mismo hombre estando con el cuerpo en un mismo lugar,
amando a Dios, se acerca a El, y amando la iniquidad, se aleja de El;
sin mover su pie puede acercarse o alejarse. En este camino nuestros

pies son nuestros afectos69.

Asi pues, por la semejanza con Dios nos acercamos a él y por la de-
semejanza nos alejamos de él. En este punto, san Agustin recuerda que el
hombre fue creado a imagen y semejanza de Dios y que debe llevar en su
interior grabada la imagen de Cristo. Solo el pecado y el alejamiento de
Dios hacen que esta semejanza, que esta imagen de Dios se vaya borrando
del interior del hombre. Por ello el proceso de acercamiento a Dios, de re-
greso a Dios no es otra cosa que volver a acufiar en el propio interior la

imagen de Dios, la imagen de Cristo66:

La cual se renueva interiormente en nuestra mente, a fin de que
se grabe de nuevo en la moneda, es decir en nuestra alma, la imagen

de Dios y asi la restituyamos a sus tesoros6”.

Dios busca esa semejanza, esa imagen en el alma de todo ser hu-
mano, y esta semejanza compromete al creyente a esforzarse en ser per-
fecto como el Padre celestial es perfecto (Mt 5, 48), reconociendo con
humildad que todavia no ha alcanzado la perfeccion, pero que es preciso
seguir caminando con los pies de los afectos para asemejarse cada dia mas
a Dios:

65 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1331/ 28-32.

66 Es significativo notar que san Agustin al hablar del hombre hecho a imagen y semejanza
de Dios, en su primer comentario literal al Génesis (Gen. litt. inp.), habla de que el ser hu-
mano, hombre y mujer fueron hechos a imagen y semejanza de Cristo (Gen. litt. inp. 16:
CSEL 28,1, 501/22-23) ut similitudo dei, ad quam factus est homo, ipsum dei uerbum, hoc
est unigenitus filius accipi possit). No obstante, unas cuantas lineas mas adelante, el mismo
san Agustin se corrige e insistira que el ser humano —hombre y mujer- fueron hechos a
imagen y semejanza no sélo de Cristo, sino del Dios trino, de la misma Trinidad. Una cla-
rificacién que tiene que ver con la profundizacion del pensamiento agustiniano, sobre el
ser humano y su relaciéon con el Dios trino y uno. (Gen. litt. inp. 16: CSEL 28,1, 503/8-9:
quia non ad solius patris aut solius filii uel solius spiritus sancti, sed ad ipsius trinitatis
imaginem factus est homo.)

67 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1332/ 45-51.
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Sed perfectos como El, nos invita a la semejanza. Si nos habiamos
apartado de Dios y estdbamos lejos de El por la desemejanza, y nos
acercamos a El por la semejanza, a fin de que se campla en nosotros

lo que se escribi6: ‘Acercaos a Dios y seréis iluminados68.

8. Nosotros somos los hijos de Israel

En la enarratio al salmo 148, antes de citar el texto de Is 29, 13, san
Agustin se pregunta sobre quiénes son los verdaderos hijos de Israel. Para
ello, sefiala que los verdaderos hijos de Israel son los hijos de Abrahan y
que los verdaderos hijos de Abrahan son aquello que imitan la fe de
Abrahan y no aquellos que s6lo se quedan en los elementos carnales, pues
lo espiritual es superior a lo carnal. De este modo quienes imitan y viven

la fe de Abrahén son los verdaderos hijos de Israel69:

Pues no penséis que los judios son los hijos de Israel y nosotros
no lo somos; me atrevo a deciros, hermanos mios, que ellos no sony
nosotros somos. Oid por qué: porque es mayor el nacido segun el
espiritu que el nacido segin la carne ¢De quién procede Israel? De
Abrahan. Israel naci6 de Isaac, e Isaac de Abrahan. ¢Y como agrado
a Dios Abrahan? Crey6 Abrahan a Dios y se le imput6 a justicia.
Luego el que imita a Abrahan es hijo de Abrahan; el que degenera de

la fe de Abrahén, pierde el linaje de Abrahan70.

Para reforzar esta idea, san Agustin sefiala que los verdaderos hijos
de Abrahén son aquellos que tienen la misma fe de Abrahan y que los ju-
dios al no tener esta fe, han perdido su filiacion, filiacién que los cristianos
han adquirido precisamente por su fe, que se manifiesta en Cristo:

Los judios degeneraron perdieron su estirpe. Nosotros imitamos
a Abrahan, hemos encontrado su linaje. Oye como ellos lo perdieron
¢Qué les respondi6é el Sefior cuando le decian: Somos hijos de

68 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1332/ 66-71.

69 “Per sant’Agostino non é veramente cristiano chi non si considera di passagio su questa
terra e come in esilio e in cammino verso la patria. Questo vuol dire che il cristiano deve
tenere lo sguardo sempre fisso alla Patria, alla Gerusalemme celeste, dove Dio sara tutto in
tutti, evitando di attardarsi o fermarsi lungo la via con I'attacamento alle cose del mondo”.
Cipriani (2009) 288.

70 en. Ps. 148, 17: CCL 40, 2177/16-24.
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Abrahan? Si fueseis hijos de Abrahan harias las obras de Abrahan.
Luego si los judios perdieron el linaje de Abrahan, nosotros lo con-
seguimos. Nosotros lo encontramos creyendo lo que ellos no cre-

yendo perdieron”1.

Y posteriormente san Agustin comenta que los judios todos los dias
recitan los salmos, como hacen los cristianos. No obstante, san Agustin se-
fala que hay una diferencia entre la manera de recitar los salmos de los
judios, y la forma de los cristianos. Y es precisamente por la forma en la
que los judios recitan los salmos, cuando san Agustin aduce la cita de Isaias
23, 19: los judios recitan los salmos s6lo con los labios, mientras que su
corazon esta muy lejos de Dios. Por su parte los cristianos quieren alabar
a Dios con los salmos haciendo que la voz y el corazon se unan en la ala-
banza divina:

(...) todos los dias cantan los salmos y cantan los himnos de Dios.
¢Pero no oiste qué les dijo el profeta: ‘Este pueblo me honra con los

labios, pero su corazoén estéa lejos de mi’? (...) 72

Y la uni6én de la voz y del corazoén en el rezo de los salmos se diferen-
cia del rezo rutinario judio por la fuerza de las tres virtudes teologales. Asi
senala san Agustin que los creyentes, creen, esperan y aman, y porque vi-
ven estas tres virtudes su rezo silmico es diferente del rezo de los judios,
ademas de que en el rezo de los salmos los cristianos siempre lo hacen en
unioén con el Cristo total; en unién tanto con Cristo cabeza, como con Cristo
cuerpo:

Si su corazon esta lejos de Dios, el nuestro esta cerca, porque cree-
mos porque esperamos, porque amamos, porque estamos unidos a

Cristo, porque fuimos hechos sus miembros 73.

Conclusion

En lo concerniente a uso que hace san Agustin del texto de Is 29, 13,
podemos decir que dentro de las Enarrationes in Psalmos aparece en dos

71 en. Ps. 148, 17: CCL 40, 2177/24-30.
72 en. Ps. 148, 17: CCL 40, 2177/38-42.
73 en. Ps. 148, 17: CCL 40, 2177/41-44.
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versiones con una ligera variante, sin que haya una alteracion significativa:
populus hic labiis me honorat, cor autem eorum longe est a me’4 y popu-

lus iste labiis me honorat, cor autem eorum longe est ame?’5. La diferencia
radica sblo en la palabra ‘iste’ o bien ‘hic’ referida a ‘populus’. El texto
usado por san Agustin, es un texto cercano a la version de los LXX y no al
de la Vulgata, que traduce literalmente el texto masorético (TM), como
sucede en muchas ocasiones dentro de la obra agustiniana.

Por otro lado, el texto de Is 29, 13, serd comentado por san Agustin
en la mayor parte de los casos como una invitacion a la coherencia, a saber
que lo que se lleva en los labios debe corresponder con el corazéon. Quien
se ha convertido debe vivir en el corazon lo que profesa en sus labios para
la salvacion, como el buen ladrén, que profesando con los labios y cre-
yendo con el corazon alcanz6 la salvacion estando en el mismo suplicio de

la cruz”6.

Por ello, quien no tiene la coherencia entre lo que lleva en el corazén
y lo que expresa en los labios, vive alejado de Dios. Sin embargo, el corazon
del ser humano pude estar lejos de Dios, no por la distancia fisica sino por

la desemejanza’?, y lo que hace que el creyente se pueda volver a acercar a
Dios son los afectos; ellos son los pies del corazéon que hacen que todo el

ser del creyente se desplace para acercarse a Dios78. Cuando se da una
coherencia entre lo que se dice con los labios y lo que se lleva en el corazon
es cuando la imagen de Dios esta verdaderamente marcada en el interior
del creyente. Cuando falta esta coherencia, es porque la imagen se ha ido

desdibujando y hace falta reacufiar esa imagen en el corazéon del hombre79.

Por otra parte san Agustin sefial que hay personas que pueden llevar
la sabiduria en los labios pero no en el corazon, por lo que el creyente es
aquel que esta invitado a que haya una perfecta coherencia entre sus pala-

bras y lo que tiene dentro de si80. El verdadero pueblo de Dios, los verda-
deros israelitas, no son aquellos que proceden fisicamente de Abraham,

74 en. Ps. 36, 3, 12: CCL 38, 376/6-7.

75 en. Ps. 48, 1, 4: CCL 38, 554/6-7; en. Ps. 48, 2, 1: CCL 38, 565/33-34-.
76 en. Ps. 39, 15: CCL 38, 437/27-33.

77 en. Ps. 37,17: CCL 38, 395/17-26.

78 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1331/ 28-32.

79 en. Ps. 94, 2: CCL 39, 1332/ 45-51.
80 en. Ps. 48,1, 4: CCL 38, 553/ 1-7.
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sino aquellos que son coherentes con la fe de Abrahan y que al rezar, viven
en el corazdn lo que pronuncian sus labios81, haciendo que la fe, la espe-
ranza y la caridad den una nueva dimension a los salmos, y rezando los
mismos en concordancia con todo el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia82.

El texto de Is 29, 13 es pues un texto que le da a san Agustin ocasion
para sacar una serie de interesantes e importantes consecuencias espiri-
tuales.
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Resumen:

Tras unas observaciones generales sobre el proceder exegético de
Plotino y su concepcién de la realidad, se procura mostrar como la
naturaleza, funcion inferior del alma, produce espontidneamente, por su
sola contemplacion, gracias a los principios formales que recibe del alma
superior y que proyecta sobre la materia para dar formay vida alo sensible.
Plotino rechaza el modelo técnico como explicacion de la produccion
natural y critica el arte mimético: pero naturaleza y arte parten ambas de
un principio racional. Si en la naturaleza ese principio es interno, en el arte
se requiere la intermediacion del artifice, que lo concibe en su mente. La
belleza es siempre inteligible y los productos de la naturaleza y los del arte
son bellos, no por su materialidad, sino por la forma que se impone sobre
el sustrato.

Palabras clave: Plotino - naturaleza — arte — forma — belleza

Abstract:

After some general remarks on Plotinus's exegesis and his concep-
tion of reality, this article aims to show how nature, the lower function of
the soul, produces spontaneously by contemplation, in virtue of the formal
principles that it receives from the higher soul and projects on matter to
give form and life to the sensible. Plotinus rejects the technical model as
an explanation of natural production and criticizes mimetic art; but both
nature and real art start from a rational principle. While this principle is
in nature internal, in art it is external and requires the intermediation of
the artist, who conceives it in his mind. Beauty is always intelligible and
the products of nature and those of art are beautiful, not because of their
materiality, but because of the form that is imposed on the substrate.
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Al leer las Enéadas facil es advertir el camulo de referencias
inconfundibles y de citas reconocibles como tales (aunque inexactas en su
mayor parte), no solo de Platon y de Aristoteles, sino de muy numerosos y
variopintos autores, desde Homero hasta coetaneos del propio Plotino.!

La recurrencia constante a citas y referencias se explica si se tienen
en cuenta la naturaleza de los tratados de Plotino y el modo en que él
presenta sus propias concepciones filosoficas. Sabemos que sus escritos,
que trasuntan el modo en que se desarrollaban sus cursos, son de estilo
conciso y retoman, probablemente, si no un discurso entero, al menos
elementos de un discurso, de una exposicion o de una discusiéon que
Plotino ha mantenido en sus clases frente a un conjunto variado de
oyentes, razon por la cual los tratados conservan muy a menudo rastros de
la espontaneidad de la oralidad (Darras-Worms 2018, 117). Plotino suele
partir de la exposicion y critica de los comentarios disponibles en la época
sobre las obras de Platon y de Aristoteles, y se propone desarrollar su
propia doctrina a partir del examen de concepciones de sus antecesores, al
modo dialéctico de Aristoteles. Parte de un texto, al que interpreta, critica
y en algunos aspectos rescata y en otros corrige. Plotino no es un
comentarista, sino un exégeta, y asi se presenta él mismo. En efecto, en V
1 [10], donde encontramos su concepcion de las tres hipostasis como
exégesis de las hipotesis del Parménides de Platon, nos dice textualmente:

Estas palabras no son nuevas y su formulacion no es de hoy;
fueron formuladas en otro tiempo, sin que, sin embargo, hayan sido
desarrolladas. De hecho, lo que ahora estamos diciendo no es sino
interpretacion de esas lejanas palabras, convencidos como lo
estamos, gracias al testimonio del propio Platon, de la antigiiedad de
todas esas doctrinas (V 1, 8, 10-14).2

Pero Plotino no interpreta ni cita los pasajes en sus contextos
respectivos, sino que procede de manera selectiva. Elige frases, incluso

1Véase el Index fontium de Henry-Schwyzer, que registra, por ejemplo, cerca de trescientas
citas o referencia del Timeo y algo mas de la Repiiblica.

2 Todas las citas y referencias a las Enéadas se hacen siguiendo la editio minor de Henry-
Schwyzer (1964-1982). En cada caso indico niimero de Enéada, tratado, capitulo y lineas,
e incluyo entre corchetes el nimero del tratado segtn el orden cronolbgico. Las traduccio-
nes son mias.
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palabras, une afirmaciones tomadas de aqui y de all4, como si todas
hubieran pertenecido a un mismo escrito. En el caso particular de Platén,
citarlo es para Plotino un modo de validar lo que ha dicho o va a decir
inmediatamente. Tal validacion es, por cierto, una de las funciones méas
corrientes de la cita (Darras-Worms 2018, 11). Un claro ejemplo lo
hallamos en el primer capitulo del breve tratado V 4 [7]: Plotino presenta
alli al primer principio, simple, diferente de lo que viene después de €I, sin
mezcla, y dice que “de él no hay discurso ni ciencia” (1. 9, Parménides
142a3-4), que “estd mas alla del ser” (1. 10, Repiiblica VI 509b9), que “el
principio es ingénito” (l. 19, Fedro 245d3) y de él dice también que no
encierra recelo o egoismo (1. 35, referencia clara a Timeo 29e1-2).

Si bien Plotino se declara fiel exégeta de Platon, por el tipo de
exégesis filosofica que pone en practica, absorbe en ella multiples
elementos tomados de otros autores y corrientes, en especial de Aristoteles
y los estoicos. Baste senalar que las citas y referencias a obras de
Aristoteles registradas en el Index fontium de Henry-Schwyzer son
numerosisimas, mas de quinientas.

Valiéndose, pues, de una exégesis original y trasponiendo a la
realidad, para explicarla, la estructura psiquica humana y sus funciones,
Plotino presenta su compleja concepcidon de lo real como el despliegue
eterno y dindmico de una fuerza productiva, que parte de un principio
absolutamente uno y que, como si manara de una fuente o creciera de la
raiz de inmenso arbol,? se va debilitando a medida que se aleja del primer
principio, hasta llegar a un limite mas alla del cual ya no hay fuerza de
produccién; pero no es un simple fluir como el de las aguas, porque lo
surgido del principio, sin perder continuidad con él, se estructura en
niveles de complejidad y pluralidad crecientes, cada uno de los cuales es
continuo respecto del anterior, pero diferente de él. El punto de partida del
despliegue no es una divinidad omipotente y creadora, sino una unidad
absoluta, en si misma incognoscible e inefable, potencia productiva
dvvaug mavtwv, como dice Plotino en numerosas pasajes, ¢ que,
paraddjicamente, produce sin producir, por desborde de perfeccion,

3 Estas son dos de las diversas metaforas a las que Plotino recurre en su explicaciéon y que
aparecen, por ejemplo, en III 8 [30] 10,4-12.

4 Por ejemplo V 4 [7] 2,40; (111 8 [30], 10,1y 27; V 4,1,36; 2,38; VI 7 [38] 32,31; V 3 [49]
15,33. Sobre la expresion Svvapug méviwv, véase Aubry (1999) 9-32.
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permaneciendo en si misma. De lo Uno procede el intelecto, del intelecto
procede el alma, las asi llamadas “tres hip6stasis que son principios”.s

Por debajo de lo inteligible y vinculado con él, hay otra realidad, la
sensible, que no puede explicarse sino por su relacion con el ambito del
que depende, lo inteligible, que es su causa. El dltimo eslabén de lo
inteligible es el alma y, mas precisamente, la naturaleza.s En efecto, como
Plotino lo afirma en IV 4 [28] 13, 2-3, ella es el dltimo, el mas extremo
(8oxatov) de los eslabones de la cadena de inteligibles. Pero no es un
principio auténomo, sino la funcién inferior del alma, que, productora
inmediata de lo sensible, da vida y forma a los cuerpos.

Dado que hay una doble naturaleza, la inteligible y la sensible, es
mejor para el alma estar en lo inteligible, pero sin embargo es preciso
que participe también de lo sensible, en razéon de la naturaleza que
posee;” y no debe irritase consigo misma, si no es en todo lo mejor;
ocupa un rango intermedio entre las realidades, porque
perteneciendo a lo divino, se halla en el confin de lo inteligible, pero
limita con la naturaleza sensible, le da a lo sensible algo de si misma
y recibe algo a cambio, si es que no lo ordena preservando su propia
seguridad, sino que, por excesivo ardor se sumerge en el interior y
no permanece toda entera con el alma toda. (IV 8 [6] 7, 1-11).

Que la naturaleza sea una funcion del alma significa que no puede
fundarse en si misma; ella no es, como quiere Aristételes, un proceso que
encierra en si mismo sus principios, que lo orientan teleolégicamente
hacia lo mejor (Rossi Monti 2014, 18). Es funcién de una instancia
superior, de la que recibe fuerza de produccion, que proyecta sobre lo
inferior, como imitaciones.

Lo que procedente de ella [del alma] se refleja sobre la materia
(éupavtaoBiv eig DAnv) es naturaleza. En ella se detienen las
realidades (t& 6vta) o aun antes de ella, y son estas las tltimas de lo

5 Como aparece en el titulo de V 1 [10]; Plotino usa “hipéstasis” casi siempre con referencia
a la realidad inteligible y a la procesion a partir de lo Uno (Atkinson, 1983, n. a V 1,3,9-10),
pero no con el significado técnico preciso que mas tarde adquirié, probablemente gracias a
Porfirio. Sobre esta cuestion, véase Narbonne (2014) xcvii-cii.

6 Para los diferentes significados de @vo1g en las Enéadas, véase Morel (2009) 393.

7 Plotino usa el término ¢vo1g dos veces en estas lineas, no en un sentido “técnico”, sino en
el sentido més general de realidad o modo de ser propio de algo.
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inteligible (¥oyxata tadta tod vontod). A partir de ahi solo hay
imitaciones (upépata) (IV 4 [28] 13,19-22).

En el tratado III 8 [30], dedicado al tema de la contemplacion,s
Plotino insiste en que toda contemplacion es produccion, toda Bewpia es
moinoig.? Que la contemplacion sea paradigmaticamente una propiedad
del intelecto (III 8 [30] 8), no impide que haya otras formas de
contemplacion, mas débiles, que son propias tanto del alma superior como
de la naturaleza (Gerson 1994, 58 y 220-221). Los cuatro primeros
capitulos de III 8 [30] estan dedicados a la naturaleza, al modo en el que
produce y al resultado de su producciéon. Plotino hace hablar a la
naturaleza, que declara que produce contemplando, “como los gedmetras,
que dibujan contemplando; pero yo no dibujo, sino que contemplo y las
lineas de los cuerpos surgen como si de mi cayeran” (4, 9-10). La
naturaleza, sin servirse de manos, ni de pies, ni de instrumentos ni de
palancas,0 da forma a una materia (III 8 [30] 2,1-4), porque ella es forma
y es un principio racional formativo.

El principio racional formativo (A6yog) tiene a lo corpéreo como
materia (por ejemplo todo lo himedo), pero es él mismo forma como
un todo, y un principio racional formativo idéntico a la forma que
genera el alma, y esta alma es una imagen de otra alma superior.
Algunos llaman “naturaleza” a esta alma que esta en las simientes,
que parte de arriba, de los seres que la preceden, como la luz del
fuego: ilumina y conforma la materia, no empujando ni sirviéndose
de esas palancas de las que tanto se habla, sino brindando sus
principios racionales (V 9 [5] 6, 17-24).11

8 111 8 es el primero de un Grossschrift, como lo denomina Roloff (1970), un conjunto de
cuatro tratados unidos (III 8 [30], V8 [31], V 5 [32] y II 9 [33]), seglin muchos estudiosos,
por su caracter antignodstico. La critica a los gndsticos se advierte en ellos, aunque solo en
el tratado II 9 [33] Plotino la hace directa y explicitamente.

9 Casi como un desafio a Aristoteles, quien reserva al hombre la contemplacion (particu-
larmente en el libro X de la Etica Nicomaquea), Plotino la extiendo absolutamente a todo,
desde los seres racionales hasta la tierra (III 8,1,1-10; 7,1-3). Como sefiala Kalligas (2014)
623-624, es dificil determinar por qué via llega Plotino a tal conclusién, dado que no hay
rastros de ella en autores medioplatonicos.

10 Sobre la hip6tesis mecanica y el recurso a la palanca como mecanismo explicativo en el
mundo antiguo, desde Aristbteles en més, véase Rossi Monti (2014) 32-33.

11 “Lo htimedo” aqui aludido corresponde, seguramente, a la materia de la simiente. Asi lo
entiende Armstrong (1984) 303 en su traduccién, seguido por Fronterotta (2002) 220, n.
56). Sobre este punto véase también el comentario de Schniewind (2007) 152-153, quien
sefala que es dificil decidir si Plotino est4 refiriéndose aqui al alma del universo o a las
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Asi pues, la naturaleza, por el solo hecho de contemplar; produce;
més bien, su actividad contemplativa, que es una forma débil de
autoconciencia,!2 coincide con su produccién, que consiste en informar a
los cuerpos sensibles, transmitiendo al sustrato las formas que, ain méas
pluralizadas, recibe del alma superior. Y puede hacerlo, como leemos, por
ejemplo, en III 8 [30] 2, 29-34, porque la naturaleza es un Adyog, esto es,
un principio racional formativo que permanece en si mismo y que produce
una imagen o reflejo que se manifiesta en la conformacién de los cuerpos;
este dltimo principio racional formativo es muerto, en tanto carece ya del
poder generativo que posee el principio racional que lo produce (Kalligas
2014, 629). Dicho de otro modo, las formas que el alma, a través de la
naturaleza, introduce en el mundo material son ellas mismas incapaces de
actividad productiva, salvo en la medida en que son informadas por el
alma. Pero la forma que esta en lo sensible, su conformacion, que ya no
puede seguir produciendo, depende y deriva de la que est4 en la naturaleza
misma, y no coincide con ella, sino que es, por asi decirlo, una forma
degradada.s

En diferentes contextos Plotino compara la producciéon natural con
la artificial. En muchos pasajes, las contrapone y niega que la naturaleza
produzca a la manera de un artesano. Como sabemos, en el Timeo Platon
recurre a la figura de un artesano divino, a manera de intermediario que le
permite salvar la fisura entre lo inteligible y lo sensible que él mismo creé.
Plotino, en cambio, no necesita la figura del demiurgo, porque la relacion
entre lo inteligible y lo sensible queda plenamente justificada con el
mecanismo de procesion de la realidad en su conjunto. La procesion, en
efecto, suplanta todo tipo de accién divina o demidrgica, que, como tal,
connotaria temporalidad y discontinuidad (Stern-Gillet 2000, 24). El
universo no es producto de un artesano que en determinado momento ha

almas individuales. Lo mas probable es que haya querido mantener la ambigiiedad, para
subrayar la semejanza entre alma universal y alma particular.

12 Plotino caracteriza la actividad cognitiva propia de la naturaleza como una suerte
ovvaioBnatg, inferior a la que corresponde al intelecto y al alma superior. También a lo Uno
atribuye algo asi como una cuvvaioOnoig, superior a la del intelecto, una especie de “supra-
autoconciencia”. He desarrollado este punto, remitiendo a los textos pertinentes de las
Enéadas, en Santa Cruz (2019) 226-228 y Santa Cruz (2022) de préxima apariciéon. Sobre
el vocabulario de la conciencia en Plotino, véanse Schwyzer (1950), Warren (1964), Schroe-
der (1989) y Violette (1994).

13 Taormina (2020) hace un detallado analisis de I 1 [53] 6, 14 — 7, 6, a la luz de un texto
similar, VI 4 [22], 15, 8-18, y sostiene que en el tratado I 1 [53] es el alma individual, y no
la c6smica, la que hace viviente al cuerpo con una vida propia.
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deliberado y decidido producirlo (ovx 6pB@c...0¢ mote fovAevoauévov tod
molodvtog moteiv) (V 8, 12, 20-22).14 La naturaleza lleva a cabo su funcion
propia sin calculo, porque lo hace de modo espontaneo, por ser fuerza
productora. Pero ello no significa que el universo, pleno de orden y belleza,
sea resultado del azar, sino que es producto de una causa inteligente y no
de un agente que proyecta y disefia su obra.:s (Wildberg 2009, 133).
Convencido, como est4, de ser un fiel exégeta de Platon, Plotino rechaza
una lectura literal del Timeo, y no analoga la produccion de la naturaleza
a la de un artifice o artesano; el universo, imitaciéon del modelo perfecto,
existe siempre, no ha habido un momento en el que comenz6 y la
providencia universal que en él reina es su conformidad al intelecto, que
es su arquetipo y modelo (III 2 [47] 1, 1-35).

Como leemos en V 8 [31] 7, 2-24, el universo estaba ya disefiado en
algo superior a él y de él procede, pero no es resultado de un productor
(moig) que haya calculado y deliberado, que haya ido concibiendo o
ideando en su mente,!6 paso a paso, lo que iba a hacer, y que tras completar
el diseno haya puesto manos a la obra. No es posible que produjese a la
manera de los artesanos que, habiendo recibido su concepcion de otro, se
valen de manos e instrumentos (1-11). Como eso no es posible, “solo queda
que todo existe en algo més, y puesto que no hay ningin intermediario,
gracias a la vecindad con algo més en la realidad, como si fuera
subitamente, aparece una manifestacion (ivGaAua) y una imagen (eikoéva)
de aquello otro” (12-15). (V 8 [31] 7, 2-44).

También en IV 3 [27] 10, 10-19 Plotino sostiene que el alma tiene la
capacidad de ordenar de acuerdo con principios formativos racionales
(xato AOyoug KOOUEV) y

produce sin reflexién adventicia y sin esperar haber tenido
deliberacién ni examen (0vk &makT®d yvoun ovde Povv f ok
avapeivaca), porque en ese caso ella no produciria naturalmente
sino en virtud de un arte adventicia (ov kata @volv, GAAG kAT

14 Aunque Plotino rechaza la figura del demiurgo, a lo largo de sus cincuenta y cuatro tra-
tados, la evoca en repetidas ocasiones, seguramente porque su particular modo de exégesis
le hace necesario respaldar buena parte de sus afirmaciones en la letra de Platon (Charrue
1978,126-127), pero tal como él la lee, la utiliza y la acomoda.

15 Véase Rossi Monti (2014) 17.

16 ¢mwvofjoat (1. 3) y émivota (1. 8). El verbo émwvoeiv significa “concebir”, pero mas precisa-
mente “concebir de manera intencional”, como bien sefiala Darras-Worms (2018) 85, n. 3.
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gmaxktov téxvnVv). Pues el arte es posterior a la naturaleza e imita
(mpeitar) produciendo imitaciones (uipiuata) borrosas y débiles,
como unos juguetes sin mayor valor, sirviéndose de miultiples
herramientas para [realizar] una imagen de la naturaleza (eig
eidwAov puoewg) (IV 3 [27] 10, 14-19).

En IT 9 [33] 12,17-18 se distingue asimismo la produccién natural de
la del arte: en abierta critica a los gnosticos, se senala que la naturaleza “no
produce como lo hacen las artes “pues las artes son posteriores a la
naturaleza y al universo”.

Plotino rechaza, pues, el modelo técnico para explicar la accion de la
naturaleza. Sin embargo, frente a las actividades técnicas tiene una postura
ambivalente (Morel 2009, 396): por un lado, las desprecia y contrapone
enérgicamente naturaleza y arte, como se advierte, por ejemplo, en los
pasajes citados; por otro, hay textos, como V 8 [31] 1, en los que las
considera positivamente y las acerca, no las enfrenta ni separa
tajantemente, porque naturaleza y arte producen sin la mediacién de
razonamiento y de deliberacion y ambas se vinculan con la dimensi6on
inteligible:

Toda alma tiene un [aspecto] inferior vuelto hacia el cuerpo y uno
superior vuelto hacia la inteligencia. El alma total, la del universo,
por su parte vuelta hacia el cuerpo organiza (koopuei) el universo
trascendiéndolo (bmepéyovoa) sin esfuerzo, porque actia sobre lo
que esta por debajo de ella sin razonamiento [o calculo: unds ék
Aoylopod], como nosotros, sino por intuicion intelectual (v@), como
hace el arte, que no delibera (o0 fovAevetar) (IV 8 [6] 8,13-16).

La naturaleza actia como “el arte, que no delibera”, frase esta tltima
tomada de Aristoteles (Fisica I 8, 199b28-29).1 Aristételes, por cierto,
apela a la analogia entre la naturaleza y el arte en mas de una ocasién. El
arte sigue el modelo de la naturaleza, y no a la inversa, pero el modo de
actuar de la naturaleza esta explicado a partir del operar del arte (Solmsen
1963, 488; Rossi Monti 2014, 23). El mundo fisico no es resultado de la
operacion de un artifice que actia desde fuera, sino de una fuerza
inmanente a la naturaleza misma, que actda con vistas a un fin, sin
deliberar ni discurrir y en eso coincide con el arte; pero se diferencia de él
porque lo hace desde el interior.
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En los tratados I 6 [1] y V 8 [31]17 encontramos las reflexiones esté-
ticas de Plotino en su forma mas madura, e importantes observaciones
acerca de la belleza —intimamente ligada a la forma y al logos— en la pro-
duccion natural y en la artificial. En V 8 [31] Plotino retoma algunos de los
temas presentes en I 6 [1], pero desde una perspectiva diferente. En efecto,
si el interés principal de I 6 [1] es explicar de qué modo puede guiarse al
alma para que ascienda hacia lo inteligible a través de su aprehension de
la belleza, V 8 [31] est4 orientado a demostrar que la belleza es algo incor-
poéreo aun cuando se la encuentre en objetos sensibles (Smith 2016, 31).
Mientras que en I 6 [1] se insiste sobre el papel anagogico de la belleza, V
8 [31] muestra el papel dindmico de la forma en la manifestacion de la be-
lleza y explica como la belleza pertenece al mundo inteligible como tal
(Laurent 2011,108-109).

En V 8 [31], cuyos dos primeros capitulos complementan los
desarrollos de I 6 [1] sobre la belleza sensible, con el fin de explicar qué es
la belleza inteligible y mostrar que toda belleza es inteligible, parte de una
consideracion acerca del arte. Como puede advertirse a lo largo de todo el
tratamiento, Plotino sostiene que la belleza, se dé donde se dé, no se reduce
a la simetria de las partes (I 6 [1] 1, 37-40), sino que depende siempre de
la presencia y de la actividad de una forma. La belleza es ese aspecto de lo
inteligible que produce placer a quien lo contempla mientras lo contempla.
Y como la belleza es una propiedad de las Formas en tanto contempladas,
las imagenes de las Formas, que se dan en cuerpos, objetos de vision, de
audicion, modos de vida, acciones, virtudes, poseen también imagenes de
tal propiedad. Un cuerpo, por ejemplo, es bello por participacién en una
forma y tal participacion tiene por causa eficiente el alma (Gerson 1994,
212). Como ello puede explicarse mas facilmente en el caso del arte,
Plotino apela a ella con una intencién didactica. Aunque inspirado, sin
duda, en el discurso de Diotima en el Banquete, Plotino no comienza el
ascenso con la belleza fisica, sino que parte de la belleza de objetos
artificiales.

Toma un ejemplo significativo, porque se trata de algo bien conocido
por todos y, ademaés, inerte, lo més bajo en la cadena de la realidad, 1o mas
alejado de lo inteligible: dos bloques de piedra, uno en bruto, sin

171 6 es el primero en el orden cronolégico, y V 8, nimero 31, forma parte del grupo de
cuatro tratados supuestamente contra los gndsticos, grupo al que también pertenece III 8
[30].
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configuracion, 18 y desprovisto de arte (téxvng dupoipov) y otro que,
sometido al arte, se ha tornado estatua de un dios, de una Gracia o de una
Musa, o incluso de un hombre, que el arte ha fabricado tomando rasgos de
todos los hombres bellos. La piedra trabajada es bella, no por ser piedra,
sino por la belleza de la forma que el arte ha puesto en ella, forma que
estaba en la mente del que la concibe (év t® évvofjocavtl) antes de entrar a
la piedra. Adviértase que Plotino no se refiere al artifice sino a quien
concibe, para subrayar que el arte, en si mismo, es una actividad
puramente noética. Rechaza asi todo antropomorfismo, al senalar que esa
forma estaba en el artifice, pero no por tener manos ni ojos, sino porque
participa del arte. Un individuo no es artista por cierta habilidad técnica,
sino porque posee una vision intelectual de la forma, una vision que les es
ajena a quienes no participan del arte.

En este pasaje se ve con claridad como, en el caso del arte, el
principio formal de un objeto es exterior al objeto y la belleza en el objeto
es resultado de la accion de un artifice que aprehende el principio formal
y, en funcion de ese modelo, plasma una configuracion en su producto. Asi,
la belleza de una estatua se debe a la forma plasmada en la materia; pero
esa forma estuvo antes en la mente del artifice y aun antes, primitivamente
esta en el arte. Por lo demas, es interesante advertir que Plotino no dice
que la piedra ha sido “trabajada”, sino “dominada por el arte” (téyvn
Kekpatnuévou: 1,9) o, como leemos unas lineas después, “que ha cedido al
arte” (ei€ev 6 XiBog T téxvn (1,22).

Otro tanto sucede en el ambito de la naturaleza: “Cuando la materia
domina, y no la naturaleza, las cosas no llegan a la perfeccion, al ser
vencida la forma” (6t¢ 8¢ kai 1} VAN kpatel, ovy N @HOIG, ®G un TéAelov
yevéoBal frtwpévov tod idovg) (IT 3 [52] 12,9-11). “Y si alguna de entre
las cosas generadas carece de excelencia, es porque no esta completamente
formada, debido a que la materia no ha sido dominada” (ur €iomoin0sv
eig Téhog un xpatnBeiong tijg ¥Ang) (IV 4 [28] 38,19-21; cf. I 3 [52] 16,52.
La dominacion de la materia por la forma es, en verdad, la dominacién de
la materia por el alma, con la forma como instrumento; asi, la dominaciéon
puede entenderse como una suerte de produccion lograda exitosamente de

18 Sobre el uso del adjetivo appvBuiotog, literalmente “sin ritmo”, ausencia de medida y de
proporcion, véanse (2011) 122-123 y Darras-Worms (2018) 67, n.1. Laurent (2006) 112, n.
6, cree ver aqui una cita de Aristételes, Fisica II 1, donde se dice que la naturaleza material
es “informe por si” (appvOpuiotov kad cavtd: 193 a 12).
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una imagen de la forma (Gerson 1994, 214). La fealdad es la ausencia de
forma en aquello que esta destinado a recibirla. La belleza sensible es algo
asi como un testimonio o un rastro de su arquetipo superior y de su causa.
Un objeto o un cuerpo es bello solo como epifania de la forma (Narbonne
2001:4-6).19

Hay en la naturaleza un principio racional formativo, que es el
arquetipo de la belleza que esta en el cuerpo; pero mas bello que el
que esta en la naturaleza es el principio racional formativo que esta
en el alma, del que procede el que esta en la naturaleza” (V 8 [31] 3,1-

3).

La belleza de una Helena o de una Afrodita les viene de una forma:
“¢No es, por cierto, en todos los casos, una forma, que llega a lo generado
desde su productor, asi como se dijo que en las artes le llega a lo artesanal
de las artes?” (V8 [31] 2, 9-16).

Ahora bien, si la belleza de una obra de arte es resultado de la
presencia y la actividad de una forma inteligible, la obra no puede ser
simplemente una imitacién de un objeto material. Plotino, evocando
seguramente a Platon, argumenta contra quienes critican al arte
acusandolo de ser mera imitacion:

Y si alguien desprecia a las artes porque ellas producen imitando
a la naturaleza, hay que decir que también las cosas naturales son
imitaciones de algo diferente. Ademas, hay que saber que las artes
no imitan simple y directamente lo que es visible, sino que se
remontan a los principios racionales formales de los que proviene la
naturaleza, y que producen muchas cosas por si mismas. Y
agreguemos que ellas suplen los defectos de una cosa, sea la que
fuere, porque poseen la belleza. Asi Fidias, que produjo su Zeus sin
mirar a nada visible, lo concibi6 tal como tendria que ser si hubiera
querido aparecerse ante nuestros ojos” (V 8 [31] 1, 32-40).

Arte y naturaleza producen imitando; pero “imitar”, como surge de
este pasaje, adquiere dos matices significativos diferentes segtin el
contexto y la perspectiva. Plotino rechaza la concepcion mimética del arte

19 Tiene razon Mathias (1991) 5 cuando sostiene, al inicio de su estudio, que “los tratados que
Plotino consagra a lo bello no son tratados de estética, sino que son tratados de metafisica”.
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de Repiiblica X, porque el arte no copia objetos sensibles a los que toma
como modelo, sino que imita a la naturaleza porque produce “como ella”,
a partir de un principio racional.

Como sostiene Pépin (1992) 307-322, hay en Plotino dos teorias del
arte: una, criticada, que retoma la concepcion platonica del arte como
mimesis de los objetos visibles, y otra segiin la cual las artes se inspiran en
modelos inteligibles.20 Es muy posible que Plotino piense que el arte
meramente mimético evocado en Repiiblica es de un nivel inferior, y es
por ello que distingue entre un artesano que copia un objeto sensible y un
artista, como el Fidias al que pone como ejemplo en V 8 [31] 1, 38-40,
pasaje antes citado.2!

Como surge de V 8 [31] 3,1-10, la forma primigenia de belleza es la
que esti, como modelo, en el intelecto. De €l le llega alma, de la que
procede la belleza de toda otra cosa, natural o artificial. En la naturaleza,
las formas son producidas por el alma del universo, mientras que las
formas que se dan en objetos fisicos son resultado de la produccién de un
sujeto individual (Gerson, 1994, 212). Naturaleza y arte parten ambas de
un principio racional, pero la naturaleza transmite espontaneamente, sin
intermediarios, la forma que est4 en ella, mientras que el artista concibe
una forma, que, en tanto concebida, le es interior, pero que requiere la
existencia de una forma exterior, “contenida” en el arte, del cual el artista
participa.2 (V 8 [31] 1, 15-18).

Como hemos tratado de mostrar, produccion natural y produccién
artesanal tienen puntos de contacto y aspectos diferentes. Aunque Plotino
da prioridad a la naturaleza por sobre el arte, por momentos las acerca y
nos propone contemplar las obras (§pya) de la naturaleza. El orden que
se da en todo el universo visible, aun en lo méas infimo, da testimonio del
arte maravilloso (1] Téxvn Bavuaot) que se manifiesta no solo en lo divino
sino en la complejidad de los animales, de las plantas, en el crecimiento de
los frutos o de las flores (IIT 2.13, 18-30). Si la naturaleza es diferente y

20 Sobre la doble teoria estética, véase Stern-Gillet (2000) 19-23.

21 Como sugiere Smith (2016) 32, Plotino alude al tipo de arte representado por la estatua
de Zeus en Olimpia, obra de Fidias.

22 En este aspecto, Plotino evoca a Aristoteles EN VI 4, 1140a'y Met. VII 7, 1032b 1-14.
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superior al arte, al fin de cuentas, la naturaleza opera con un arte
inmanente.?
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Resumen

Ireneo de Lyon fue un puente entre Oriente y Occidente y un formi-
dable luchador contra las herejias, en especial las de origen pseudo-gnos-
ticas. Se destaca su audacia de sefialar en el hombre la carne como imagen
de Dios, aunque ella sola no es el hombre perfecto, como tampoco lo son
solas ni el alma ni el espiritu. En conclusion, frente a la pseudo-gnosis que
divide lo que esta unido y multiplica lo que es simple, Ireneo aparece sobre
todo como un doctor de la unidad.

Palabras clave: Ireneo, herejias, gnosticismo.
Abstract

Irenaeus of Lyons was a bridge between East and West and a formi-
dable fighter against heresies, especially those of pseudo-gnostic origin.
His audacity to point out in man the flesh as the image of God stands out,
although it alone is not the perfect man nor are neither the soul nor the
spirit alone. In conclusion, in the face of the pseudo-gnosis that divides
what is united and multiplies what is simple, Irenaeus appears above all as
a doctor of unity.

Keywords: Irenaeus, heresies, gnosticism.

Elviernes 21 de enero, al final de la Semana de Oracién por la Unidad
de los Cristianos, el Papa Francisco declar6 a San Ireneo de Lyon: Doctor
de la Iglesia, con el titulo de Doctor unitatis, “Doctor de la Unidad”.

1 Nacido entre 130 y 140 probablemente en Esmirna (actual Turquia), Ireneo fue el se-
gundo obispo de Lyon, entre 202 0 203. Es autor una Refutacion de la supuesta gnosis de
nombre mentiroso generalmente conocida bajo el titulo de Contra las herejias (Adversus
haereses) y de la Demostracién de la predicacién apostélica, que se le conoci6 por Eusebio
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San Ireneo de Lyon, originario de Oriente, ejercié su ministerio
episcopal en Occidente: fue un puente espiritual y teol6gico entre los
cristianos de Oriente y Occidente. Su nombre, Ireneo, expresa esa
paz que viene del Senor y que reconcilia, restaurando la unidad. Que
las ensenanzas de tan gran Maestro animen a todos los discipulos del
Sefior a avanzar cada vez mas hacia la plena comunion.

La relevancia de Ireneo de Lyon, citado en el Concilio Vaticano II en
las Constituciones Dei Verbum (DV), relativa a los obispos, y Lumen
Gentium (LG), relativa a la Virgen Maria,2 es més relevante que nunca
desde la declaracion del Papa. En cuanto a la gnosis, ha habido muchos
estudios, empezando por La gnosis de Princeton (1974)3 y terminando por
Gnosis y gnosticos. De los origenes al presente (2021),4 subrayan su
relevancia en este mundo fragmentado.

El Papa Francisco, al declarar a Ireneo “doctor de la unidad”, lo
propone como modelo, mejor, como compaiiero de viaje en “el camino de
todos los discipulos del Sefior hacia la plena comunién”.

¢En qué sentido su teologia puede caracterizarse por el signo de la
unidad y en qué sentido Ireneo es hoy un médico de la unidad entre los
cristianos de Oriente y Occidente?

L. Ireneo, doctor de la unidads

Ireneo fue un “puente” entre Oriente y Occidente, entre Esmirna,
donde naci6 entre el 130 y el 140 d.C. y conoci6 a Policarpo, que “habia
estado en contacto con Juan y con los otros que habian visto al Senor”, y

de Cesarea. Eusebio de Cesarea cita igualmente dos cartas, una al Papa Victor, y otra a Flo-
rino, que se ha dejado seducir por la pseudo-gnosis.

2 DV 7: “Para que el Evangelio fuera guardado siempre intacto y viviente en la Iglesia, los
Apbstoles dejaron por sucesores a obispos a los que dejaron su propio ejercicio de ense-
flanza” (Adv. haer. 111 22, 4); DV 18: “El Evangelio cuadriforme” (Adv. haer. III 11, 8); —
LG 56: Eva-Maria, Maria causa salutis (Adv. haer. III 22, 4).

3 Ruyer, Raymond (1974). La Gnose de Princeton, Fayard. La Gnosis de Princeton (1960-
1974) es un movimiento informal que concierne a un cierto nombre de estudiosos, de cien-
tificos y que surgi6 después de la 22 guerra mundial, principalmente en los Estados Unidos,
en las universidades de la costa este, Princeton, Harvard y en los observatorios de Califor-
nia.

4 Hereaux, Roland (2015). Gnose et Gnostiques. Des origines a nos jours, DDB.

5 Cf. Y de Andia (1987) 31-48. “Irénée, theologien de I'unité”, NRT 109-1.
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Lyon, de la que fue el segundo obispo entre el 177y el 202 d.C. Asi, incluy6
a la Galia en la tradicion apostdlica juanina.

Fue un puente cuando suplico al Papa Victor de Roma (189-198) —a
proposito de la disputa sobre la fecha de la Pascua — decidido a excomulgar
a los obispos orientales que celebraban la Pascua el 14 de Nisan, mientras
que en otros lugares la Pascua se celebraba el domingo siguiente. Ireneo le
pidi6 que dejara a cada Iglesia libre en los asuntos que no conciernen a la
fe. Esta libertad para las tradiciones de las iglesias individuales sigue
siendo un modelo para hoy.

Ireneo es un pacificador, como su nombre indica, y al mismo tiempo
un formidable luchador contra las herejiass de Valentin,” Marciéns y
Marcos el Mago, esa pseudognosis,9 una perversion de la “verdadera
gnosis" que es la fe cristiana, el auténtico conocimiento de Dios.

Frente a la “pseudo-gnosis” que separa al Dios Creador o Demiurgo
y al Padre de Jesucristo, y divide al hombre en tres elementos o tres
hombres, el hombre corpéreo o material, el psiquico y el pneumético,
Ireneo afirma con fuerza la unidad de Dios y la unidad del hombre en el
Adversus haereses, Iluminacion y refutaciéon de la pseudo-gnosis,.oy en
su Demostracion de la predicacién apostélica.: Estos son los dos polos
del pensamiento de Ireneo: por un lado, la refutacion de la “gnosis con
nombre mentiroso”, que tiene su origen en Simoén el Mago,:2 del que

6 Sobre la herejia en Ireneo, ver Benoit, A. (1980) 55. “Irénée et I’hérésie. Les conceptions
hérésiologiques de ’evéque de Lyon”. “Ecclesia Orans” Augustinianum 20. de Andia, Y.
(1985) 609-644. “L’héresie et sa réfutation selon Irénée de Lyon, Augustinianum 25.

7 Orbe, A. Estudios valentinianos I-IV, 1955-1966; Ladaria, L. (2007). Revista Espariola de
Teologia 67; Romero-Pose, E. — de Andia, Y. “Il rinovamento degli studi su Ireneo du Lione
grazie all’'opera del P. Antonio Orbe jesuita spagnolo”, Consonantia salutis: studi su Ireneo
di Lione, ed. Longobardo, Luigi (2005).

8 Sobre Marcién, ver Harnack (1924). Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott.
Leipzig. Alland, B. (1973) 420-227. “Marcion. Versuch einer neuen Interpretation”. Zeit-
schriftfur Theologie und Kirche 70. von Capenhausen (1966) 213-226. “Marcion et les ori-
gines du canon néotestamentaire”. Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuse 46.
Pétrement, S. (1984). Le Dieu séparé. Les origines du gnosticisme. Paris: Cerf.

9 “On apelle, on peut appeler, gnosticisme —et aussi gnose— toute doctrine ou toute atti-
tude religieuse fondée sur la théorie ou sur ’expérience de I'obtention du salut par connais-
sance ”, Puech, Henri-Charles (1978) 75. En quéte de la gnose 1. Paris : Gallimard.

10 Citamos la traduccion de Adversus haereses (Adv. haer.) de Ireneo de Lyon de A. Rous-
seau (1984), Contre les hérésies. Dénontiation et refutation de la gnose au nom menteur.
Paris : Cerf.

11 Froidevaux, L. (1959). Démontration de la prédication apostolique. SC: Paris.

12 Cf. Adv. haer. 1 23, 1-4. Sobre Simé6n el Mago, ver Beyschlag, K. (1971) 399.
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hablan los Hechos de los Apédstoles (Hch 8, 9-24), y con Valentin y Marcion
como sus lideres, y, por otro lado, el realce de la “verdadera gnosis” (Adv.
haer. 1V, 33, 8), que nos es transmitida por la tradiciéon apostolica, segin
las sucesiones episcopales de las distintas Iglesias.

La blasfemia fundamental es la blasfemia contra el Dios Creador:
“Por méas declaraciones solemnes que hagan, todos los herejes acaban
blasfemando contra el Dios Creador”.

La blasfemia fundamental es la blasfemia contra Dios Creador:
“Pues, por mas declaraciones solemnes que hagan, todos los herejes
terminan en esto: en blasfemar al Creador y en negar la salvacion de esta
obra formada que es la carne (saluti plasmatis Det)” (Adv. haer. IV, praef.

4).

1) La unidad de Dios, Creador y Padre

Segin Ireneo, la herejia gnostica en el siglo II se referia
principalmente a tres puntos: 1. blasfemar del Creador, 2. no reconocer
que “el Verbo se hizo carne”, 3. y negar la salvacién de la carne (salus
carnis).

La “blasfemia” contra el Creador niega la unidad de Dios, Creador y
Padre, y en consecuencia la unidad del Antiguo y del Nuevo Testamento.
La negativa a confesar que el Verbo vino en la carne (1 Jn 4:2-3) lleva a los
gnosticos a la “division”.

La blasfemia fundamental es la blasfemia contra el Dios Creador:
“Por més declaraciones solemnes que hagan, todos los herejes terminan
con esto: blasfemando al Creador y negando la salvacion de esta obra
formada, la carne (saluti plasmatis Dei)” (Adv. haer. IV, praef. 4).

2) La unidad de Cristo, "verdadero dios y verdadero hombre

Contra los docetistas que confiesan la divinidad de Cristo, pero
creen que su humanidad es una mera “apariencia” (§0knoig) y contra los

13 Orbe, A. (1976). Cristologia gnoéstica. Introduccion a la soteriologia de los siglos 11 y
II1. Madrid: BAC.
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ebionitas que creen que Jesus es solo un hombre, el “hijo de José”, Ireneo
va a mostrar que Cristo es a la vez “verdadero Dios y verdadero hombre”.

1. Contra el docetismo, Ireneo se apoya en el testimonio de la pasion
de Cristo del evangelista Juan, que vio salir agua y sangre del costado de
Jests atravesado por una lanza:

Si no era carne, sino que tenia apariencia de hombre (et cum caro
non esset, sed pareret quasi homo), ¢como pudo ser crucificado,
como pudo salir sangre y agua de su costado traspasado? ¢Cual fue
el cuerpo que embalsamaron los embalsamadores y cual fue el
cuerpo que resucité? (Adv. haer. 1V, 32, 2).

Las pruebas que Ireneo da de la realidad de la carne de Cristo son su
costado traspasado del que salieron sangre y agua (Jn 19,34) y su cuerpo
embalsamado por Nicodemo, que “trajo una mezcla de mirra y aloes que
pesaba como cien libras” (Jn 19, 39), ambas cosas atestiguadas en la
Escritura.

2. Contra los ebionitas, Ireneo retoma la exégesis del oraculo de
Isaias 77,14 sobre el “signo de Emmanuel”: “la Virgen (ITapBévog) concebira
y daré a luz un hijo” El caracter virginal de la maternidad de Maria o el
nacimiento virginal de Jests es el “signo” de su generacion divina: el
“nacimiento luminoso” de Jests, nacido de Maria, manifiesta su
“generacion luminosa” por el Padre. Maria es virgen y, por tanto, Jests no
naci6 de José, pero la concepcion virginal de Jesus es efectivamente la
“senal” de que “Dios esta con nosotros”.

3) La unidad del hombre a imagen y semejanza de Diosu

1. La unidad de lo espiritual y lo carnal y la capacidad de la carne
para recibir el Espiritu.

Los gnosticos distinguian tres “hombres”: el “hombre material”,
condenado a la destruccidén, el “hombre psiquico” o racional, que podia

14 Orbe, A. (1986). Antropologia de San Ireneo. Madrid: BAC. de Andia, Y. (1986). Homo
vivens. Incorruptibilité et divinisation de l’homme chez Irénée de Lyon. Paris: Etudes
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tender hacia lo espiritual o lo carnal y compartir sus destinos, y el “hombre
espiritual” (pneumatico), el gnostico, destinado a la eternidad de los eones
del Pleroma celeste.

Ireneo argumenta en contra de esta distinciéon de tres hombres y
afirma la unidad del hombre formada ‘de un cuerpo (séma), un alma
(psyche) y un espiritu (pneuma)’ (1 Tes 5,23).

Porque por las manos del Padre, es decir, por el Hijo y el Espiritu,
el hombre, y no una parte del hombre, estd hecho ‘a imagen y
semejanza de Dios’ (Gn 1,26). Ahora bien, el alma y el espiritu
pueden ser una parte del hombre, pero de ninguna manera el
hombre: el hombre perfecto es la mezcla y la uniéon del alma que ha
recibido el Espiritu del Padre y que se ha mezclado con la carne
modelada segin la imagen de Dios (carni quae est plasmata
secundum imaginem Dei) (Adv. haer. V,6,1).

Cabe destacar la originalidad de Ireneo y su audacia al poner la
imagen de Dios en la carne.

Si se separa la “carne” del “hombre espiritual”, como hacen los
nosticos, este “Espiritu” (pneuma) es “el espiritu del hombre”, pero no “el
b
hombre espiritual”:

Por otra parte, cuando este Espiritu, al mezclarse con el alma, se
une a la obra moldeada, gracias a esta efusion del Espiritu, se realiza
el hombre espiritual y perfecto, y este es el mismo hombre que fue
hecho ‘a imagen y semejanza de Dios’ (Gn 1,26) (Adv. haer. V,6,1).

La carne sola no es el hombre perfecto, ni el alma, ni el Espiritu.

Por eso el Apostol, explicandose, definié claramente al hombre
perfecto y espiritual, beneficiario de la salvacién, en su primera
epistola a los Tesalonicenses: ‘Que el Dios de la paz te santifique para
que seas plenamente completo, y todo tu ser - es decir, tu Espiritu,
tu alma y tu cuerpo (10 mvedupa kai 1 Puyn kai odua) - sean
conservados irreprochables para la venida del Senor Jest’ (1 Tes.
5:23) (Adv. haer. V,6,1).

Augustiniennes.
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Es, pues, la “mezcla” o “union de estas tres cosas lo que constituye el
hombre perfecto” (Adv. haer. V,6,1). Al recibir el Espiritu de Dios, el
hombre no pierde su “sustancia” carnal, sino que cambia su “calidad”,
convirtiéndose en un “hombre espiritual”’:

El hombre que se vincula por la fe y recibe el Espiritu de Dios no
pierde la sustancia de su carne, sino que cambia la calidad de ese
fruto que son sus obras y recibe otro nombre que significa su
transformaciéon a mejor, pues ya no es ni se llama carne y sangre,
sino hombre espiritual (Adv. haer. V, 10, 2).

2. Finalmente, la unidad del hombre es trinitaria: creado a imagen
y semejanza de Dios y modelado por las dos Manos de Dios que son el
Verbo y el Espiritu, es al ser “hecho conforme y concordante con el Hijo
(conformatum et concorporatum Filio)” (Adv. haer. V, 36, 3) por el
Espiritu que vuelve al Padre.

Pero esta unidad del fin, en la resurreccién, como la del principio, en
la creacion, no podia tener lugar sin la recapitulacion de Adan en Cristo,
que es la revinculacion del “fin” (Cristo) con el “principio” (Adan) (Adv.
haer. 111, 22,3).

Esta unidad trinitaria del hombre, recapitulada en Cristo, se
encontrara en la Iglesia, Cuerpo de Cristo, animada por el Espiritu como
el cuerpo lo esta por el alma.

4) La unidad de la Iglesia

1. La unidad de la Iglesia, el Cuerpo de Cristo, animado por el
Espiritu.

La unidad de la Iglesia es realizada por el Espiritu que le da vida en
el dia de Pentecostés, como el alma da vida al cuerpo: asi como el “soplo”
fue confiado a la obra moldeada (plasma), asi el don de Dios (Dei munus)
fue confiado a la Iglesia. La analogia entre el soplo de vida y el Espiritu,
por un lado, y el artefacto y la Iglesia, por otro, muestra la relacion entre la
creacion del hombre y la constitucion de la Iglesia como cuerpo de Cristo
en Pentecostés. Dios dio el aliento de vida a Adan y el Espiritu a la Iglesia.
La unidad de la Iglesia es la de un organismo vivo, animado por el Espiritu.
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El Espiritu hace que la fe de la Iglesia se “rejuvenezca”:

Por tanto, esta fe, que hemos recibido de la Iglesia, la guardamos
con cuidado, porque incesantemente, bajo la accion del Espiritu de
Dios, como un depésito de gran valor encerrado en un vaso
excelente, rejuvenece y hace rejuvenecer el mismo vaso que la
contiene (Adv. haer. I11, 24,1).

El Espiritu de Dios, que es “el depdsito de la incorruptibilidad, la
confirmaciéon de nuestra fe y la escalera de nuestra ascensiéon a Dios”,
vivifica a la Iglesia por los carismas que le da, pues “en la Iglesia, se dice,
Dios ha puesto apéstoles, profetas, maestros” (1 Cor. 12, 28) y “todo el
resto de la obra del Espiritu” (1 Cor. 12, 11). Por lo tanto, de este Espiritu,
“quedan excluidos todos los que se niegan a entrar en la Iglesia”. De ahi la
conocida conclusion: “Porque donde esté la Iglesia, alli esté el Espiritu de
Dios; y donde est4 el Espiritu de Dios, alli est4 la Iglesia y toda gracia. Y el
Espiritu es la verdad” (Adv. haer. 111, 24, 1).

2. La unidad de la Iglesia en su catolicidad y apostolicidad

La unidad de la Iglesia, obra del Espiritu, es tanto en el tiempo como
en el espacio: unidad en el tiempo, por su apostolicidad, y en el espacio,
por su catolicidad.

La unidad apostolica de la Iglesia esta garantizada por la unidad de
la sucesion episcopal en las diferentes Iglesias, como la de Roma, cuya
“lista de obispos” establecié Ireneo a partir de “los gloriosos apoéstoles
Pedro y Pablo”:

Esta es, segtn €, la secuencia y la sucesion por la que ha llegado
hasta nosotros la Tradicién que se encuentra en la Iglesia desde los
apostoles y la predicacion de la verdad. Y esto es una prueba muy
completa de que es una e idéntica a si misma, esta fe vivificante que,
en la Iglesia, desde los apdstoles hasta ahora, se ha conservado y
transmitido en la verdad (Adv. haer. I11, 3, 3).

La unidad e identidad aqui es la de la traditio apostolica que funda
la catolicidad de la Iglesia extendida por todo el mundo:
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Ni las Iglesias establecidas en Germania tienen otra fe o tradicion,
ni las de los iberos, ni las de los celtas, ni las de Oriente, Egipto, Libia,
ni las establecidas en el centro del mundo; Pero como el sol, esa
criatura de Dios, es uno y el mismo en todo el mundo, asi esta luz,
que es la predicacion de la verdad, brilla en todas partes e ilumina a
todos los hombres que quieren ‘llegar al conocimiento de la verdad’
(1 Tim 2,4) (Adv. haer. 1, 10, 2).

La analogia entre la luz del sol que brilla en todo el mundo y la luz de
la predicacion de la fe que ilumina a todos los pueblos permite captar la
“unidad e identidad” de la fe catoélica, que es confesada con “voz unanime”
por todas las naciones en la pluralidad de lenguas y culturas: es la unidad
del simbolo de la fe en “un mismo” Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo.

La exhortacion del Apostol Pablo en la Epistola a los Efesios: “Como
vuestra vocacion os ha llamado a todos a una misma esperanza, asi hay un
solo cuerpo y un solo Espiritu. Hay un solo Sefior, una sola fe, un solo
bautismo, un solo Dios y Padre de todos, sobre todos, por todos y en todos
(Ef 4,1-6)” — afirma la unicidad de la fe en un solo Dios: “un solo Dios, una
sola fe, un solo bautismo”.

La unidad de la fe bautismal en un solo Dios, Creador y Padre, en un
solo Cristo, verdadero Dios y verdadero hombre, y en un solo Espiritu de
profecia y de adopcion, es el fundamento de la unidad de la Iglesia cato6lica
y apostolica.

I1. La unidad de los cristianos

1. Unidad de fe

En efecto, la unidad de los cristianos se basa en la unidad de la fe
expresada en la regula fidei o regula veritatis. La “regla de verdad” tiene
un fundamento bautismal, y por tanto eclesial: es la fe de la Iglesia
proclamada en la profesiéon de fe bautismal. Este caracter bautismal de la
“regla de verdad” permite identificarla con la “regla de fe” de la que habla
Ireneo en los capitulos 6 y 7 de la Demostracion de la predicacion
apostolica. Es una breve declaracion de lo esencial de la fe de la Iglesia en
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una triple afirmacion de Dios Padre como creador, Dios Hijo de Dios
encarnado y redentor, y Dios Espiritu Santo como vivificador.

Para nosotros, mantenemos la regla de la verdad, segin la cual
‘hay un solo Dios’ ‘todopoderoso’ que cre6 todo ‘por su Palabra’,
‘organizo todo e hizo todas las cosas de la nada para que fueran’ (Sab
1,14), segun lo que dice la Escritura: ‘Por la Palabra del Senor fueron
establecidos los cielos, y por el soplo de su boca existe todo su poder’
(Sal 32,6) (Adv. haer. 1, 22,1).

El anuncio de la fe es a la vez trinitario: Dios, la Palabra y el Espiritu,
y eclesial: la fe se ha transmitido a través de la sucesion apostolica: “pues,
aunque las lenguas difieran en todo el mundo, el contenido de la tradicion
es uno y el mismo”.

Y esto es una prueba muy completa de que es una e idéntica a si
misma, esta fe vivificante que, en la Iglesia, desde los apostoles hasta
ahora, se ha conservado y transmitido en la verdad (Adv. haer.

111,3,3).

La “tradicion que viene de los apoéstoles” es una “tradicion de la
verdad”::s “Hay que amar con extremo celo lo que es de la Iglesia y captar
latradicion de la verdad” (Adv. haer. 111, 4, 1). La Gltima palabra es el amor
a la Iglesia, inseparable del amor a Cristo, su cabeza, y al Espiritu que la
anima, y el deseo de recibir de ella la ‘bebida de la vida’ (Ap 22,17) y la
“tradicion de la verdad”.

2. Unidad de los testamentos6

La unidad de la fe, que se expresa en la profesion de fe (Credo), se
basa en la revelacion del anico Dios, Creador y Padre de Nuestro Sefior
Jesucristo, y por tanto en la unidad de los dos Testamentos.

Contra Marcion, que divide al tinico Dios en dos dioses, el Demiurgo
del Antiguo Testamento, que cred el cielo y la tierra, y el Padre de Nuestro

15 de Andia, Y. (2021) “La tradition de la vérité (Adv. hear. III 4, 1). Bastit, Agnés/(éd.),
Irénée entre Asie et I'Occident. Actes de la journée du 30 juin 2014 a Lyon. Paris: Etudes
Augustiniennes, repris dans Le Fruit de UEsprit, op. cit. pp. 223-234.

16 de Andia, Y. “Modeéles de I'unité des testaments selon Irénée de Lyon”. Studia Patristica
vol XXI (1989) 49-59; reimpresién en Le Fruit de I'Esprit, op. cit. pp. 249-275.
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Sefior Jesucristo, que se revela en el Nuevo Testamento, Ireneo afirma que
hay un solo Dios, Creador y Padre, y una unidad de los Testamentos.

Esta afirmacion manifiesta la unidad de la economia de la salvacion
desde la creacion del hombre y la eleccion del pueblo judio hasta la
encarnacion del Verbo y la redencion del hombre en Cristo. La lectura
ireniana de la Escritura es cristologica.

Porque él es el ‘tesoro escondido en el campo’ (Mt 13,44), es decir,
en el mundo, ya que ‘el campo es el mundo’ (Mt 13,38). Un tesoro
escondido en las Escrituras, porque estaba significado por figuras y
parabolas que, humanamente hablando, no podian entenderse antes
del cumplimiento de las profecias, es decir, ‘antes de la venida del
Senor’ (Adv. haer. 1V,26,1 //1V,10,1).

Es la “venida del Senor” la que cumple las profecias que lo anuncian:
la relaciéon del Antiguo Testamento con el Nuevo es la de las profecias con
el cumplimiento de las profecias en Cristo.

Hay que afiadir que la proximidad de la teologia de Ireneo a la
Sagrada Escritura es la razén por la que es amado por los protestantes,
como lo es por los orientales de los que procede. En este sentido, la teologia
de Ireneo es muy “ecuménica” y “unificadora”.

III. La unidad en ciernes

La progresion del hombre desde la creacion hasta la gloria

1. Addan de nifiov

Para Ireneo, Dios no creb al hombre en la plenitud de su edad y de
sus facultades, como lo presenta Tomas de Aquino, sino como un nino: “El
hombre era un infante cuando era nifio, y a medida que se desarrollaba
debia llegar a la edad adulta” (Demostracion 12). La fragilidad del recién
nacido solo pertenece al hombre porque esta hecho de carne. Solo el

17 El tema de la infancia de Adan se encuentra ya en Te6filo de Antioquia (Ad Autolycum I
24. Paris: SC 20, pp. 159-161) y es probable que Ireneo lo haya tomado de él.
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espiritu ligado a la carne tiene una historia, no el espiritu puro. La infancia
no tiene un significado espiritual para Ireneo, sino un significado
temporal: el hombre solo alcanzara su tamafo final en la gloria.

Adén y Eva son nifios: la inocencia del paraiso es la inocencia de los
nifnos. Y como Adan es un nifo, debe crecer y este crecimiento es una
progresion a través de su historia. La consideracién del tiempo y la
progresion del hombre tiene en cuenta las etapas de la vida, pero también
su caida y su ascenso. La progresion del hombre hacia Dios es un ascenso
al cielo y una toma de conciencia de lo que es desde su creacion: “a imagen
y semejanza de Dios” (Gn 1,26):

Dios quiso que su vastago, el Verbo primogénito, descendiera a la
criatura, es decir, a la obra plasmada (plasma), y fuera captado por
ella, y que la criatura, a su vez, captara al Verbo y ascendiera hasta
El, superando asi a los angeles y haciéndose a imagen y semejanza
de Dios (Adv. haer. V,36,3).

Estas son las tltimas palabras del Contra las herejias.

2. La ascension trinitaria

Ahora bien, esta progresion del hombre hacia el Padre se realiza por
el Verbo y el Espiritu:

Este es el orden, este es el ritmo, este es el proceso por el que el
hombre, creado y modelado, llega a ser a imagen y semejanza del
Dios increado: el Padre decide y manda, el Hijo ejecuta y modela, el
Espiritu alimenta y hace crecer, y el hombre progresa poco a poco y
se eleva hasta la perfeccion, es decir, se acerca a lo increado: porque
no hay nada perfecto sino lo increado, y esto es Dios. En cuanto al
hombre, primero tuvo que venir a la existencia, y cuando vino a la
existencia crecid, y cuando creci6 se hizo adulto, y cuando se hizo
adulto se multiplico, y cuando se multiplicdé gano fuerza, y cuando
gano fuerza fue glorificado, y finalmente cuando fue glorificado vio a
su Senor: Porque es Dios quien ha de ser visto un dia, y la visi6on de
Dios trae la incorrupcién, y ‘la incorrupciéon hace que uno esté con
Dios’ (Sab 6,19) (Adv. haer. 1V, 38, 3).



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 59

El “orden” y el “ritmo” del progreso del hombre hacia la gloria de
Dios es un orden trinitario: el Padre manda, el Hijo ejecuta y el Espiritu
hace crecer. Este "orden" trinitario es el que se expresa en la doxologia: £k
o [Tatpog S1d tod Yiod év 1d ITvevuat, todo viene “del Padre, por el Hijo,
en el Espiritu”.

Este movimiento trinitario descendente —del Padre, al Hijo, al
Espiritu— se duplica con un movimiento ascendente: del Espiritu al Padre
a través del Hijo: “El Espiritu preparando de antemano al hombre para el
Hijo de Dios, el Hijo conduciéndolo al Padre, y el Padre dandole la
incorrupcion y la vida eterna” (Adv. haer. IV, 38, 2). Y la unidad de este
orden trinitario, tanto descendente como ascendente, es la unidad de la
Trinidad.

Conclusién: “Una sola alma y un solo corazén” (Hch 4,32)

Frente a la pseudo-gnosis que divide lo que esta unido y multiplica
lo que es simple, Ireneo aparece sobre todo como un doctor de la unidad:
la unidad de Dios, creador y Padre: “un mismo Dios” (Adv. haer. 111,1,2),
la unidad de Cristo, verdadero Dios y verdadero hombre: “un mismo
Cristo” (Adv. haer. 1V, 1,2), la unidad del Espiritu de profecia y de
adopcién: “un mismo Espiritu” (Adv. haer. 111,21,4), unidad de los dos
Testamentos “que proceden de un mismo Dios” (Adv. haer. 1V,23,1) y
unidad del Evangelio tetramoérfico, unidad de la economia de la salvacion
recapitulada en Cristo, unidad del hombre formado de cuerpo y alma al
que se une el Espiritu, unidad de la fe: “una misma fe” (Adv. haer. 111,3,3),
unidad de la tradicion apostolica en la catolicidad de la Iglesia, unidad del
“grande y glorioso Cuerpo de Cristo”. La unidad de Dios, la unidad del
hombre, la unidad de la historia de la salvacion, la unidad de las Escrituras,
la unidad de la Iglesia: todas estas formas de unidad estan vinculadas, y no
se puede romper la unidad en un punto sin romper la unidad del conjunto.

Pocas veces en la historia de la Iglesia se ha alcanzado tal vision de
la unidad del misterio cristiano, o, mejor dicho, fue en los origenes del
cristianismo donde se manifest6 la unidad en toda su pureza, gracias a la
sencillez de la vision que Ireneo tenia del tinico Dios del Antiguo y del
Nuevo Testamento, de Cristo que recapitula en si mismo el cosmos y la
historia, y del hombre modelado a imagen y semejanza de Dios.
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Finalmente, la unidad de la fe, que se expresa “con una sola voz”
(ovupovmg) en la regula fidei o credo, hace la unidad de la Iglesia catolica
y apostolica y la unidad “sinfénica”:8 de los pueblos y lenguas que
proclaman la misma fe.

Por lo tanto, habiendo recibido esta predicacion y esta fe, como
acabamos de decir, la Iglesia, aunque dispersa por todo el mundo, las
guarda cuidadosamente, como si viviera en una sola casa, cree en ellas de
la misma manera, como si tuviera ‘una sola alma y un solo corazén’ (Hch.
4:32), y las predica, ensefia y transmite con una sola voz, como si tuviera
una sola boca; pues si las lenguas difieren en todo el mundo, el contenido
de la tradicion es uno y el mismo (Adv. haer. I, 10,2).

Ireneo caracteriza a esta Iglesia utilizando las palabras de los Hechos
de los Apostoles sobre la primera comunidad cristiana de Jerusalén: La
multitud de los creyentes tenia un solo corazén y un solo espiritu (Hch
4:32). La Iglesia es un solo corazén y una sola alma porque tiene una sola
fe y un solo amor y una sola boca para ensenar y transmitir esa fe.

18 de Andia, Y. “La symphonie du salut”. Le Fruit de UEsprit. Etudes sur Irénée de Lyon.
Paris: Cerf-Patrimoines, 2021, pp. 261-275.
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Resumen:

Habiendo demostrado que la enfermedad propia del alma en
Evagrio Pontico consiste en la ignorancia de si, el presente articulo avanza
sobre esta tesis poniéndola en confronto con diversos textos evagrianos
que parecen problematizarla. En este sentido, podremos precisar porqué
puede decirse, sin aporias, que el objeto de la ignorancia en Evagrio es Dios
mismo, de acuerdo a como éste revela y descubre en el nous mismo, caido
y llamado a recuperar la nocién divina que le da el conocimiento de si o
contemplacion natural primera.

Palabras Claves: Evagrio Pontico, Nous, Ignorancia, Ciencia de
Dios

Abstract

Having shown that the disease of the soul in Evagrius Ponticus con-
sists in ignorance of oneself, this article advances on this thesis by con-
fronting it with various Evagrian texts that seem to problematize it. In this
sense, we will be able to specify why it can be said, without aporia, that the
object of ignorance in Evagrius is God himself, according to how he reveals
and discovers in the nofiis itself, fallen and called to recover the divine no-
tion that gives him the self-knowledge or first natural contemplation.

Keywords: Evagrius Ponticus, Nois, Ignorance, Science of
GodAbstract:
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Introducciéon

“Bienaventurado aquel que ha llegado a la ignorancia
infranqueable”1, proclama Evagrio en Képhalaia Gnostica (en adelante
KG). Para que sea posible emprender el camino hacia esa “bienaventurada
ignorancia” que describe el estado gnoseologico perpetuo del noiis frente
a la ciencia ilimitada de la Trinidad 2, resulta necesario superar la
“ignorancia que tiene un fin” (&dyvogiag Tg uév eivan)3 o ignorancia
limitada (;emenatwtal es el término que usa Evagrio para calificar el
conocimiento del que es privacion esta ignorancia+). Esta constituye, en el
pensamiento del Péntico, el resultado inmediato de la caida del nous
(devenido alma) en virtud del cual el hombre es incapaz de reconocer a

1 Evagrio Péntico (1985). Les six centuries des ‘Kephalaia gnostica’ d'Evagre le Pontique. Tra-
duccién de Antoine Guillaumont, Patrologia Orientalis T. XXVIII, fascicule 1. Brepols, Pa-
ris, Brepols.

El texto aqui citado corresponde a la versién S.de KG, centuria III, capitulo 88. Recordemos
que de esta obra evagriana se conservan solo algunos fragmentos griegos, y dos copias en
sirfaco (S, y S.), de las cuales se ha demostrado que la segunda es la mds fiel al original (ver,
a propésito: Peret6 Rivas, Rubén (2019). “Evagrius Ponticus' Kephalaia gnostica two ver-
sions. New discussion on their authenticity”. Adamantius 24, 485-492). El texto ha sido re-
visado y traducido al francés por Antoine Guillaumont. También existe una traduccién
mas reciente al inglés de Illaria Ramelli. Nosotros usamos, en la mayorfa de los casos, la
traduccién cldsica de Guillaumont que posee ambas copias sirfacas con sus correspondien-
tes traducciones.

En este kephdlaion que citamos aqui los especialistas prefieren en general citar la version de
S, pues expresa mejor el sentido de la ignorancia infinita en Evagrio y resulta complemen-
tario y correlativo de su paralelo de S.. Incluso el mismo Guillaumont, que es quien esta-
bleci6 originariamente la mayor fidelidad de S, se permite este uso hermenéutico de S,
expresando que las dos versiones son aquf —como en muchos otros lugares— correlativas
(Guillaumont, A. (2009). Un philosophe au désert. Evagre le Pontique. Paris, Vrin, 402). Ysabel
de Andia, por su parte, también opta por usar S, indicando acertadamente que ciencia in-
franqueable e ignorancia infranqueables se corresponden en el pensamiento evagriano (de
Andia, Y. (2003 97-106). “Inconnaisance et priere chez Evagre le Pontique et Denys 1'Aréo-
pagite”. Other greek writers, John of Damascus and Beyond, the west to Hilary, Studia Patristica
42: Papers presented at the Fourteenth International Conference on Patristic Studies held in Oxford.
M. Young, M. Edwards y P. Parvis (Editores). Peeters: Leuven—Paris). La misma opinién
tiene Illaria Ramelli (Ver su comentario a KG III, 63, en: Ramelli, I. (2015). Evagrius’s Keph-
alaia Gnostica: A New Translation of the Unreformed Text from the Syriac. Atlanta, SBL Press,
178.)

2 AkataAnmtov (incomprensible, que no se puede conquistar o alcanzar conviccién) es el
término que utiliza Evagrio en los Escolios a los salmos (Escolio 5 al Salmo 103, 6) para cali-
ficar esta ciencia de Dios que es objeto de la ignorancia infinita. En la misma obra y en dos
ocasiones indica que la Trinidad Santa es yvawoig amégavtog, conocimiento sin limite, sin
tasa, sin fin (Cfr. Escolio 5 al Salmo 70, 14; Escolio 3 al Salmo 138, 7). Cfr.: Evagrio Péntico
(2021). Scholies aux Psaumes. Tome II (Psaumes 71-150). Edicién, traduccién y comentarios
de Paul Géhin y Mathieu Cassin, SC 615. Paris, Cerf.

3 Evagrio Péntico (1971). Traité Pratique ou le moine. Edicién, traduccién y comentarios de
A. Guillaumont y C. Guillaumont, SC 171, Paris, Cerf, capitulo 87.

4 Evagrio Péntico (2021), Escolio 2 al Salmo 144, 3.
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Dios —fuente, razon y fin de todas las cosas— en los seres y en él mismo.
Digamos que el notls, al caer, ha perdido la “ciencia verdadera de los seres”
(Yvooewg v Sviwv aAnbotgs), la “sabiduria de la que [Dios] se ha servido
al hacer todo™s.

No es la unidad la que, por si misma, se pone en movimiento; sino
que ella es puesta en movimiento por la receptividad del noiis, el
cual, por su negligencia, desvia de ella su rostro y, por el hecho de
ser privado de ella, engendra la ignoranciar.

La consecuencia inmediata de la caida o del acto de desviar el rostro
de la unidad es la ignorancia (dyvwoia)s. En otros lugares nos hemos
ocupado de dilucidar la vinculacion causal que existiria entre dicha
ignorancia y lo que Evagrio mismo llama ndsos y asthéneia (enfermedad,
debilidad) del almas. Si para Evagrio la salud completa, el estado propio y
kata physin del nots, se halla en el conocimiento divino que se alcanza en
el estado de unidad, no es aventurado suponer que la enfermedad
consistiria en la ausencia de ese conocimiento, en un particular tipo de

5 Evagrio Péntico (1971), capitulo 2

6 Evagrio Péntico (1985). KG 11, 81

7 Evagrio Péntico (1985). KG I, 49

8 Evagrio Péntico (1985). KG 1, 49. El término griego que Frankenberg utiliza en su retro-
versién es ayvwoia. Sin dudas, y comparado con el resto de la obra evagriana conservada
en el original griego, la retroversién es precisa.

9 Ver, por ejemplo: Vazquez, S. (2018). “La enfermedad del alma en el fil6sofo tardo antiguo
Evagrio Péntico: entre ignorancia y filautia”. Anales del Seminario de Historia de la Filosofia 35
(2),323-343

10 Evagrio indica expresamente, en mds de una ocasién, que el hombre obtiene la salud
completa cuando ha alcanzado la ciencia mds alta, el estado kati phyjsin del centro de su ser
que es el noiis. Cuando se refiere —como en el capitulo 56 del “Tratado Préctico”- a la apd-
theia como la salud del alma (Oyeiav Pux1c), estd haciendo referencia al funcionamiento
kata phyjsin de la parte pasional, no a la salud completa. Recordemos que en Evagrio el alma
posee ademds de su parte pasional (subdividida en dos potencias, la concupiscible y la
irascible), la parte racional o AoyioTtikov, que no es otra cosa que el noils, la esencia de su
ser. En su sistema el hombre alcanza su fin y, por ende, su estado de salud, cuando alcanza
la ciencia de la Trinidad. La apdtheia es salud en la medida en que es un estado de ordena-
miento pasional que auxilia al intelecto en la consecucién de ese fin. Algunos de los textos
en los que Evagrio establece de modo explicito esta nocién de salud, son los siguientes:
“Cuando la naturaleza racional reciba la contemplacién que le concierne, entonces toda la
potencia del noiis serd sana” (Evagrio Péntico (1985). KG II, 15)

“Lo mismo que los medicamentos son vanos después de la completa curacién, asf las ra-
zones de los siglos y de los mundos son vanas después de la ciencia de la Santa Trinidad”
(Evagrio Péntico (1993). Scholies i1 I’Ecclésiaste. Edicién, traduccién y comentarios de Paul
Géhin, SC 397. Paris, Cerf, escolio 2)

“Las almas que estdn en la salud de la Unidad no tienen necesidad de este espesor mate-
rial” (Evagrio Péntico (2009). Chapitres des disciples d’Evagre. Edicién, traduccién y comen-
tarios de Paul Géhin, SC 514, Paris, Cerf, capitulo 8)
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ignorancia de Dios. Pero ¢no hemos indicado que la ignorancia respecto
de Dios es valorada de modo positivo por Evagrio y llamada ignorancia
infinita? Despejar esta aparente contradiccion nos pondra frente a un
nuevo matiz de esta ignorancia “patolégica”.

Evidentemente, la caida constituye para Evagrio el origen primero
de la enfermedad del alma pues significa, como hemos visto, apartarse de
aquello para lo cual la naturaleza racional ha sido hechatt. M4s aun, el alma
es el notis caido y apartado de su naturaleza. Y para el nots apartarse de
su naturaleza es apartarse del conocimiento divino, caer en la ignorancia
respecto de Dios, o, dicho con mas precision y anticipando una formula a
la que iremos arribando: apartarse del estado de ignorancia infinita de
Dios (aquel estado que se identifica con la bienaventuranza segin veiamos
que afirma Evagrio en KG I1I, 8) en el cual el notis reconocia —a partir del
conocimiento de la sabiduria presente en los seres que en su estado caido
ignora— la condicién daxataAnmtov (incomprensible, que no se puede
conquistar) de la Divinidad, condicion en la que esta llamado a sumergirse
perpetuamente!2. Antes de caer el nots reconocia a Dios como el objeto
inagotable que sacia un deseo que por tenerlo como objeto es insaciable,
pero con una insaciabilidad que saciazs.

La caida constituye el origen primero de la enfermedad pues ella
engendra una ignorancia de Dios que es el estado propiamente antinatural
del notiis en tanto éste es, originariamente, potencia cognoscente,
receptividad intelectual de la naturaleza divina4.

En contribuciones anteriores hemos demostrado que el mal propio
del notis es la ignorancia de si mismo. En este caso ampliaremos dicha tesis
examinando aquellos textos que parecen senalar que dicha ignorancia

11 “El fin de la naturaleza racional es la ciencia de la Trinidad Santa” (Evagrio Péntico
(2021). Scholies aux Psaumes. Tome I (Psaumes 1-70). Edicién, traduccién y comentarios de
Paul Géhin y Mathieu Cassin, SC 615. Paris, Cerf. Escolio 3 al Salmo 38, 5).

12 dxatdAnmrov es el término que utiliza Evagrio en los Escolios a los salmos (Escolio 5 al
Salmo 103, 6) para calificar esta ciencia de Dios que es objeto de la ignorancia infinita. En
la misma obra y en dos ocasiones (Escolio 5 al salmo 70, 14 y escolio 3 al salmo 138, 7)
indica que la Trinidad Santa es yawoig anépavtog, conocimiento sin limite, sin tasa, sin fin.
13 Evagrio Péntico (1985). KG L, 65: “[el estado de unidad] es una paz indecible y no hay
alli mas que nées desnudos que siempre se sacian de su insaciabilidad”

14 Indica, a propésito, Hausherr en ya cldsico trabajo sobre la ignorancia infinita: “La re-
ceptividad del noiis en relacién a la contemplacién de la Santa Trinidad es de tal manera
parte de su ser, que ella sirve para definirlo.” (I. Hausherr (1936). “Ignorance infinie”.
Orientalia Christiana Periodica 11, 358)
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tiene como objeto a Dios mismo. Avanzaremos en la exégesis de los textos
evagrianos que parecen sostener esto tltimo y demostraremos que ellos no
se contradicen con nuestra tesis inicial, sino que la profundizan, y precisan
con mayor sutiliza el objeto de la ignorancia y el estado del noiis caido.

La ignorancia finita y el desconocimiento de Dios

Una vez identificada la ignorancia como la enfermedad, queda atin
por responder lo mas importante: ¢De qué conocimiento es ausencia dicha
ignorancia? Al decir del conocimiento divino o de Dios estamos
respondiendo de modo general. Tarde o temprano nos topamos con una
aporia: ¢No habiamos indicado que la ignorancia respecto de Dios resulta
una condicion perpetua del notis frente a un objeto de conocimiento
inagotable y en este sentido es valorada de modo positivo por nuestro
autor? ¢Como puede entonces la ignorancia finita o limitada
(memepatwtars) en que Evagrio cifra la enfermedad, tener también como
objeto de a—gnosis a Dios?

En la quinta centuria de KG podemos encontrar un principio de
respuesta a esta aparente contradiccion:

Aquel que ve al Creador segtin la armonia de los seres, no es su
naturaleza lo que conoce, sino su sabiduria, con la cual ha hecho toda
cosa; yo quiero decir no la sabiduria esencial, sino aquella que
aparece en los seres, aquella que tienen la costumbre de llamar
contemplacion natural esos que son expertos en estas cosas. Y si esto
es asi, cuanta es la locura de esos que dicen que conocen la
naturaleza de Dioste.

Al ver al Creador en la armonia de los seres —es decir, al acceder a la
contemplacion natural, al vencer la ignorancia finita’— no es la naturaleza
del Creador lo que conocemos —respecto de la cual tenemos una ignorancia
infinita, ilimitada (dmépavtog)— sino la sabiduria con que ha hecho todas
las cosas, lo cual es condicién para alcanzar ese estado de ignorancia

15 Evagrio Péntico (2021). Escolio 2 al Salmo 144, 3.

16 Evagrio Péntico (1985). KG V, 51

17 Recordemos aqui lo afirmado por Evagrio en sus escolios a los Salmos que complementa
el texto de KG citado: “La ciencia de todos los seres es limitada, la ciencia de la Trinidad
sola es ilimitada, porque ella es la sabiduria esencial” (Escolio 2 al Salmo 144, 3)
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infinita que designa el modo de participacion del nous en la ciencia
axkatainmrov de la Trinidad Santa.

Julia Konstantinovsky utiliza, para referirse a este doble
conocimiento que respecto de Dios podemos tener y que determina los dos
tipos de ignorancia, la diada “Esencia de Dios versus Sabiduria de Dios”.
Al primer término corresponde la ignorancia ilimitada o infinita
(dmépavtog), al segundo la ignorancia finita o limitada (memepatwtal) que
es el término con el que Evagrio califica tanto la contemplacion de los seres
cuanto la ignorancia respecto de elloss.

Es decir que lo que el noils enfermo de ignorancia desconoce no es
aquello que es objeto de la ignorancia infinita —pues eso sera siempre
objeto de un desconocimiento infinito en el que el noils se saciara— sino
aquello que lo pone en ese estado de ignorancia infinita: ignora aquello que
le hace posible estar unido a la ciencia de la Trinidad9, es decir, ignora la
sabiduria divina que aparece en los seres, los principios que presiden la
existencia de los seres y el designio divino sobre ellos. Desconoce los l6goi
de las cosas, aquellas identidades internas de los seres que el Creador les
ha dado y en las que, por lo mismo, el Creador manifiesta,
circunscriptamente, su sabiduria. Por ello estos l6goi son, dira Evagrio en
sus Escolios a los Salmos, las palabras que componen el libro de Dios
(BipAiov ®eod) en el cual podemos conocer sus designios en tanto lo
descubrimos como creador (6nuoiovyog), sabio (co@dg), providente
(mpovontig) y juez (xprtrg) 20 . Estos l6goi son, por tanto, espejo
("Ecomtpov) de la bondad, de la potencia y de la sabiduria de Dios, dira
Evagrio en KG II, 1, y por ello nos conducen a descubrir la naturaleza
divina, a unirnos a la “ciencia de Dios”. Su conocimiento designaria la
llamada “contemplacién natural”: “segunda” cuando se refiere a los seres
materiales y “primera” cuando a los seres inmateriales

18 Evagrio Péntico (2021). Escolio 2 al salmo 144, 3; Evagrio Péntico (1985). KG 111, 63.

19 Recordemos que esta es la contemplaciéon “que le concierne” al noiis: “El noils desnudo
es aquel que, por la contemplacién que le concierne, estd unido a la ciencia de la Trinidad”
(Evagrio Péntico (1985). KG 111, 6)

20 Evagrio Péntico (2021). Escolio 8 al salmo 138, 16.



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 67

La sabiduria divina que se pierde con la caida

Ahora bien, dicha ignorancia es, como hemos sefialado, privacion de
un conocimiento anterior y es, por otra parte, consecuencia inmediata de
la caida. Cabe entonces formular un nuevo interrogante: ¢Qué sabiduria
divina presente en los seres —y que Evagrio llama ciencia de los seres
(Yyvooewg @V dvtwv aAnbodg2) o “ciencia de su (se refiere a Dios)
sabiduria, de la que se ha servido al hacer todo”2— es entonces la que tenia
el noils y que pierde con su caida? No puede ser, primariamente, la que
esta presente en los seres materiales pues estos en la metafisica evagriana
comienzan a ser una vez consumada la caida, es decir, cuando laignorancia
negativa es ya un estado del notis. Son seres postlapsarios. Es mas, la
creacion corporal para Evagrio es, como hemos demostrado en otro
lugar2s, un modo en que el Creador auxilia al ser racional para que este
vuelva a la unidad, para que supere la ignorancia.

Si la sabiduria que ignora el noiis al caer es la sabiduria con que Dios
ha hecho los seres, parece ser que lo que el nots ignora —y que le hace
imposible unirse a la ciencia de Trinidad, acceder al estado
bienaventurado de ignorancia infinita y lograr asi su salud completa— es la
sabiduria con que Dios lo ha creado a €I, pues los seres creados en los que
aquella sabiduria se manifestaba antes de su caida eran los seres
racionales, entre los cuales él mismo se contaba, unidos en un estado de
unicidad indivisa que recibe el nombre de monds:.

Pero profundicemos un poco méas. En aquel kephdlaion que
citAbamos mas arriba en el que Evagrio nos habla de la caida y de la
ignorancia como consecuencia inmediata, nuestro autor nos indicaba que
el notis desvia su rostro de la unidad y, por el hecho de estar privado de
esta unidad, se engendra la ignorancia. Esta unidad es en Evagrio el objeto
de un conocimiento? que el notis parece haber perdido con su caida: se
trata, en efecto, de la sabiduria con que Dios lo ha creado y por la cual ha

21 Evagrio Péntico (1971). Capitulo 2.

22 Evagrio Péntico (1985). KG III, 81.

23 Cfr. Vazquez, S. (2017). “La palabra y su dimensién terapéutica frente a la enfermedad
del alma en Evagrio Péntico”. Rivista di Storia e Letteratura Religiosa LIII (1), 3-31.

24 Cfr. Vazquez, S. (2019). “Algunas precisiones sobre el concepto de monds en Evagrio
Péntico y suimportancia en la comprension de la enfermedad del alma”. Estudios Filosoficos
LXVIII, 125-143.

25 La expresién “ciencia [0 conocimiento] de la unidad” es, en efecto, muy frecuente en
Evagrio. Cfr.: Evagrio Péntico (1985). KG I, 77; 11, 5; II, 11; 1T, 72; IV, 18; IV, 21; IV, 43.
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proyectado sobre él y sobre todas las creaturas racionales un plan de
unidad indivisa perpetua. Aquella sabiduria que el notis ignora al caer es
la de la unidad.

Conocimiento de la unidad, en efecto, hace referencia al
conocimiento del fundamento del ser del notis pues esa unidad en tanto
estado protologico y escatolégico de union con Dios y los demas seres, se
funda en la sabiduria creativa, en el plan original, con que Dios hizo al
notis. El conocimiento de la unidad es el conocimiento del designio creador
sobre los seres racionales. Por lo tanto, es el conocimiento del notis sobre
si mismo y el designio divino sobre él de vivir unido a Dios saciado de la
propia insaciabilidad2s. Por eso recuperar el conocimiento de si, que el
notls se conozca a si mismo alcanzando la “contemplacién natural
primera”, es recuperar aquella “salud de la unidad”27. Evagrio indica
expresamente que,

La naturaleza incorporal muestra la sabiduria de la unidad y es
susceptible de la unidadzs.

La contemplacién natural primera hace ver la monds santa?.

El fin de la ciencia natural es la unidad santaso.

Toda la contemplacion natural que devuelve al notis la sabiduria con
que Dios ha creado a los seres y lo hace vencer asi la ignorancia finita, se
orienta a que el notls recupere aquel estado protolégico de unidad donde
vuelve a unirse a la ciencia de Dios pues es en ese estado de unidad que
Dios hace participar al notis de su conocimiento substancial.

Asi, cuando decimos que la enfermedad es, en sentido lato,
“ignorancia de Dios” lo que estamos diciendo, en rigor, es que la
enfermedad es privacion de ese estado existencial y cognoscitivo que le
permitia participar de la ciencia de Dios.

26 “[el estado de unidad] es una paz indecible y no hay alli mds que ndes desnudos que
siempre se sacian de su insaciabilidad” (Evagrio Péntico (1985). KG I, 65)

27 Evagrio Péntico (2007). Capitulo 8.

28 Evagrio Péntico (1985). KG 111, 11.

29 Evagrio Péntico (1985). KG 111, 61.

30 Evagrio Péntico (1985). KG I, 71.
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Cabe preguntar: ¢Por qué dicho estado le permite participar de la
ciencia de Dios? Porque es en si mismo que el notis puede descubrir a Dios
en tanto él es —a diferencia de los demés seres— semejanza de Dios: “La
imagen de Dios no es aquello que es susceptible de su sabiduria, porque
asi la naturaleza corporal también seria imagen de Dios. Sino que es
aquello que es devenido susceptible de la unidad lo que es imagen de
Dios™1.

Conociendo a los incorporales el noils otea o avizora la naturaleza
divina pues los seres inteligibles son semejanza de Dios, o susceptibles de
El:

La ciencia de la naturaleza primera es la contemplacion espiritual
de la que se ha servido el Creador haciendo los nées, los cuales son
los tinicos susceptibles de su naturalezas2.

No es porque el notis es incorporal que es semejanza de Dios, sino
que es porque ha sido hecho susceptible de Els.

En este contexto se entiende la significativa afirmacion que realiza
Evagrio en una de sus Maximas y que sugiere ya el sentido que tendra, en
armonia con esta nociéon de enfermedad, su “propuesta terapéutica”:
“éQuieres conocer a Dios? Primero condcete a ti mismo™s4.

Participar de aquel “Conocimiento Substancial” que Evagrio
identifica con Dios, solo es posible, insistamos, en el estado de unidad,
cuando el noils conoce la sabiduria con la que ha sido creado. Cuando el
notis cae de la unidad pierde esta sabiduria, pierde esta nociéon de siy
pierde asi la nocion de Dios (lo cual, como hemos visto, Evagrio llama
TavTomaoy dAoyiavss, la més total locura) como aquello que sacia su
insaciabilidad. Lo que el noils ha perdido entonces es la nocion acerca de
la naturaleza de Dios que le daba la sabiduria presente en los seres, es
decir, que le daba el conocimiento de si y de la monas en la que su ser se

31 Evagrio Péntico (1985). KG III, 32.

32 Evagrio Péntico (1985). KG 111, 24.

33 Evagrio Péntico (1985). KG VI, 73.

34 Evagrio Péntico (2003). Maxims. En: Sinkewicz, R. (2003 228-232) Evagrius of Pontus. The
greek ascetic corpus. Traduccién y comentarios de Robert Sinkewicz, Oxford, Oxford Uni-
versity Press. Maximas II, 2.

35 Evagrio Péntico (1987). Scholies aux Proverbes. Edicién, traduccién y comentarios de Paul
Géhin, SC 340, Paris, Cerf. Escolio 200.
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fundamentaba. Esta sabiduria le daba una nocion de la naturaleza de Dios
que lo disponia a recibir y a unirse a la ciencia de la Trinidad en ese
misterioso pasaje —inaprensible e indiscernible en el estado protolégico de
unidad y de compleja y relativa identificacion en el itinerario del notis
caido— del conocimiento sobre Dios a la visién de Diosss.

Es por esto que Evagrio llama “locura” a la pérdida de las nociones
de Dios, porque es esta la consecuencia “patolégica” natural —como lo
plantea en el escolio 200 a los Proverbios— de perder el notis el
conocimiento de la sabiduria con la que Dios lo cre6 a él y a los demas
seres. Asi la enfermedad del noiis es verse privado de las nociones de Dios
que le da el conocimiento de si y de la monds en la que su ser se
fundamenta, y estar imposibilitado asi de unirse a la ciencia de la Trinidad
para lo cual ha sido hecho.

De este modo, y precisando la realidad que la ignorancia patologica
desconoce, la enfermedad del alma es en Evagrio la ignorancia de si pues
es esa ignorancia la consecuencia inmediata de la caida de la unidad, la que
hace perder las nociones de Dios incurriendo en la mas total locura y la
que impide asi la recepcion de la ciencia de la Trinidad, para la cual el notis
ha sido hecho. Digamos, en una férmula aparentemente tautolégica, que
el notis ignora que esta hecho para permanecer perpetuamente en un
estado de ignorancia infinita saciandose de su insaciabilidad.

36 Al respecto, el mismo Guillaumont indica que la visién de la luz de Dios que se da en
el estadio tltimo del itinerario depende de la contemplacién natural primera. Al ocuparse
de aquella visién del intelecto, el estudioso francés vacila a la hora de delimitar con preci-
sién lo que corresponde a la contemplaciéon natural primera y lo que serfa més propio del
estadio teoldgico. Al hablar de los momentos de oracién pura —los cuales el Péntico iden-
tifica con aquel estadio- y de lo que el noils verfa allf, indica Guillaumont: “No es Dios
mismo, en su esencia, que [el noiis] ve, sino, como los ancianos de Israel, el ‘lugar de Dios’,
es decir, él mismo revestido de la luz divina. Por esto esta visién depende atn de lo que
Evagrio llama contemplacién natural primera [...] Pero en la medida en que ella comporta
una entrada de la luz divina, ella participa ya de la ciencia de Dios” (Gulllaumont A.
(1984). “La visién de l'intelect par lui-méme dans la mystique évagrienne”. Etudes sur la
spiritualité de I'orient chrétien. Antoine Guillaumont (editor). Bégrolle-en—Mauges, Abbaye
de Bellefontaine, 148).

Sobre este tema del paso del conocimiento sobre Dios a la visién de Dios, remitimos al
importante articulo de Gabriel Bunge (2000). “La montagne intelligible: De la contempla-
tion indirecte a la connaisance immédiate de Dieu dans le traité De oratione d'Evagre le
Pontique”. Studia Monastica 42, 7-26.
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La ignorancia de si en algunos textos evagrianos

Que la enfermedad consista en ignorancia de si es algo que vemos
confirmado en otros textos evagrianos que profundizan desde distintas
perspectivas este asunto. Veamos algunos de ellos.

Uno de los mas explicitos pertenece a la Carta a Melania. Este texto
resulta particularmente significativo porque en él Evagrio se esta
refiriendo al rol que puede y debe jugar el Légos (con las connotaciones
teolbgicas y metafisicas que este término tiene en su pensamiento) en el
camino del notis hacia el conocimiento. Subrayemos aqui lo que indica
respecto a la condicion del alma que el Logos viene a modificar: “El alma
no reconoce su propia naturaleza. El alma reconoce la naturaleza de su
cuerpo, pero no reconoce su propia naturaleza. Si, no obstante, conociera
su propia naturaleza, entonces ya no seria alma sino notis. Con todo, el
notis no deviene consciente de su propia naturaleza sino mediante el Logos
y el Espiritu”s”

El verbo usado por Evagrio y que aqui traducimos como reconocer,
es Yiyvookw. Se trata de un término que designa un tipo de
reconocimiento y percepcidon que equivale a un conocimiento que es fruto
de reflexion y observacion. Es decir, supone una capacidad para percibir.
El texto citado subraya hacia el final que el nous puede conocerse mediante
el Logos y el Espiritu. En efecto, es el Logos Cristo quien posee para
Evagrio la ciencia de la unidad, aquella que el noiis perdi6 cuando “desvio
de ella su rostro” engendrando asi la ignorancia:

La uncio6n inteligible es la ciencia espiritual de la unidad santa y
el Cristo es el que esta unido a esta cienciass.

Si més que nadie el Cristo es ungido, es evidente que es ungido de
la ciencia de la unidad.

37 Evagrio Péntico (2006), Carta a Melania capitulo 20. En: Casiday, A. (2006 64-77). Evagrius
Ponticus, London and New York, Routledge.

38 Evagrio Péntico (1985). KG 1V, 18.

39 Evagrio Péntico (1985). KG1V, 21.
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Es por poseer la sabiduria creativa de todos los seres —y del notis de
modo eminente— que el Cristo recibe en Evagrio la denominaciéon de
médico. En otros lugares nos hemos referido a la presencia de esta
denominacion o epinoiai en Evagrio y la posibilidad de un que un hombre,
el gnostico, participe del ministerio medicinal del Cristo mediante el l6gos
humano.

El término alma designa, como hemos visto, al noiis en su condicién
caida. Es en ese estado que el noils no puede reconocer su naturaleza y
precisa del auxilio del Légos para reconocerla. Cuando, con este auxilio,
alcance dicha percepcion sera cuando recupere aquella unidad en si mismo
a la que también se refiere el término monds. Unos parrafos mas delante
de la misma carta a Melania, dira, en efecto, nuestro autor:

Pero vendra un momento en que el cuerpo, el alma y el intelecto,
gracias a una transformacion de sus voluntades, se convertiran en
una sola y misma cosa. Ya que vendrd un tiempo en que las
diferenciaciones de los movimientos de su voluntad se
desvaneceran, se elevara al estado original en que fue creado. Su
naturaleza, hipostasis y nombre seran uno, conocido por Dios. Lo
que esta elevado en su propia naturaleza es el Gnico entre todos los
seres, porque ni su lugar ni su nombre es conocido, y s6lo el intelecto
desnudo (voog yvuvod) puede decir cuél es su naturalezas:.

La ultima afirmacion de este texto se corresponde literalmente con
otra de KG: “Es propio del noiis desnudo decir cuél es su naturaleza, ahora
no existe una respuesta clara a esta pregunta”4,

Con la expresion “noils desnudo”, Evagrio se esta refiriendo a aquel
estado de unidad en si mismo que el notis perdio con la caida y que debe
restaurar. Es decir, que el notis que alcanza el estado de salud completa (la
salud de la unidad [povaSog vyeip] de la que hablan los Capitulos de los
discipulos de Evagrio®) es aquel que puede reconocerse a si mismo,

40 Vazquez, S. (2018). “La figura del Cristo Médico y la accién terapéutica del gnéstico en
Evagrio Péntico”. Veritas 39, 113-135.

41 Evagrio Péntico (2006). Carta a Melania capitulo 26.

42 KG 111, 70. Utilizamos aqui la traduccién de Ramelli (2015) que en su comentario a este
kephdlaion hace ver la omisién por parte de las traducciones de Guillaumont y Dysinger,
del adjetivo presente en el texto sirfaco, y que aqui es traducido como “claro” dédndole
mayor inteligibilidad al texto.

43 Evagrio Péntico (2009). Capitulo 8.
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superar aquel oscurecimiento que le impide, segiin afirma Evagrio en la
Carta a Melania, reconocer, percibir su propia naturaleza. La férmula
inversa es también valida: conocer esta naturaleza es unificar la voluntad,
atisbar la monds y, por asi decir, comenzar a “reincorporarse en ella”. Al
alcanzar el notis el conocimiento pleno de su propia naturaleza se unifica
su voluntad en torno a su objeto propio y vuelve asi a la “salud de la
unidad”. Por ello Evagrio dira en otro lugar de KG que “La contemplacion
natural primera hace ver la monds santa”,

Alcanzar el conocimiento de los seres inteligibles y, por ende, el del
propio ser (contemplacién natural primera), equivale a ver la monds
porque significa ver el fundamento del ser propio. Dicho de otro modo,
equivale a ver la unidad porque el ser que se contempla muestra que él es,
por asi decir, “vocacion a la unidad” indivisa e indisoluble con el Creador
y las creaturas racionales.

Conocer los logoi de las creaturas racionales es ver la unidad porque
es contemplar la comunidad de naturalezas, de vocacién, y ver que esas
naturalezas estan hechas para estar unidas al Creador en un estado de
unidad indivisa. Hace ver el plan original del Creador sobre las creaturas
racionales: el de estar unidas entre si y con El participando de su
naturaleza. Es ver la unidad porque implica contemplar el fundamento, el
principio que preside sus existencias, el plan original del Creador, que es
precisamente el de estar unidas perpetuamente a El y a las demés
creaturas racionales en un estado de unicidad indivisa.

Por eso caer de la unidad es caer en la ignorancia del propio ser, que
estd hecho para esa unidad y cuyo ser esta fundado en esa unidad. El notiis
esta hecho para estar unido con el Creador y las creaturas racionales. Por
ello en su estado actual el noiis no encuentra, como senala el texto de KG,
una respuesta clara a la pregunta acerca de su naturaleza4. Por lo tanto,
debe buscarla, lo cual en el esquema de Evagrio equivale a decir que debe
recorrer el itinerario hacia la gnosis.

Que la salud del noiis consista en el conocimiento de si también es
afirmado explicitamente por la version S, del kephdlaion 15 de la segunda

44 Evagrio Péntico (1985). KG 111, 61.
45 “Es propio del noils desnudo decir cudl es su naturaleza, ahora no existe una respuesta
clara a esta pregunta” (Evagrio Péntico (1985). KG 111, 70).



Diadokhé: Vol. 11, N°1, 2022 74

centuria de KG (recordemos que de esta obra existen solo algunos textos
del original griego y dos copias al siriaco del texto completo). En otros
lugares hemos indicado que S, es, de acuerdo a los especialistas, una
version expurgada del texto original y, por tanto, no enteramente
atribuible a Evagrio. No hay dudas que se trata de un texto evagriano
modificado principalmente en aquellas aserciones pasibles de ser
interpretadas desde doctrinas origenistas condenadas por el segundo
Concilio de Constantinopla en el afio 553. No obstante, el pasaje en
cuestion no parece ser uno de aquellos en los que se juegue esta sospecha
de heterodoxia que parece haber condicionado al copista de S,. En efecto,
estamos frente a dos textos (el de S; y el de S.) ligeramente diversos, que
en muchos puntos pueden ser interpretados complementaria y
correlativamente (como aquel de la tercera centuria que mencionaramos
al inicio de este capitulo) y que sugieren ideas coherentes con esta nocion
de enfermedad y salud presente, segiin lo venimos demostrando, en todo
el corpus evagriano.

Cuando la naturaleza racional reciba la contemplacion de ella
misma, entonces también la potencia del notis sera plenamente
perfecta (S.,).

Cuando la naturaleza racional reciba la contemplacion que le es
propia, entonces también toda la potencia del notis sera sana (S.).

Salud y perfeccidon pueden ser entendidos aqui como sindnimos en
tanto se esta hablando, segiin lo que hemos visto, del definitivo estado kata
physin del notis, es decir, se esta hablando de una creatura racional que ha
alcanzado aquel estado para el cual ha sido hecha. La versiéon S, podria
estar especificando un aspecto de esa contemplacion que le es propia al
noils y cuya obtencion constituye el arribo al estado de salud: el de la
contemplacion de si mismo en tanto percepciéon de la propia luz y del
Cristo como su fundamento, vision de la monds santa y ascenso a la
contemplacion de la Trinidad.

46 Evagrio Péntico (1985). KG 11, 15.
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Conclusion

Poniendo de manifiesto las aporias que podria plantear nuestra tesis
acerca del objeto de la ignorancia en el pensamiento de Evagrio Pontico,
hemos podido precisar la procedencia de la ignorancia de si y el modo en
que ésta se vincula con la ignorancia de Dios que padece el notis caido. La
enfermedad del alma es en Evagrio la ignorancia de si pues es esa
ignorancia la consecuencia inmediata de la caida de la unidad, la que hace
perder las nociones de Dios incurriendo en “la més total locura”, y la que
impide asi la recepcién de la ciencia de la Trinidad, para la cual el notis ha
sido hecho. Como hemos sefialado notiis caido ignora que esta hecho para
permanecer perpetuamente en un estado de ignorancia infinita saciandose
de su insaciabilidad.

En efecto, el noils esta destinado a “saciarse de su insaciabilidad”7,
indica en paradojal féormula el monje del Ponto, pues su sed tiene el
tamano del objeto que la sacia. Alcanza asi, no obstante, “en la
contemplacion de la Trinidad santa la paz y una quietud inefable”48.
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Resumen

Se ha afirmado que el culto a los santos surge en los cristianismos
pre-nicenos como reaccion a posturas gnosticas y rigoristas (Ehrman
(2003) 359). Sin embargo, en este trabajo esperamos demostrar la
amplitud de la nocién valentiniana de la santidad y los fundamentos
antropologicos de su rechazo al martirio, que no se oponen, sino que
complejizan la postura que nos presentan los autores mas cercanos a la
futura ortodoxia nicena.

Palabras clave: Santidad — Martirio — Gnosticismo — Valentinismo.

Abstract

It has been claimed that the cult of the saints arises in pre-Nicene
Christianisms as a reaction to Gnostic and rigorist positions (Ehrman
(2003) 359). However, in this work we hope to demonstrate the breadth
of the Valentinian notion of holiness and the anthropological foundations
of his rejection of martyrdom, which do not oppose, but rather elaborate
the position presented by the authors closest to the future Nicene ortho-

doxy.

Key Words: Holiness - Martyrdom - Gnosticism — Valentinism.

Introducciéon

Si bien es dificil rastrear el origen del culto a los martires antes del
siglo IV, el presente trabajo propone analizar las fuentes tempranas sobre
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el fendémeno de la “santidad” datadas entre mediados del II y principios
del siglo III, tomando elementos provenientes de las diversas corrientes
que configuraban el cristianismo naciente. Con este fin estudiaremos el
escrito el “Martirio de Policarpo” datado hacia mediados del siglo II* para
luego enfocarnos en lo expuesto por Ireneo de Lyon en su “Contra las
Herejias”. Esta fuente nos permitira abordar las similitudes y diferencias
que en lo referido ala idea de la “santidad” manifiestan los textos gndsticos
valentinianos contra los cuales polemiza el obispo de Lyon.

Dada la amplitud del tema a abordar, el presente trabajo es
forzosamente de caracter reducido e introductorio y su principal objetivo
es ampliar el campo de estudio del culto a los santos exponiendo las
posibilidades que ofrecen fuentes que tradicionalmente no han sido
consideradas por los estudiosos por tratarse de textos provenientes de
corrientes contrarias a la posterior ortodoxia nicena.

En este sentido buscaremos relativizar posturas académicas que
consideran que la concepcion de la santidad en el cristianismo de los
primeros siglos se conforma en torno a dos causas: por un lado, la lucha
contra el gnosticismo y por otro, la expansion del cristianismo en el mundo
helenistico. Con respecto al primer factor Adele Monaci Castagno indica:
“El primer caso (es decir la lucha contra el gnosticismo), por una parte,
contribuy6 a oscurecer la relacion entre santidad y eleccion, que en el
gnosticismo desembocaba en conclusiones deterministas, y, por otra, a
anadir la ortodoxia como elemento distintivo de la santidad”.2 Ante estas
posturas tradicionales, destacamos la importancia de nuestro trabajo, ya
que un estudio preciso de las fuentes gnodsticas desmiente el supuesto
caracter radicalmente elitista y determinista de los elegidos o espirituales.
La compresion de la dindmica del sistema valentiniano de las tres
naturalezas expuesto por el Evangelio de Felipe (NH 11, 3) y el Tratado
Tripartito (NH I, 5), mostrara claramente el sesgo fundamentalista que la
historiografia tradicional impone sobre el gnosticismo.

1 Sobre la datacién de la carta ver Ehrman (2003) 362.
2 Monaci-Castagno (2001) 512b. Para un resumen sobre las posturas académicas sobre el
martirio ver Tite (2015) 32-
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A. Santidad Oriental y Occidental

El culto a los santos ha sido objeto de estudio desde el siglo XVIII
con la obra clasica de Edward Gibbon, The History of the Decline and Fall
of the Roman Empire tal cual lo expone Peter Brown.s La bibliografia es
enorme y el lector puede remitirse para més informacion al trabajo
realizado por los Bollandistas, una sociedad fundada en el siglo XVII y
dedicada al estudio de la hagiografia.+

En lo referente al Imperio Oriental, el historiador irlandés,> dedica
un articulo al surgimiento del “hombre santo” en la Antigiiedad Tardia.e
En este trabajo y tomando como fuente de influencia el desarrollo del
monacato en Egipto, el autor nos indica el surgimiento de la categoria de
“hombre santo” en Siria y la importancia politica y social que este presenta
en el Imperio Oriental. Si bien algunos elementos destacados por Brown,
pueden observarse ya en las fuentes que analizaremos, su estudio se centra
principalmente en Siria en los siglos IV y V, estableciendo pocas relaciones
con los procesos surgidos en los territorios del desaparecido Imperio
Occidental, lo cual acentdia la importancia del presente estudio.

B. 1. Inicios del culto a los santos en Occidente

Eusebio de Cesarea transmite en Historia Eclesiastica, noticias
sobre el culto de las tumbas y las reliquias de los apostoles hacia fines del
siglo II a través de dos menciones. En efecto, en HE II, 25, 7 comunica las
palabras de Cayo quien se refiere a los restos de los apodstoles Pedro y
Pablo: “Yo, en cambio, puedo mostrarte los trofeos de los apostoles (ta
TPOTTANA TV ATTOOTOAWYV), porque, si quieres ir al Vaticano o al camino de
Ostia, encontraras los trofeos de los que fundaron esta iglesia”.”

3 Brown (1982) 107

4 Sobre las principales publicaciones de la Sociedad se puede consultar el Acta Sanctorum
en 68 voliimenes y la revista Analecta Bollandiana, y Subsidia hagiographica. Ver el enlace:
http:/ /www.kbr.be/~socboll/index.php.

5 Dicho autor estableci6 el concepto “Antigiiedad tardia” para destacar las caracteristicas
particulares e identidad propia de los procesos culturales, econémicos, sociales y politicos
del mundo mediterrdneo entre los siglos Il y VII d.C. Brown (1971-Taurus, 1989). Algunos
conceptos retomados por el autor en su articulo: Brown (1997) 5-30.

6 Brown (1982) 103-152

7 Velasco-Delgado (2008) 115.
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En su traduccién, Velasco-Delgado agrega una nota de gran interés
para nuestro estudio:

Para Eusebio, esta expresion de Cayo: ta tpomtaia Tdv GrootoAwv
equivale a (ta toma) &vOa T@v... amootoAwv 10 Iepd oxknvouata
katatédertan (§ 6), esto es, los sepulcros con los despojos o reliquias
de los apoéstoles dentro. Efectivamente, el sentido que ta tpomtana
tiene en Cayo, debido al influjo del ambiente romano, mas que de
lugar: sepulcro o monumento externos, es de despojos mortales,
reliquias de los martires. La idea de victoria contenida en tpomtaiov
pasa muy pronto en el lenguaje cristiano a expresar la victoria del
martir: San Cipriano llama «trophaea» a los confesores que aun
viven. Es normal el paso a designar los cuerpos o reliquias de los
martires. 8

La segunda mencion, se encuentra en el libro V, 24, 2-5, donde
Eusebio refiriéndose a la controversia sobre la fecha correcta para celebrar
las Pascuas, transmite a través de las palabras de Policrates un listado en
el cual se detalla el lugar de reposo de apostoles y martires, entre los que
se encuentran los apostoles Juan y Felipe.’

Si bien las fuentes citadas por Eusebio indican testimonios de finales
del siglo II, las mismas parecen indicar un culto que se desarrolla, al
menos, desde fines del siglo I.

La siguiente fuente a analizar es el Martirio de Policarpo, la primera
fuente cristina en relatar un martirio fuera del Nuevo Testamento donde se
expone la muerte de Esteban (Hch 7, 54-60). La tradicion sostiene que
Policarpo, quien desarroll6 lo principal de su actividad durante la primera
mitad del siglo II,10 fue discipulo de Juan y maestro de Ireneo, obispo de
Lyon, estableciéndose asi un lazo entre los apdstoles y la “naciente
comunidad proto-ortodoxa” (H.E. 5.20; 4.14; cf. Mrt Pol 22.2).11

El martirio del obispo de Esmirna es relatado a través de una carta
enviada por un autor cristiano, Marcién de la iglesia de Esmirna en Frigia
a la iglesia de Filadelfia. Segun el texto, luego de la muerte del obispo, las

8 Velasco-Delgado (2008) nota 219, 115-116.
9 Velasco-Delgado (2008) 332-333.

10 Ehrman (2003) 362. Cf Moss (2010).

11 Ehrman (2003) 357.
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autoridades romanas y los judios presentes impiden a los seguidores de
Policarpo hacerse con el cuerpo para evitar que “rindan culto a su carne
santa” (kai kowwvioal T® daylo avtod oapkip). La fuente dice a
continuacion:

[...] para que los cristianos no pudieran acercarse a recogerle,
ignorando que los cristianos no podemos abandonar el culto de
Cristo, ni dirigir nuestras oraciones a otro que a El, que tanto
padeci6 por redimirnos de nuestros pecados. Unicamente le
adoramos (tpookuvodpev) a El por ser Hijo de Dios, y a los martires
como siervos y fieles del Sefior, les honramos (dyamdpev). Y ellos
son dignos, por su carino insuperable hacia su rey y maestro. iQué
también seamos compaiieros y condiscipulos con ellos!12

El verbo kowwv indica un acto de unién intima, de comunion; el
verbo mpookvveéw literalmente “postrarse” y “adorar”, “reverenciar”,
“obedecer”.13s Ambos refieren claramente la idea de un culto a Cristo. Si
bien se reconoce la importancia de los méartires, la fuente niega tal culto a
los restos del obispo y establece la diferencia entre “comulgar”,
“reverenciar”y “adorar” y el “amor” respetuoso que se tiene hacia el méartir.
Sin embargo, el parrafo siguiente establece cierta ambigiiedad al respecto:

El centurion, en vista de la disputa que sosteniamos con los judios,
mando colocar el cuerpo del Santo en medio de la hoguera, como es su
costumbre. Y asi, después, hemos recogido sus huesos, que eran mas
valiosos que las joyas caras y mds preciosos que el oro, y los hemos puesto
en un lugar adecuado. 3. Alli, cada vez que podamos reunirnos en alegria
y felicidad, el Sefior nos permitird conmemorar el aniversario de su
martirio, (§mMTeAeiv TV T0D papTupiov adTov Huepav yeveOAov) tanto en
la memoria de los que ya han participado en la lucha, como formacién y
preparacién para los que estdn a punto de hacerlo.14

Entonces si bien no se lo adora como a Cristo, se recogen sus restos
y se celebra el aniversario de su martirio esperando que su ejemplo sirva
de modelo para los integrantes de la comunidad pero también para pedir

12 MrtPol 17, 3. Ehrman (2003) 392-393.
13 Liddell-Scott (1996) 969 b y 1518 a.
14 MrtPol 18, 2-3. Ehrman (2003) 392-393.
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su intercesion celeste: “iQué también seamos compafieros y condiscipulos
en ellos!”

Lo antes expuesto es explicitado por la fuente en el parrafo siguiente,
donde se afirma que los miembros de la iglesia de Esmirna desean seguir
a su obispo, “imitar (uiuéopan) su martirio” pues recibié “la corona de la
inmortalidad” (tfig apBapoiag otépavov) y agrega: “Y ahora él (Policarpo)
se regocija junto con los apdstoles y todos aquellos que se exaltan
(dyarMumpevog), y €l glorifica a Dios Padre y bendice a nuestro Sefior
Jesucristo, el salvador de nuestras almas, piloto de nuestro cuerpo, y
pastor de la Iglesia universal en todo el mundo”.15 Entonces, la celebracion
en torno a los restos del martir, se fundamenta en su condicién de
intercesor; en la creencia que este tras su martirio se encuentra en
presencia de Dios.16

Asimismo, el inicio de la carta informa que la muerte de Policarpo
sigue la voluntad divina (MrtPol 1, 1) y sucede “de acuerdo con el
evangelio” (MrtPol 1,1y 20,1), lo que parece afirmar la aprobacién de Dios
hacia el martirio. Incluso el texto sostiene:

Ya que Policarpo espero6 ser traicionado, como también lo fue el
Senor, que a su vez deberiamos imitar (uipnoig), pensando no solo
en nosotros mismos, sino también en nuestros vecinos. Pues que
persona con amor cierto y verdadero no quiere que solo el mismo,
sino también todos los hermanos sean salvados.!”

No entraremos aqui en la polémica sobre la necesidad de sufrir el
martirio para obtener la salvacidn,s sino que remarcamos en el texto la
resistencia del martir (y los martires como refiere el texto en 2, 1) ante la
exigencia de la blasfemia. La persistencia en la fe les vale contemplar el
reino de los cielos prometido por Cristo (MrtPol 2, 3) y su transfiguracion

15 MrtPol 19, 2. Ehrman (2003) 394-395. Cf. Sheridan 3

16 Esto es particularmente interesante en el contexto de la influencia del martirio y el culto
a los santos en la expansién de los Cristianismos, ver Dunderberg (2015) 57-59.

17 MrtPol 1, 2. Ehrman (2003) 366-369.

18 Sin embargo, como expone Bart Ehrman, el autor presenta una visién moderada del

mismo, ya que no insiste en que cada cristiano deba sufrir una muerte similar. Ehrman
(2003) 359.
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“[...]1o que el Senor les reveld, a quienes no eran ya humanos sino angeles”
([...] oimep punxén &vOpwrtor, AN {61 &yyelot foav).1

De acuerdo al texto, entonces, se rinde culto a los santos/martires
pues han seguido el modelo de Jests2, permaneciendo en la fe atin bajo
tortura (MrtPol 2, 3), lo cual los convierte en seres celestiales, testigos de
lo divino y participes del coro que alaba a Dios.2!

B. 2. Ireneo de Lyon

Iniciaremos en este apartado el anélisis de la obra de Ireneo de Lyon,
quién a través de su polémica con los autores valentinianos nos permitira
introducir luego el pensamiento de los mismos en lo referente al martirio.

En Contra las Herejias 11, 22, 4, el obispo de Lyon polemiza, sobre
la encarnacién de Cristo, contra los gnosticos citados en el libro I y afirma
que la misma permite santificar/salvar a todos los hombres:

El (Jests) no ha ni rechazado ni eludido la condicién humana y
no ha abolido en su persona la ley del género humano, sino que él ha
santificado todas las edades por la semejanza que tenemos con él
(sed omnen aetatem sanctificans per illam quae ad ipsum erat
similitudinem). En efecto, es a todos los hombres a quienes €l ha
venido a salvar por si mismo, todos los hombres, digo, que por él
renacen en Dios: recién nacidos, nifios, adolescentes, hombres
jovenes y hombres de edad. Es porque él ha pasado por todas las
edades de la vida: haciéndose recién nacido entre los recién nacidos,
él ha santificado a los recién nacidos; haciéndose nifio entre los
ninos, €l ha santificado a los que tienen esta edad y se ha vuelto al

19 MrtPol 2, 3. Ehrman (2003) 370-371.

20 Posteriormente, hacia mediados del siglo IV se desarrollardn las hagiograffas tomando
como modelo a Atanasio de Alejandria con su obra “Vida de San Antonio Abad” escrita
durante su etapa de destierro entre los monjes del desierto egipcio, hacia 357 un afio des-
pués de la muerte de Antonio. Ver Sheridan 4-6. El autor concluye afirmando: “The cult of
the martyrs and saints, their veneration and fame for miracles, intercession to them, the
cult of relics, the custom of seeking burial near the shrines of saints, etc., grew and spread
as a development of popular devotion in the ancient Church without much regulation ex-
cept on a local level by the local bishop. The lack of control of course led to the growth of
all sorts of legends [...] It also lead eventually to more centralized forms of regulation”.
Sheridan 14.

21 El coro angélico que alaba al trono divino es una imagen comtin en la apocaliptica judia
y tiene su origen en Ez. 1.
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mismo tiempo, un modelo de piedad para ellos, de justicia y de
sumision (sanctificans hanc ipsam habentes aetatem, simul et
exemplum illis pietatis effectus et iustitiae et subiectionis)|...]).22

Es decir, tal cual como vimos en la fuente anterior, a través del
modelo dado por Jesus, los hombres pueden acceder a la santidad
imitando su ejemplo. En efecto, no solo muestra el camino hacia la
santidad sino que su encarnaciéon y muerte establece el lazo entre lo
humano y lo divino, tal cual lo confirma Ireneo en I11, 5, 3, donde se refiere
a la fe del verdadero cristiano frente a las afirmaciones de los autores
gnosticos: “[...] y a esperar a su Hijo, Jesucristo, quien nos ha redimido de
la apostasia por su sangre a fin que seamos, nosotros también, un pueblo
santificado (Aaov fyraouévov) [...]7.23 Es decir, la condicion humana del
Hijo de Dios se hace indispensable ya que su sangre, su muerte y martirio
son la llave para acceder a la salvacion.

Asi, como lo afirma el Martirio de Policarpo, los apostoles,
discipulos, martires y todos aquellos que profesan la fe e imitan a Cristo
seran santificados: “Benditos y nobles, por lo tanto, son todos los martirios
que se han producido de acuerdo con la voluntad de Dios (8¢Anua tod
Beod). Porque es necesario ser reverentes y atribuir la maxima autoridad a
Dios” .24

B. 3. Textos gnosticos

Abordar el tema del gnosticismo presenta dificultades
metodologicas y conceptuales dificiles de desarrollar en el reducido
espacio dedicado a este trabajo. La definicion de conceptos e incluso el uso
indiferenciado de los términos “gnosis” y “gnosticismo” plantea polémicas
entre los estudiosos. José Montserrat Torrents resume en su obra
introductoria Los gnésticos, los criterios que se establecieron en la reunion
de Mesina de 1966, en lo referente a la terminologia.2s Sin embargo, estos
acuerdos no lograron solucionar la polémica y el uso del término
gnosticismo implica varias dificultades para los estudiosos.2s En nuestro

22 Rousseau-Doutreleau (1982) 220-224.
23 Rousseau — Doutreleau (1974) 62-63.
24 MrtPol 2, 1. Ehrman (2003) 368-369.
25 Montserrat Torrents (1983) 8-9.

26 Thomassen (2020) 1-5.
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caso seguiremos las posturas planteadas por Jean Daniel Dubois y Einar
Thomassen para quienes el término preserva cierta coherencia.2z

En lo referente a las fuentes para su estudio, los textos gnosticos
representan una gran variedad y se ha relacionado algunos de ellos con
tres grandes corrientes: los valentinianos, los basilidianos y los llamados
“setianos”; siendo otros externos a estas corrientes. Dada la riqueza de
fuentes aportada por el descubrimiento de Nag Hammadi, nos
limitaremos a exponer el estudio de los textos pertenecientes al
valentinismo.

B. 4. Valentinismo

El Valentinismo es una de las més importante corrientes gnosticas.
Ireneo, dedica la mayor parte de su obra a refutar las doctrinas de Valentin
y de aquellos que él considera sus seguidores, ya que las ramificaciones de
tal movimiento se extendieron por Oriente y Occidente, alcanzando el valle
del R6dano y el Norte de Africa.2s

Valentin es un maestro reconocido de la Iglesia romana hacia
mediados del siglo II. A pesar de ser tildados como herejes por Ireneo, los
valentinianos se consideran a si mismos como cristianos, seguidores de la
verdadera doctrina transmitida por Jesucristo. Tal cual nos informa
Montserrat Torrents: “Los valentinianos, como Platon y Aristoteles, tenian
un lenguaje para el publico en general y otro para los iniciados de la
escuela. Su doctrina exotérica se adaptaba a la regla de fe de la Iglesia
episcopal”.29

Sin embargo, afirmar la pertenencia del gnosticismo valentiniano a
la iglesia cristiana no reniega de su originalidad exegética. En efecto, el
cristianismo pre-niceno es doctrinalmente muy variado y un criterio
doctrinal ortodoxo solo se fue imponiendo paulatinamente. Seguimos al
mismo autor:

27 Dubois (2011) 16-17 y Thomassen (2020) 34-35. En lo referente a la polémica que rodea
la etiqueta “Gnosticismo”, nos remitimos a los argumentos expresados por Pifiero-
Monteserrat-Torrents (2000-1997) 33-37. Ver también el andlisis realizado por Dillon (2016)
29.

28 Montserrat Torrents (1983) 56. Ver también, Thomassen (2006) 9-22

29 Montserrat Torrents (1983) 57-58.
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Los gnosticos [valentinianos] se mantuvieron muy préximos a la
Gran Iglesia en teologia trinitaria, mientras mantuvieron posiciones
divergentes en lo concerniente a la creacion, al Antiguo Testamento,
a la antropologia y a la cristologia; siempre, sin embargo, dentro del
marco de la revelacidbn neotestamentaria. Para ellos se trataba
simplemente de “profundizar” en el sentido del texto revelado.s

La vision académica tradicional que incluso podemos tildar de
“heresiolégica”, reduce al conjunto de la cosmologia y la antropologia
valentinianas a un dualismo radical que opone el cosmos material y el
cuerpo humano creados por el demiurgo al Pleroma divino y al espiritu
encerrado en cada uno de los elegidos (Adv. Haer 1, 1, 1-6,1). Dicha
dualidad se traduce en una antropologia tripartita en la cual los
espirituales seran “salvados por naturaleza”, mientras que los psiquicos
(entre los cuales se encuentran los integrantes de lo que seran las futuras
comunidades cristianas ortodoxas post-nicenas) e hilicos o materiales
seran condenados (Adv. Haer. 6,1-7,1). Esta visién reduccionista ha sido
confrontada con las fuentes directas provenientes del descubrimiento de
los textos de Nag Hammadi y por las interpretaciones de diversos
estudiosos. Entre estas tltimas destacamos las criticas reunidas en la obra
de Michael Allen Williams, Rethinking “Gnosticism”, en donde el autor
polemiza contra la afirmacion sobre el rechazo al universo material
(capitulo 5) o la negatividad absoluta del cuerpo (capitulo 6).31 No
podemos desarrollar aqui estas criticas pero para contextualizar
metodologicamente el presente estudio, exponemos las palabras del
estudioso francés Jean Daniel Dubois sobre la vision tradicional que
postula la doctrina gnostica de una humanidad dividida en hombres
espirituales, psiquicos e hilicos:

L’ idée que des étres ne possederaient que I’ un ou I’ autre de ces
éléments nous parait tout aussi absurde. Il vaut donc mieux imagi-
ner que tous les étres humains possedent les trois éléments, mais se-
lon des proportions différentes. De méme, tous les étres humains
sont doués de libre arbitre, mais tous n’en font pas un tel usage que
cela les conduise a mener une vie conforme a la voie pneumatiques2.

30 Montserrat Torrents (1983) 36.
31 Williams (1996). También se puede consultar en la misma linea la obra de King (2003).
32 Dubois (2013) 214.
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Para poder entender la complejidad de la antropogonia valentiniana
debemos abordar brevemente el relato exegético de la generaciéon del
hombre. De acuerdo con el Tratado Tripartito, texto de ochenta y ocho
paginas que data de principios del siglo I1I¢, atribuido a un autor cristiano
de la escuela de Valentin,s el mundo existe en funcién del hombre y
gracias a la providencia de Dios, para fomentar el crecimiento espiritual
del primero.

Todo el edificio de la creacién (tesaeio) imadgenes,
representaciones e imitaciones ha llegado a la existencia para
aquellos que necesitan instruccién, ensefanza y formacién, para que
lo pequeno crezca poco a poco [...] Por esto, en efecto, plasmé al
hombre (entaftseno em prome) al final, habiendo previamente
preparado y con anterioridad provisto para él lo que habia creado
por su causa.3

El término utilizado para describir la creacion, tesaeio (embellecer,
adornar, ordenar) proviene del verbo saeie en el sentido de algo bello (atr.)
hermoso,35 1o cual aproxima, por un lado, la concepcién valentiniana del
cosmos griego (cf. LXX Gen. 2, 1), y por otro, muestra claramente la visién
positiva que estos autores tienen sobre la creacion. Concepcion
compartida también por Origenes quien afirma que el universo fue creado
paray a causa del hombre.36

A continuacién el Tratado Tripartito explica que la parte espiritual
que compone al ser humano, queda sometida y no tiene el suficiente poder

33 Painchaud-Thomassen (2007) 119.

34 TrTrip 104, 18-30. Garcia Bazan (2000) 193. Painchaud-Thomassen (1989) 178-179. Sobre
el origen estoico de esta idea segun la cual es en funcién del hombre que el mundo existe
por la providencia ver Painchaud-Thomassen (1989) 402, comentario a 104, 18-30.

35 Crum (1962?) 315a y 434a; Cherix (2013) 50a. Planteamos la hipétesis de una relacién
semdntica establecida por al autor gndstico con el sustantivo sa que indica « aquel que hace
algo », que « fabrica algo ». Crum (1962:) 315a; Cherix (2013) 36b.

36 Origenes, Homilias sobre el Génesis 1, 12. De Lubac - Doutreleau, (1976) 54-55. En el Co-
mentario sobre el Evangelio de Juan, Origenes afirma la perfeccién original de la creacién y
argumenta que la deficiencia del mundo material es el resultado del abandono por parte
del hombre, de las realidades superiores. La creacién sensible es producto de la caida, ya
que el mundo devino material a causa de los hombres que tenian necesidad de vivir en
medio de la materia luego de su desobediencia a los mandamientos divinos. (Comentario
sobre el Evangelio de Juan XIX, XX, 132) Blanc (1982) 126-127. El universo material es un lugar
de afliccién dénde cae Adén, expulsado del paraiso y arrojado en «un mundo hundido en
la materia». « [...] dow dadéget yvuvog maong VANG 1o 6AovL kGopHOoL A0YOg TOD EVUAOL
Kk6opov [...] ». (Comentario sobre Evangelio de Juan, XIX, XXII, 147). Blanc (1982) 136-137.
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para resistir a las condiciones impuestas por las sustancias psiquicas y
materiales: “La nobleza de la sustancia superior que residia
(etsaetepetshoop) en el hombre era muy alta; sin embargo, participé en la
creacion (atseno) sin chocar con ellos (es decir, con el orden psiquico y con
el orden material).”s” La sujecién de la parte espiritual es una experiencia
ordenada por la economia salvifica. El hombre espiritual se encuentra
tensionado entre el espiritu, el alma y el cuerpo por la economia del Padre,
pero al final serd reunido, cuando los miembros del cuerpo de la Iglesia
sean restaurados en el Pleroma.3s

Entonces, el Logos (altima manifestacion del Pleroma divino)
modela al hombre a través del demiurgo, pero se trata de una forma
deficiente (shta) que no se parece (naceine araf) al Logos, ya que es
producida en un estado de ignorancia, para que el hombre haga la travesia
de los padecimientos sensibles y la bisqueda de realidades superiores. En
efecto, el primer hombre recibe el espiritu, pero todavia tiene que sufrir las
enfermedades traidas por las potencias psiquicas y materiales. Es el estado
de la primera forma (entisherep emphorme TracTrip 61, 2),% que todavia
no ha recibido la gnosis, la formacién en el conocimiento. El hombre es, en
este sentido, semejante al demiurgo. Einar Thomassen remarca en las
lineas siguientes que hacen referencia al "aliento de vida (nife enoeneh)",
un elemento que viene del eén invisible, el alma viviente que "da vida ala
sustancia que anteriormente estaba muerta". Es el alma "vivificante" que
serd formada en el conocimiento y que permanece oculta en esta
existencia, donde prima la ignorancia. Este "aliento de vida" reinterpreta
aquel de Génesis 2, 7 donde el demiurgo (=Dios del Antiguo Testamento),
cree que fue él quien lo produjo, pero el autor valentiniano revela que es
obra del Logos espiritual.« Esta alma-espiritu, todavia en estado seminal, 4

37 TrTrip 106, 31-35. Garcia Bazan (2000) 195. Painchaud - Thomassen (2007) 177 y nota
106, 31-34. Painchaud — Thomassen (1989) 184-185. Ver el comentario de Painchaud-
Thomassen (1989) 407, nota 106, 31-35.

38 TrTrip 106,31-107, 35 y en un marco mds dmplio hasta 123, 24. Garcia Bazan (2000) 195
y 205. Painchaud- Thomassen (2007) 192-193. Painchaud-Thomassen (1989) 222-225. Ver
también Libro Secreto de Santiago (NH I, 2) 12, 3-4

39 Painchaud - Thomassen (1989) 296-297.

40 "[..] el alma del primer hombre (entpsukhe empsharep enrame) provino del Lo-
gos espiritual (pilogos epneumatikos), aunque el creador (piref sont) pensara que era
suya”, ya que ella sali6 de él. TrTrip 105, 30-35. Painchaud-Thomassen, E., Le Traité
Tripartite (1989) 182-183. También, Painchaud- Thomassen (2007) 175-176, nota 102, 7-11.
41 Painchaud -Thomassen (2007) 175-176, nota 105, 29-32.
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tiene que sufrir el ataque y asedio de las sustancias psiquicas y materiales
que también conforman el ser humano+.

Asi, tal cual lo expusimos anteriormente, el hombre estd compuesto
por tres sustancias: espiritu-alma-materia. El alma espiritual embrionaria
estd sometida a los otros dos érdenes (psiquico y material) y esta situacién
es querida por el Padre para que el hombre haga la experiencia de los
sufrimientos que componen el mundo sensible y luego sea salvado gracias
a la gnosis, al conocimiento de su verdadero origen, de la chispa divina
que reside en su interior.

En consecuencia, podemos leer en el texto: "La humanidad llegé a
ser de tres tipos esenciales (shomenet enrete kata ousia), el espiritual
(tipneymatike), el psiquico (tipsukh<ik>€) y el material (tihulike),
reproduciendo el modelo (tupos) de la triple disposicién del Logos, por la
que, sin embargo, se produjeron los materiales, los psiquicos y los
espirituales."s El sistema salvifico dindmico de los valentinianos consiste
en la instruccién gnéstica para desligar la semilla luminosa de su
sometimiento. Dicho sistema, existe desde la creacién del hombre, pero es
la venida de Cristo quien trae al cosmos el conocimiento de su
jerarquizacién: "Cada una de las esencias de las tres razas (engenos) se
conoce por su fruto y, sin embargo, no fueron conocidas de entrada, sino
solo con la venida del Salvador (pgenei empsoter), que iluminé a los santos
(anetouaab)y revel6 lo que cada uno era."«

Por otra parte, la aceptacién valentiniana del cuerpo como un ele-
mento material que contribuye también a la economia salvadora, se mani-
fiesta a propésito del cuerpo del Salvador. El Salvador se encarné para
aquellos a quienes vino a salvar, aquellos que han devenido carne y alma
(ensarks hi psukhe), sujetos a la corrupcién:

No solo él (es decir, el Salvador) asumi6 por ellos la muerte de los
que pensoé salvar, sino que tam[bién] su pequefiez (mntshem), ala que

42 TrTrip 106, 35-107, 1. Painchaud -Thomassen (1989) 182-183. También, Painchaud-
Thomassen (2007) 176. Ver Origenes, Comentario sobre el Evangelio de Juan, XIII, XX, 120 y
XXV, 149. Blanc (2006 (1975) 94-95 y 112-113.

43 TrTrip 118, 14-21. Painchaud -Thomassen (1989) 212-213. También, Painchaud -
Thomassen (2007) 188.

44 TrTrip 118, 21-28. Garcia Bazén (2000) 202. Painchaud -Thomassen (1989) 214-215.
También, Painchaud -Thomassen (2007) 188.
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han descendido cuando nacieron en cuerpo y alma (psoma emen
tpsukhe), la asu[mid] igualmente para esto, porque permitié ser
concebido y engendrado como un infante en cuerpo y alma.s

Es asi como no hay determinismo en el sistema valentiniano, tal cual
lo expone claramente el Tratado Tripartito y cito expresamente el texto:
“es por el fruto (peskarpos) que se reconoce la esencia de cada una de las
tres razas (pishomenet engenos)” 46 El hombre debe aprehender la revelacion
aportada por el Salvador para liberarse de las cadenas arconticas, ya que
nos es la naturaleza del hombre la que legitima el comportamiento, sino el
comportamiento el que revela la naturaleza (TrTrip 118, 24-119,21).47

Los espirituales reconocen al Salvador, aceptan la gnosis y reciben
una salvacién completa. Mientras que los materiales son « extranos
(oushemmo) bajo todo aspecto »4, refractarios a la instruccion y recibiran
la destruccidén absoluta. Sin embargo, dichas categorias se manifiestan una
vez que la gnosis ha sido revelada y su interiorizacién aceptada o rechazada
por los individuos.

Por su parte, los psiquicos dudan en aceptar el conocimiento dado
que «su constitucion es doble de acuerdo con su disposicion tanto para el
bien como para el mal»#. Sin embargo, una vez que consienten la gnosis
dice el texto: «Se salvaran totalmente [a causa] del pensamiento salvifico

45 TrTrip 115, 4-11. Garcia Bazan (2000) 200. Painchaud — Thomassen (1989) 204-205. Tam-
bién, Painchaud -Thomassen (2007) 184-185. Sin embargo, el cuerpo que encierra el
alma no serd resucitado al fin de los tiempos. La carne no heredard el reino

de Dios nos dice el Evangelio de Felipe (NH 11, 3) (EvFlp. 56, 26-34). Cf. 1 Co 15,
50.

46 TrTrip 118, 21-23. Garcia Bazan (2000) 202. Painchaud — Thomassen (1989) 212-213.
También, Painchaud — Thomassen (2007) 188.

47 Remarcamos por nuestra parte como la mayor parte de los términos usados tienen un
cardcter ético. En palabras de Michael Williams, « Si es verdad que algunos escritores y
lectores de estos textos demitirgicos pensaban en sf mismos como perteneciendo a una élite
« espritual» destinada a la salvacion, existe todavia poca evidencia que como resultado de
ellos tales personas tendian a considerar la ética como irrelevante. Como el estudio de
varias tradiciones religiosas predestinatarias muestra, el buen comportamiento es
entendido como un signo importante de membresia al grupo destinado a la salvacién, tal
comportamiento puede ser de lo mds indispensable y por lo tanto un ideal etico
proporciona una motivacion esencial ». Williams (1996) 193.

48 TrTrip 119, 10. Garcia Bazan (2000) 202 y nota 87. Painchaud -Thomassen (1989) 214-
215.

49 TrTrip 119, 22-23. Idem., 202
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(pimeue ennoudjaeite)».50 Ellos manifiestan claramente la dindmica del
sistemas!, dindmica que implica e incluye al elemento espiritual pero
también al elemento material.

B. 4. 1. Santos y espirituales

Ahora bien, esta breve introduccion a la antropologia valentiniana
nos permite comprender mejor las menciones de la santidad existentes en
los textos y asi complejizar la postura valentiniana con respecto al martirio
en la linea expuesta por Dundenberg con respecto a los basilidianos.52 En
efecto, la relacion entre “lo santo” y el elemento espiritual es ya
mencionado por Ireneo, quien nos informa en I, 8, 3 sobre la doctrina de
Tolomeo, discipulo de Valentin, quien escribe hacia fines del siglo II y
principios del siglo III :

Pablo afirma que el Salvador ha asumido las primicias de lo que
iba a salvar: “Si las primicias son santas (ayia (&y0g)), dice, la masa
lo es también” (Rom. 11, 16). Las primicias, ensenan ellos, es el
elemento pneumatico; la masa, somos nosotros, es decir la iglesia
psiquica; esta masa, dicen ellos, el Salvador la ha asumido y la ha
elevado con él, ya que €l era la levadura.>

El Evangelio de Felipe (NH 11, 3), texto valentiniano redactado entre
mediados del siglo IT y la segunda mitad del siglo III nos indica esta misma
relacion entre el hombre espiritual o perfecto y el hombre santo.

Esta es la perfecta [luz y es necesario] que nos convirtamos
[completamente en hombres perfectos] antes de que salgamos [del
mundo]. Quién recibe todo [sin ser sefior] de este lugar, no podra
[ensenorearse de] aquel lugar, sino que [ird a la] Mediedad, en
calidad de imperfecto (atdjok). 77 S6lo Jests conoce el fin de tal
persona. El hombre santo es totalmente santo, hasta en su cuerpo
(prome etouaab fouaab terf shahrai epefsoma), pues si toma el pan

50 TrTrip 119, 32. Idem.

51 Ver Ireneo de Lyon, Adv. Haer. 1, 6, 1

52 Dundenberg (2015) 68-72. Ver también el andlisis del Evangelio de Judas de Pagels -
King (2007).

53 Rousseau — Doutreleau (1979) 124-125. Cf. Adv. Haer. 11,19, 6. En Ext.Teod. 58, 1-2 citando
a Rom. 11, 16, se afirma que Jesucristo con su ejemplo ha permitido la purificacién (santifi-
cacién) de aquellos que lo siguen. Sagnard (1970) 176-177.
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lo santifica, o el caliz, o cualquier otra cosa que tome €l la purifica,
¢como no purificara también el cuerpo? (auo pos fnatoubo an
empkesoma).>*

Asimismo, vemos como el texto valentiniano no reniega de la
necesidad de “santificar” el cuerpo, superar las enfermedades de la materia
tal cual hemos visto previamente con respecto al Tratado Tripartito. La
aceptacion de la gnosis permite que la chispa de luz divina se expanda y
que su luz invada la carne material. Esto puede incluso observarse en el
término copto utilizado para indicar el proceso: toubo (v. tbbo) significa
“purificar”, “santificar”, “devenir puro”.s

El alma/espiritu debe formarse a través de su paso por la materia
corporal, tal cual expresa el mismo Evangelio de Felipe: “Nadie escondera
un objeto grande y valioso en un gran recipiente, sino que muy a menudo
uno habr4 guardado incontables miriadas en un recipiente de a céntimo.
Es el caso del alma: es una cosa que, siendo valiosa, vino a caer en un
cuerpo despreciable”.s6

Y para mostrar el camino a los hombres es que Cristo, Hijo del Uno,
fue concebido y engendrado como un infante en cuerpo y alma, como nos
afirma el Tratado Tripartito citado mas arriba (TrTrip 115, 4-11). Es decir,
“asumio la muerte” que implica sumergirse en la materia corporal. Lo que
explica la mencion que sigue del Evangelio de Felipe: “Los que dicen que
el Sefor primero muri6 y (después) resucitd, yerran, pues él primero
resucit6 y (después) muri6 (aftoun gar enshorp auo afmou). Si uno no
obtiene primero la resurreccion é(acaso) no morira? Por el Dios vivo, ¢éste
no debe morir?”s

El Salvador asume la mortalidad del cuerpo, sufre la materia y sus
tormentos para cumplir con la voluntad del Padre. Es por ello que debe
“resucitar” primero, desplegar a través de la gnosis el espiritu oculto en la
carne. Asimismo, el hombre que aspira a seguir su ejemplo debe primero
buscar a través del conocimiento la chispa divina que reside en su interior,

54 Ev Flp. 76, 30-77,7. Bermejo Rubio (1999) 44-45. Isenberg (1989) 196-197.

55 Crum (1962) 399b.

56 Ev Flp 56, 21-29. Bermejo Rubio (1999) 29. Sin embargo, algunos autores ven una
contradiccién ver Painchaud (2007) 368 nota 77, 2-7

57 Ev Flp. 56, 18-21 Bermejo Rubio (1999) 29 (con algunas modificaciones nuestras).
Isenberg (1989) 152-153
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“resucitar” de la muerte corporal y de las pasiones que adormecen su
intelecto para luego, con la muerte material, acceder definitivamente a su
union con el Pleroma.

El inicio de este proceso que despierta la luz divina interiorizada en
el hombre es el bautismo tal cual se establece en los Extractos de Teodoto
76, 3-4, fragmentos del maestro valentiniano Teodoto citados por
Clemente de Alejandria hacia principios del siglo III: “Y el salvador orden6
a sus apostoles: “Id y predicad; y aquellos que crean, bautizadles en el
Nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, en los cuales somos
“regenerados” (avayevvoueda) volviéndonos superiores a todas las otras
potencias”.’s La regeneracion aportada por el bautismo se presenta a lo
largo de todos los extractos del autor valentiniano y la purificacion o
santificacion es completada a través de la gnosis (Ext. Teod. 78, 2) que
rompe con el ciclo de generacion y muerte tal cual veremos a continuacion

La concepcion particular sobre la muerte y la resurreccién antes
mencionada, implica una vision particular sobre el martirio. Dicha vision
se encuentra expuesta en Testimonio de la Verdad (NH IX, 3) 33, 23-,
34,25, cuyo origen se ha ubicado en el Egipto alejandrino hacia la primera
mitad del siglo III.52 El fragmento que analizaremos tiene numerosas
lagunas, pero se destaca la postura del autor sobre la vacuidad del
martirio:

[Estos] son testigos [vanos] (ne emmarturos etshoueit), puesto
que dan testimonio sélo [a] si mismos. Y no obstante son enfermos
y no pueden levantarse.« 34 Pero cuando estdn colmados por la
pasion, éste es el pensamiento que tienen en su interior: “Si nos
entregamos a la muerte por causa del Nombre seremos salvados”.
Estas cosas, sin embargo, no estan determinadas en esta forma. Pero
por medio de la accién de los astros errantes dicen que han
completado su fa[til] carreray [...] [...] dicen, [...] [...] Pero [...] han

58 Sagnard (1970) 200-201. Ver también Ext. Teod. 80, 3.

59 La visién abarcadora del texto implica que haya sido relacionado con diferentes doctri-
nas por los autores antiguos (encratita y doceta, Julio Casiano y ascética, Hierarcas de Leon-
topolis). Sin embargo, los autores modernos lo relacionan con el gnosticismo valentiniano
(B. A. Pearson, F. Wisse y J. P. Mahé). Garcia Bazan (2000) 215. Mahé- Mahé (2007) 1389.
Ver también Mahé-Mahé (1996) 26-69.

60 Cf. HipA I 87, 29-88, 6.
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entre[gado] [a si mismos...] [falta 4 lineas] [...] su [...] y [...] Pero se
parecen a [...] ellos. No tienen la palabra que da la [v]i[da].e

El Dios viviente, el Padre-Uno no necesita de un sacrificio mortal,
sino que demanda interiorizar el conocimiento.c2 Los testigos vanos no se
conocen internamente y solo testimonian por ellos sin saber la razén de su
muerte, mueren sin haber resucitado. En otras palabras, la muerte
material est4 vacia de significado si antes no se ha asumido la gnosis.

Sin embargo, el Evangelio de Felipe nos indica la dificultad que
implica alcanzar y mantenerse en el conocimiento, “Puesto con respecto a
esto la Palabra nos dice cuén dificil es mantenerse tal: éCo6mo podremos
llevar a cabo algo tan grande?; ¢como dar reposo a cada uno?”ss El texto
ensaya una respuesta, exponiendo las virtudes necesarias para el cultivo
de la espiritualidad: “El cultivo del mundo (se produce) gracias a cuatro
elementos: se recoge en el granero gracias al agua, la tierra, el aire y la luz.
Y asi también el cultivo de Dios (se produce) gracias a cuatro: la fe, la
esperanza, el amor y el conocimiento (ougnosis)”.s+ Incluso a continuacion
se hace una resemblanza entre los elementos de la tierra y las virtudes del
creyente.

Ahora bien, dicho camino hacia el conocimiento debe surgir en la
intimidad del creyente. En efecto, el texto parece indicar la importancia de
no forzar la eleccion: “Ante todo no se debe constrenir a nadie (ha tehé
enhob nim shshe an eellupei ellaau) (80, 9), sino dar el ejemplo: “Quien
posee la naturaleza (adecuada) suscita alegria en el bueno [...].”& A
continuacion el Evangelio ejemplifica con el relato de un propietario que
da a cada cual el alimento que le corresponde:

[...] a los hijos les servia pan [...] a los perros les echaba huesos
[...]. Asi ocurre con el discipulo de Dios: si es sabio y entiende el
discipulado, las formas corporales no lo engafiaran (emmorphé

61 Garcia Bazdn (2000) 221-222 y nota 9. Mahé-Mahé (1996) 84-85. Cf van Os (2008) 369-378
62 Garcia Bazan (2000) 222 y nota 9.

63 Ev Flp 80, 5-8. Bermejo Rubio (1999) 47 (con modificaciones nuestras)

64 EvFlp 79, 19-24 agrega a las virtudes indicadas en 1 Co 13,13, el conocimiento. Bermejo
Rubio (1999) 47, nota 140.

65 Ev Flp 80, 21. Bermejo Rubio (1999) 47. Isenberg, (1989) 202-203
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ensoma tike senaerapata anemmof), sino que percibird la
disposicion del alma de cada cual y hablara con él.¢

El hombre espiritual, el maestro gnostico, aportara el conocimiento
necesario a cada uno de acuerdo con la aceptacion de la gnosis. Solo aquel
dispuesto a interiorizarla y a buscar la chispa divina en su interior, es digno
de ella. No vemos aqui una postura elitista o discriminatoria. Es necesario
que el adepto acepte la doctrina e inicie el camino para que le sea otorgada
la sabiduria salvadora.

Finalmente, es necesario aclarar que existen dentro de la
antropologia y la cosmogonia valentinianas otros elementos y términos
directamente relacionados con la santidad, como por ejemplo, los
conceptos de “hombre perfecto” u “hombre verdadero”. Sin embargo, no
es posible analizar aqui todas las posibles implicancias de tales relaciones.

Conclusion

Hemos analizado en el presente trabajo dos elementos intimamente
relacionados con la idea de “lo santo”. Por un lado, a través de fuentes del
siglo II, hemos presentado un breve recuento documental sobre los
primeros indicios del culto a los santos. En este sentido hemos expuesto,
por un lado, el interés comunitario por cierto ceremonial realizado en
torno a los restos de los apostoles, los discipulos y los martires. Por otra
parte, hemos descripto las razones evocadas por dichas comunidades
sobre el culto incipiente. Por las mismas se considera que la profesiéon de
fe del santo a través de su vida y su muerte deben servir como modelo para
los creyentes, y también que dicho ejemplo les permite formar parte del
circulo intimo de los fieles celestiales de Cristo; transcendiendo, incluso,
su condicion humana. De acuerdo con Bart Ehrman, la concepcion
particular sobre el martirio expuesta por el Martirio de Policarpo
representa una vision moderada del mismo:

[...] contra algunos grupos de gnosticos, por un lado, que insistian
en que Dios nunca llama a un cristiano a morir por la fe
(I6gicamente, en parte, ya que si Jestis murio6 por los demas, otros
no tienen por qué morir), y contra de algunos grupos rigoristas, por

66 Ev Fip. 80, 30-81,15 Bermejo Rubio (1999) 48. Isenberg (1989) 204-205.



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 97

otro lado, como los montanistas, quienes aparecieron mas tarde en
el territorio de Quinto en Frigia, y que creian en un martirio
voluntario. ¢

Entonces, la postura mas cercana a la ortodoxia nicena y por ende,
la condicion de “santo”, se habria conformado, de alguna manera, en
oposicidn a ciertas posturas gnosticas tal cual fue expuesto al inicio de este
trabajo. Sin embargo, el estudio de las fuentes nos ha permitido establecer
ciertos matices que explican mejor la variedad de posturas doctrinales a
los inicios de los cristianismos.

En efecto, los autores valentinianos no desdefian la posibilidad de
acceder a la “santidad”. Al igual que en el Martirio de Policarpo, los
espirituales deben superar las pruebas impuestas por la materialidad del
cuerpo y seguir el camino de santidad indicado por la gnosis. De la misma
manera que la carta de la comunidad de Esmirna, los autores gnésticos
destacan el ejemplo dado por Jesucristo, quien se somete a la voluntad
divina, descendiendo en la materia y sufriendo la condicién humana.

La diferencia con respecto a las fuentes en las cuales se fundara la
tradicién ortodoxa nicena, radica en el culto a los restos materiales del
martir. Asi, para los autores valentinianos lo esencial es el
autoconocimiento, la busqueda de la chispa divina oculta en el cuerpo. Sin
el paso previo de la “resurreccion” espiritual, el martirio no es méas que un
sacrificio inttil. De la misma manera, es el ejemplo manifiesto del santo,
la sujecion al conocimiento del hombre perfecto, el que debe ser modelo
para el adepto; no sus restos corporales que no son mas que una muestra
de aquello que confunde al espiritu. En efecto, la exigencia del
autoconocimiento es uno de los lineamientos principales del pensamiento
gnostico tal cual lo explica el Evangelio de Felipe 76, 19-23: “éNo es
necesario que todo aquel que posee todo lo conozca todo? Algunos,
ciertamente, si no se conocen (a si mismos) no se beneficiaran de lo que
poseen; mas los que han aprendido conocerse a si mismos (netahsebo de

67 “It may be, then, that this author wanted to present a moderating view of martyrdom
to his Christian readership against some groups of Gnostics on the one side, who insisted
that God never calls a Christian to die for the faith (their logic, in part: since Jesus died for
others, others need not die), and against some rigorist groups, on the other side, like the
Montanists who later appeared in Quintus’s home territory of Phyrgia and who believed
in voluntary martyrdom.” Ehrman (2003) 359.
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eroou), se beneficiaran de ello”.6s Asi, los espirituales, hombres santos,
instruyen, dentro de la comunidad, a aquellos que no han alcanzado tal
categoria:

Pero el amor edifica; el que se ha hecho libre mediante el
conocimiento es esclavo, por amor, de quienes ain no han podido
adquirir la libertad del conocimiento. El conocimiento les capacita
para hacerse libres (tgnosis de ceire emmoou enshikanos estrou
shope enelettheros). El amor de nada dice que es “suyo” [incluso
aunque eso] sea suyo.

Vemos aqui una exhortacion similar a la expuesta en el Martirio de
Policarpo 1, 2 mencionada mas arriba.”o Los hombres perfectos, aquellos
que han interiorizado el conocimiento, permanecen entre sus hermanos
menos afortunados para instruirlos en el acceso a la santidad.”

Es por ello que en los textos valentinianos no hay interés por las
tumbas de los santos ni por sus restos. Es hacia la luz del Pleroma donde
debe dirigir su mirada el iniciado gnostico y no hacia las sombras de la
materia. El hombre santo es admirado por los autores valentinianos en
tanto que modelo viviente del conocimiento salvifico y en este sentido
también es transfigurado pues una vez obtenida la gnosis, los arcontes
planetarios no pueden aprehenderlo en su ascenso (EvFlp 76, 22-23 y 70,

5-7)

Es por lo expuesto, que los gndsticos no deben ser excluidos, sino
que participan también de la concepcidn cristiana de la santidad expuesta
por Adele Monaci Castagno. De tal manera que es necesario, a nuestro
entender, completar la afirmacion expuesta por la autora. Los pensadores
cristianos pre-nicenos, tanto gnosticos como aquellos mas aceptados por
la futura ortodoxia, es decir Justino, Clemente de Alejandria, Origenes y
los autores valentinianos aqui analizados, trataron de entender el
cristianismo a la luz de las filosofias helenisticas.” Asi:

68 Bermejo Rubio (1999) 44-45. Isenberg (1989) 194-195

69 EvFlp 77, 24-33. Bermejo Rubio (1999) 46. Isenberg (1989) 198-199.

70 Ehrman (2003) 368-369.

71 Painchaud (2007) 369, nota 77, 24-26.

72 Sobre el uso politico de los discursos sobre el martirio en el debate entre cristianismos
del siglo III ver Tite (2015) 34-38 y especialmente su afirmacién “Dunderberg’s observation
encourages a much needed redirection in the study of Gnosticism and martyrdom; i.e., to
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[...] la santidad adopté primero los rasgos de la concepcion
platbnica, influida por la reflexiéon estoica sobre la necesidad de
liberarse de las pasiones, que contempla la santidad como una
liberacion progresiva del Yo racional y divino de sus vinculos con el
mundo sensible y con el cuerpo para llegar a alcanzar la uniéon con la
divinidad a través de un proceso en el que el elemento ético es
inseparable del cognitivo. En clave cristiana, la liberacion de las
pasiones y de los negotia saeculi se considera preliminar al estudio
constante y a la compresion profunda de la palabra de Dios: solo
aquel que retna en si mismo los dos aspectos puede ser definido
como “perfecto” y “santo”.7s

Por nuestra parte, hemos demostrado que los autores valentinianos
se dirigen en el mismo sentido y consideran, como paso indispensable, el
abandono del universo sensible para poder acceder a la contemplacién de
la divinidad y a habitar en la trascendencia del Primer Principio. Pero este
camino solo puede realizarse a través del conocimiento interior primero y
de las realidades cosmogonicas después.

Asi, completando nuevamente lo expuesto por la autora, tanto la
nocién mas cercana a cierta futura ortodoxia, como la valentiniana,
responden a un modelo preexistente. En efecto, en sentido antropologico,
existe la continuidad de un modelo que define al santo como aquel que
lucha victoriosamente contra las fuerzas del mal (las propias pasionesy el
mundo material) sirviéndose de formas més o menos acentuadas de ayuno
y abstencion sexual, y que invierte el premio de esta lucha, es decir, su
poder, en aquellos que acuden a él; remitiendo a un modelo anterior al
cristianismo.74

Abreviaturas
Adv. Hae. : Adversus haereses (Ireneo de Lyon, Contra las Herejias)

BCNH: Coleccion Biblioteque Copte de Nag Hammadi

shift our attention toward discerning the discursive moves taken by ancient writers in es-
tablishing and maintaining social boundaries vis-a-vis other, similar discursive moves
taken by other Christians”. (Tite (2015) 53)

73 Monaci Castagno (2001) 512b

74 Monaci Castagno (2001), p. 513a



Diadokhe: Vol. 11, N°1, 2022 100

EvFel.: Evangelio de Felipe (NH II, 3)

Ext. Teod.: Extractos o Excerpta (Teodoto)
H.E.: Eusebio de Cesarea, Historia Eclesiastica
HipA: Hipostasis de los Arcontes (NH 11, 4)
LCL: Loeb Classical Library

Mrt Pol : Martirio de Policarpo

SC: Coleccion Sources Chrétiennes

TrTrip: Tratado Tripartito (NH I, 5)
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Resumen

El agua un elemento pretérito, presente en la historia humana, se ha
expresado en la simbolica de la cultura y a la vez ha sido captado por la
vertiente patristica. Especialmente Gregorio de Nisa asume un ntimero de
simbolos cosmicos, donde el agua prorrumpe en una serie de acepciones
que fluctaan desde el principio mas basico de la vida a posiciones adversas
al ser humano. En este recorrido, es posible advertir fuentes religiosas y
filosoficas que le preceden y, a su vez, se diferencia de ellas. No obstante,
su trabajo exegético se desenvuelve en una lectura espiritual puesta en
marcha con la habilidad del retorico y la profundidad del teblogo.

Palabras clave: teologia espiritual, contemplaciéon, Hijo, Espiritu,
Gregorio de Nisa.

“For water into water” in Nyssa’s exegesis

Abstract

Water, an element of the past, present in human history, has ex-
pressed itself in the symbolism of culture and, at the same time, has been
captured by the patristic strand. Particularly, Gregory of Nyssa assumes a
number of cosmic symbols, where water bursts into a series of meanings
ranging from the most basic principle of life to positions adverse for the
human being. In this journey, it is possible to observe religious and philo-
sophical sources preceding it, while at the same time differs from them.
Nonetheless, its exegetic work unfolds in a spiritual reading starting with
the ability of the rhetorician and the depth of the theologian.
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Keywords: Spiritual theology, contemplation, Son, Spirit, Gregory of
Nyssa.

Introducciéon

El gran historiador de las religiones Mircea Eliade afirma que el
mundo “habla” al hombre y, para comprender esta palabra, basta conocer
los mitos y descifrar sus simbolos. Es decir, el Mundo se revela como
lenguaje y desde esta perspectiva todo objeto cosmico tiene una
“historia”. En esta trayectoria el agua, cobra un significado antiquisimo,
@Vo1G Tod Tavtog, que hunde sus raices en la tradicion oral griega con Tales
de Mileto, comprendida en cuanto principio originario, causa de todas las
cosas2. En Olimpica 1,1 el célebre poeta Pindaro indicaba éptotov pév H8wp
“lo mejor el agua”, como fuente de riqueza a partir de una victoria
ecuestres. Por otra parte, Empédocles desarrolla la tradicion de los cuatro
elementos constitutivos del universo, donde el agua se relaciona a los
procesos vitales de la naturaleza humana: “el agua conoce el agua”. Asi
también el antiguo Corpus Hippocraticum “Sobre los aires, aguas y
lugares”, establece el vinculo entre la naturaleza del hombre con la
naturaleza del universo4, en el que las aguas son catalogadas e ilustradas
como gordas, dulces y ligeras.

El experto en religion griega y mistéricas Walter Burkert sostiene
que la tradicién egipcia vincul6 a Osiris con el Nilo, cuyas aguas regresaban
con cada crecida del verano. Asi también una vasija con esta agua era
exhibida en las ceremonias y llevada en las procesiones. Mas atun, Plutarco
en su informe “filosofizante” representaba a Osiris con el poder procreador
de la humedad e Isis con el poder que gobierna la tierras.

“Ta hendiste el mar con tu poder, quebraste las cabezas de
monstruos marinos, machacaste las cabezas de Leviatan y las echaste
como pasto a las fieras”. Esta alocucion del Salmo 74,13 relata al Mesias
matando al dragon bajo el agua, evidenciando el sentido de victoria del

1 Eliade, Mircea (1991) 28.

2 Reale, Giovanni y Antiseri, Dario (2012) 20.
3 Teja, Ramén (2009) 63

4 Alby, Juan Carlos (2004) 13s.

5 Burkert, Walter (2005) 101.
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pueblo hebreo. Para “soportar la historia”, es decir, las derrotas militares
y las humillaciones politicas, se interpretaban los acontecimientos
contemporaneos a través del mito cosmogonico-heroico, a partir de la
efimera victoria del dragbn, pero sobre todo su muerte a manos de un Rey-
Mesiass. Esta correspondencia derivada del judaismo proporciona a la
Iglesia un modo de interpretar las Escrituras y, sobre todo, aporta el
modelo de “historizacién” de las fiestas y los simbolos de la religion
cosmica. La “judaizacién” del cristianismo primitivo conforme a la
decision de los primeros tedlogos une la historia dela predicacion de Jests
y de la naciente Iglesia a la Historia Sagrada del pueblo de Israel. En efecto,
el judaismo “historiz6” ciertas fiestas y simbolos césmicos relaciondndolos
con acontecimientos importantes de la historia de Israel: la fiesta de los
Tabernaculos, la Pascua, la fiesta de las luces de Hanuca, etc.

Los Padres de la Iglesia siguieron por el mismo camino:
“cristianizaron” los simbolos, los ritos y los mitos asiaticos y
mediterraneos vinculdndolos a una “historia santa” 3. En este marco
redaccional Gregorio de Nisa asimila un cierto nimero de simbolos
cosmicos: el agua, el arbol, la vifia y los integra con docilidad a la doctrina
y practica de la iglesia, otorgando un sentido teologico. Mas aun, el agua
adquiere un valor fundamental por conectarse a la vida misma.

Teniendo a la vista estos sedimentos que componen el campo argu-
mentativo, el presente estudio indaga a la luz de una lectura espiritual la
comprension del agua en la exégesis Nisena. Los elementos de la fuente, la
lluvia, el pozo de aguas permiten prestar atenciéon a las fuentes filosoficas
que la preceden y advertir la propuesta teoldgica del autor.

1. El agua en la comprensién Nisena

Este elemento U8wp hace referencia a un dapyq dinamico ya
atestiguado en la tradicion oral de Tales de Mileto. Su uso en la Sagrada
Escritura comporta un despliegue de significados relacionados a la vida
misma’ y vinculado a la grandeza de Dioss. Gregorio de Nisa aprecia y
ancla su sentido a la naturaleza fisica de las cosas, por ende, es principio

6 Eliade, Mircea (1991) 28.
7 GNO La gran catequesis, 148
8 GNO Cantar de los Cantares, 173
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de vida?, regeneradort y transfigurador de la historia: es asi como la
esposa del Cantar se vuelve hermosa al quitarse con agua lo negro de la
ignominia!! o mediante el agua el hombre puede librarse de la esclavitud
del adversario® y descifrar por qué en el rio de los profetas el agua colma
su caudal 3. Es més, para Gregorio tierra y agua son elementos afines: tv
ovyyévelav £xeL yij Te kai U8wp, ambos pesados, con tendencia hacia abajo,
los tinicos que subsisten el uno en el otro y mutuamente se dominant.

Por cierto, si se marcha por el desierto el agua atrae a quienes tienen
sed, el texto del Exodo reza “Después llegaron a Elin, donde hay doce
fuentes y setenta palmeras, y acamparon alli junto a las aguas”s. No por
casualidad Moisés tuvo sed de la fuente divina cuando entro6 en la aspera
tierra del desiertots. Efectivamente desde la exégesis Nisena se advierte
que las corrientes de agua lo enriquecen todo y a su tiempo dan fruto?”.

Por anadidura dice el profeta: “Sopla el viento y fluye el agua” segtin
el Salmo 147,18:8. Por ello, la vida honrada se asemeja al agua limpia®y
también, el jardin necesita agua para que las plantas florezcan2. Mas atn,
el Espiritu Santo aflora como el agua de la fuente2 y los necesitados de
salvacion mediante la purificacién del agua entran en la familiaridad
divina 22, sumergiéndose en el agua sacramental 22. Inclusive en la
necesidad de recibir al Sefior el hombre se purifica con el agua de sus
propias lagrimas+y el Verbo bajo cuidadosas connotaciones consuela a los

9 GNO La gran catequesis, 138

10 GNO La gran catequesis, 138 y 139.
11 GNO Cantar de los Cantares, 173
12 GNO Cantar de los Cantares, 50

13 GNO Cantar de los Cantares, 163
14 GNO La gran catequesis, 143.

15 GNO Sobre la vida de Moisés, 157.
16 GNO Cantar de los Cantares,107.
17 GNO Cantar de los Cantares, 61

18 GNO Cantar de los Cantares, 162
19 GNO Cantar de los Cantares, 51

20 GNO Cantar de los Cantares, 150.
21 GNO Cantar de los Cantares, 229
22 GNO La gran catequesis, 148.

23 GNO La gran catequesis, 147.

24 GNO Sobre la vocacién cristiana, 64.
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fatigados segiin el Salmo 22,2: concediendo un lugar en la hierba fresca y
dando agua para el descansozs.

No obstante, esta agua comporta aspectos antagonicos: en demasia
inunda y destruye2s, curva el techo y se filtra por las concavidades2’.
Hinchada por el viento, forma remolinos2s. Incluso una mala vida es
comparable al riego de malos pensamientos. De ahi la advertencia del
Salmo 69,15 “Sacame del cieno, no me hunda; escape yo a los que me
odian, a las honduras de las aguas”».

A pesar de la ignominia, la esposa del Cantar es revestida con agua
del Verboso. Efectivamente la infidelidad del pueblo hace hablar a Yahvé
por boca del profeta Jeremias 2,13: Me dejaron a mi, manantial de aguas
vivas para hacerse cisternas, cisternas agrietadas que el agua no retienen.

En el Nuevo Testamento, Pablo en 1 Corintios 10,4 evoca el episodio
de Moisés que golpea la roca y obtiene agua segtin Exodo 17,6. Gregorio
aplica la misma interpretacion que da Origenes a la figura de la piedra de
la cual el profeta la hace surgir: la piedra es Cristo, seca, resistente y se
convirtie en bebida para los sedientos3. Empero, Siracida 24,21 modifica
este aspecto logico “los que me comen atn tendran mas hambre, los que
me beben adn sentiran mas sed”32. Por cierto, Mateo 10,42 y Marcos 9,41
exhorta hacer el bien, tan solo un vaso de agua fria en el nombre del
discipulo, tendra su recompensa. El mandato es pequeno, pero la
recompensa por su cumplimiento es ingente3. Entonces, ¢qué hay de
comun entre el agua y la vida?4. ¢Qué comporta aquel pozo —que Gregorio
renombra— “de aguasy vivas” Hdaroc (®vtoc? En concreto conmina al lector
a evitar que el silencio se disipe por las palabras:

25 GNO Sobre la vocacion cristiana, 63.
26 GNO Cantar de los Cantares, 68

27 GNO Cantar de los Cantares, 68

28 GNO Cantar de los Cantares, 169

29 GNO Cantar de los Cantares, 216

30 GNO Cantar de los Cantares, 32.

31 GNO Sobre la vida de Moisés, 52.

32 GNO Sobre la vocacion cristiana, 118.
33 GNO Sobre la vocacion cristiana, 125.
34 GNO La gran catequesis, 139.
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Llamamos silencio al no hablar; lo opuesto es el hablar. Callamos
lo que no podemos declarar. La oracion no se contiene en la palabra,
es silencio. Lo que no es silencio les hablass.

Este topico de caracter mistico y apofatico promueve el paso de lo
material a lo espiritual, “descorrer el velo para ver al Sefior” en la linea de
2 Corintios 3,163,

En sintesis, el agua rebosa en una serie de acepciones que flucttia
desde el principio mas béasico de la vida a posiciones adversas al ser hu-
mano. No obstante, nuestro autor evoca un sentido espiritual en sus escri-
tos, enraizado a la Sagrada Escritura en vista a desplegar su significado.

2. De la fuente mana el agua

Segun Proverbios 5, 17 el hombre es conminado a encontrar la
“fuente sellada” y a la vez, tal peticién adquiere un sentido de exclusividad
“que sean para ti solo, no los compartas con extrafios”. En la antigua Grecia
se aconsejaba implorar a los guardianes de la fuente: “dadme pronto agua
fresca de la que sale del lago de la Memoria...”s7, se trata de la diosa
Mnemosyne, de modo que cuando el poeta se encuentra poseido por las
Musas, bebe. Entonces el pasado es desvelado, no solo como mero
antecedente del presente, sino es su fuente. Estos elementos lejos de
consignar los acontecimientos en un marco temporal, se aproximan a lo
originario y a la vez abarcan el devenir en su conjuntos. La iteracion de
estos contenidos, en su raiz griega, permite conjeturar acerca de este
mandato biblico que toma un tinte privativo: que de ninguna manera
beban —de esta fuente— los extrafioss.

Ahora bien, la fuente es atrayente para los que estan sedientos, lo
expresa con impetu el evangelio de Juan 7,37: “Si alguno tiene sed, venga
amiy beba”. Empero “no se apaga la sed..., ni sus vehementes anhelos, ni
la dicha de estar bebiendo”. Es decir, siempre acaece un impulso, el cual
no cesa, cada vez en la busqueda de participar en aquello que es el mayor

35 GNO Cantar de los Cantares, 243

36 GNO Cantar de los Cantares, 10.
37 Eliade, Mircea (1991) 53.
38 Eliade, Mircea (1991) 52.
39 GNO Cantar de los Cantares, 150
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y mas atrayente bien. Entonces surge un proposito “Buscar solo aquella
cuya belleza que es imposible de decir y cuyo limite es imposible de
encontrar’4l. En la interpretacion Nisena la énéktaoig proporciona la
posibilidad de un movimiento siempre ascendente a la raiz de la
hermenéutica de Filipenses 3,13. Gregorio comenta que no hay término en
el camino de subida hacia Dios, la meta fijada es principio nuevo en el
ascenso “no por haber conseguido lo que esperabamos hay que dejar de
seguir subiendo”2. De ahi la insistencia del Cantar “Ven, amada mia”, el
Verbo llama, atrayéndola y suscitando en su alma un deseo —siempre
anhelante— de subir hasta él4. Por el contrario, la fatiga estaciona al
hombre —quietud y acabamiento— son adversos a proveer el cambio y el
progreso. Ahora bien, Gregorio toma distancia de la ensefianza de
Origenes y sefiala que la relacion con Dios solo puede ser equiparable al
progreso constante en el amor, no obstante, carente de saturacion4.

Por supuesto, “la corriente que mana en aquellas fuentes ha sido
para nosotros principio de transformacion en Dios”, alli se ubican las
fuentes del misterio y para ello “el Verbo se hizo carne”. Gregorio sostiene
que el esposo invisible, mediante lo visible puede ser comprendido ¢de qué
trata el alcance de esta comprensibilidad? Este sentido lo explicita del
siguiente modo “como los que no pueden mirar la redondez del sol ven por
su reflejo en el agua”s. Se trata de advertir como lo dice nuestro autor “si
no fuera demasiada audacia”, la posibilidad de ver, quedar admirados y a
la vez descubrir por lo visible lo invisible e incomprensibles. De este modo,
Gregorio otorga a la razén humana un lugar armoénico en la inteligencia de
la fe. En la concomitancia de 1 Corintios 11,5 acentiia ¢quién remueve la
piedra de esta oscuridad? ¢quién saca el agua oculta a los sentidos, pues
estd tan profunda que nuestra razéon no la puede subir?+. Retentiva de
Marcos 16,3 “¢Quién nos retirara la piedra de la puerta del sepulcro?”. El
texto de Génesis 29,10, proporciona un anclaje en esta perspectiva, remite
aquel pozo cuyo brocal ha estado tapado, “solo abrevaron copiosamente

40 GNO Cantar de los Cantares, 136
41 GNO Sobre la vocacion cristiana, 126.
42 GNO Cantar de los Cantares, 171
43 GNO Cantar de los Cantares, 137.
44 Dakovac, Aleksandar (2021) 15.
45 GNO Cantar de los Cantares, 141
46 GNO Cantar de los Cantares, 140
47 GNO Cantar de los Cantares, 244
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los ganados, una vez que Jacob quitase la pesada piedra”s. Ciertamente, el
hombre entero “cuando se convierta al Senor, caera el velo” meplapeitan
10 k@wppa, por medio de El seremos enriquecidos, en palabras y en
conocimiento, 1 Corintios 1,5.

Esta materia remite a colegir dos conceptos fundamentales
desarrollados en la cristologia del Niseno: participacion petovsiav y la
nocion de mediador peoitng en la correlacion de 1 Timoteo 2,5; ya que de
El viene la fuente de la vida:

Por esta razon, es necesario que el sabio jardinero envie, como de
una fuente potable y buena, las aguas de la vida, puras y sin mezcla
de barro, atendiendo a los campos de Dios, cultivindolos durante
toda su vida sin abandonarlos.

La nocion de mediacion sirve a Gregorio como un elemento clave
para sostener la perfecta divinidad de Cristo frente a Eunomio y la esencial
afirmacion de la completa humanidad de Cristo frente a Apolinar. Por este
modo la encarnacion se expresa en cuanto auténtica teofania de Dios en la
carnes. El es el Mediador “subo a mi Padre y a vuestro Padre, a mi Dios y
a vuestro Dios™s!. En esta perspectiva se condensa la idea de comunion y
de vinculacion del hombre con lo divino, en Cristo, en su naturaleza, unay
la misma se contempla quien participa de El52. De ahi la insistencia al
hombre a comprender “aquella es la fuente que mana”, solo entonces,
tendra tanta semejanza con su principio y origen; como aquella —la misma
agua— que de la fuente mana en el arroyo y ain continta brillando en el
anfora. Ahora bien ¢cdmo el hombre se sabe habitado por Dios Trinidad?
¢por un ejercicio tedrico cuyo incapié esta dado en el comprender o le viene
dado por la contemplacién? Para Gregorio el conocimiento de Dios, puede
ser racional como natural y se vuelve realmente profundo cuando adquiere
un caracter mistico, es decir, un ascenso espiritual permanente hacia El.
Todo cristiano se reencuentra con Dios a través de la contemplacidn,

48 GNO Cantar de los Cantares, 243

49 GNO Sobre la vocacion cristiana, 101.
50 Brugarolas, Miguel (2017) 316.

51 GNO Sobre la vocacion cristiana, 76.
52 GNO Sobre la vocacion cristiana, 82.
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Bewplia, hasta llegar a ser capaz de mirar a Dios directamente; en cuanto
ascenso hacia Dios solo es posible en y por Cristoss.

Resumiendo, la fuente atrae a los sedientos, sin embargo, se trata de
un agua que no satisface. Esta referencia en la interpretacion Nisena alude
a aquel impulso que no cesa en la bisqueda del bien mayor. En las fuentes
del misterio se condensa la idea de mediacién y participacion, asi como
comunion y vinculacion a partir de la formulacion cristologica “el Verbo se
hizo carne”.

3. Tres llaves: lluvia, nacimiento y resurreccion.

Todo nacimiento y resurreccion se encuentra confirmado por esta
sentencia del Talmud: “Dios tiene tres llaves: la de la lluvia, la del
nacimiento, la de la resurrecciéon de los muertos”™+. Se trata de estrechos
vinculos comprendidos en una cosmogonia acuéatica, donde el diluvio y la
lluvia regeneran periodicamente la vida histérica. La aspersion hace refe-
rencia a las aguas que descienden del cielo a lo largo del axis mundi para
fertilizar la tierrass. Tal nocion se encuentra en el pensamiento cristiano y
acontece mediante el descenso del hombre al agua, tres veces, el cual
despliega otro misterio: ‘H 8¢ €ig t0 H8wp KAB0S0G Kai TO €i§ TPIG £V AVTD
yeveoBaL Tov GvBpwIov, ETEPOV EUTEPLEXEL LUGTIIPLOVSS.

La tradicion antigua atestigua que la resurreccion, acontecida al
tercer dia, se reproduce a modo de imitacion derramando sobre si agua y
zambulléndose en ese elementos’. Para la interpretaciéon Nisena, se nos
inmerge tres veces en el agua y a la vez, tres veces se surge de ella
repitiendo la sepultura salvifica y la resurrecciéonss. De este modo, el
hombre -sin peligro- entra en contacto con el agua, afronta la muerte,
entra en ella y no padece®. Por el agua y el Espiritu surge el “nacimiento
de arriba” a la luz de Juan 3, 3-5. Gregorio subraya la primogenitura del
Hijo, El es quién muestra en la corriente del Jordan el camino de este

53 Petcu, Liviu (2015) 81.

54 Eliade, Mircea (1991) 79.

55 Eliade, Mircea (1991) 20.

56 Nyssenus Gregorius, Oratio Catechetica Magna 35,1.
57 GNO, La gran catequesis, 144.

58 GNO, La gran catequesis, 145

59 GNO, La gran catequesis, 145.
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nacimiento: atrae hacia si, -en cuanto primicia de la naturaleza- la gracia
del Espiritu para convertir a los hombres en hermanosso.

Gregorio recurre a la teologia de la filiacibn para explicar la
mediacion de Cristo, este titulo cristologico es el inico que le pertenece
tanto en su naturaleza divina y en la humanas:. De este modo, Cristo en
cuanto primogénito de la creacion abre la puerta de la resurrecciéon y es el
que por medio de si mismo une al hombre con Dios. En esto radica la
accion redentora en y por Cristo mediador, en la hipostasis divina de
verdadero Dios y verdadero hombre. Tal secuencia es enunciada por
Exodo 15, 22-25:

Tras el paso del mar, viene una marcha de tres jornadas durante
la cual, acampados en un lugar, hallaron agua que, al principio, no
parecia potable a causa de su amargor; pero el baston, tras ser
arrojado dentro, convirtio el liquido en potable para quienes estaban
sedientose2.

Gregorio concibe el misterio de la resurreccion, mediante la
presencia del madero, es decir, la cruz. Sélo entonces la vida endulzada es
antitesis de Mara y la esperanza emplazada hacia los bienes futuros. Ahora
bien, nuestro autor percibe que la naturaleza fisica del cuerpo humano no
tiene vida en una substancia propia sino, es sostenida y subsiste mediante
la gracia que afluye sobre ella en cuanto fuerza que conforta.
Catequéticamente apela “al odre de agua” en vista al desarrollo de un
nucleo del kerigma pneumatolégico:

Y lo mismo que un odre lleno de agua, si el liquido se escurre por
el hondo6n, no conserva la forma que tenia hinchado, a no ser que
otro liquido venga de arriba a sustituirlo y llenar el vacio, de suerte
que quien ve el hinchado volumen de este recipiente sabe que ese
volumen no es propio del objeto que se ve, sino que es el liquido
vertido en él lo que configura los contornos del volumen, asi también
hallamos que la estructura de nuestro cuerpo no tiene, que sepamos,

60 GNO Sobre la vocacion cristiana, 73
61 Brugarolas, Miguel (2017) 313.
62 GNO, Sobre la vida de Moisés,156.
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nada propio en orden a su propia constitucion, sino que permanece
en la existencia gracias a la fuerza que en ella se introducess.

Esta fuerza pneumética la comprende como fuerza vivificante,
recurso de la gracias4, que trabaja en el hombre mediante un movimiento
incesante, “atrae lo que le falta y rechaza lo que le sobra”ss. De esta manera
el Espiritu coopera e inhabita al ser humano, cuya alma es “refrescada
suficientemente por el agua de la virtud”ss; devolviéndole su primera
belleza. Asi la santidad es el resultado de la accion del Espiritu de Dios y
de la libre cooperacion humanae’.

Finalmente, por el agua y el Espiritu acontece el “nacimiento de
arriba” y el Hijo es quién muestra la corriente del Jordan. Con su
primogenitura abre la puerta de la creacién y la resurreccion, uniendo al
hombre con Dios. Se estd ante la acciéon redentora en y por Cristo
mediador.

4. La esposa, pozo de agua viva.

dpéap HSatog {dvtog, a modo de alabanza el Cantar 4, 15 profiere
sobre la esposa “iFuente de los huertos, pozo de aguas vivas, corrientes del
Libano fluyen!” éPor qué se la llama de este modo?ss. Segtin Gregorio se
estd en el lugar del inicio de la fe, desde donde nacen las fuentes del
misterio, a modo de un segundo nacimiento —a los pies del monte
Hermén—, del cual emerge el Jordan ¢ . Esta analogia de realce
antropologico enfatiza que la esposa es quien adquiere “de modo
semejante” lo que anteriormente se referia solo al Sefior. A partir de la
reminiscencia de la filosofia de la naturaleza —lo semejante se asocia con
lo semejante— ya expuesta por Empédocles y Anaxagoras, en el Niseno
reviste un componente cristologico y trinitario. La esposa se convierte en
pozo de agua viva?, puesto que una vez herida como la roca de Moisés, se

63 GNO La gran catequesis, 150 y 151.
64 GNO Sobre la vocacion cristiana, 90.
65 GNO La gran catequesis, 150.

66 GNO Sobre la vocacion cristiana, 90.
67 GNO Sobre la vocacion cristiana, 90.
68 GNO Cantar de los Cantares, 152
69 GNO Cantar de los Cantares, 137.
70 GNO Cantar de los Cantares, 197
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asemeja a la misma herida del Verbo de Dios: brota agua para los que estan
sedientos’t. Como la piedra de la que habla el poeta: “hiri6 larocay el agua
broto en torrentes” citando el Salmo 78,2072, Para nuestro autor el agua
viva es expresion de la naturaleza divina y la esposa llega a ser pozo de
agua viva en cuanto es asimilada a la belleza ejemplar. El episodio del
Senor con la Samaritana segin Juan 4,10 expresa este sentido: “Si
conocieras el don de Dios y quién es el que te dice dame de beber, ti le
habrias pedido a él y él te habria dado el agua viva”. Asi también “Si alguno
tiene sed, venga a mi y beba. El que cree en mi, como dice la Escritura: de
su seno correran rios de agua viva”, Juan 7,3773. Desde la hermenéutica
biblica se trata de la irrupcién de un nuevo orden; es la imitacién que
Gregorio profiere del siguiente modo “por la fuente a la fuente, por la vida
a la vida, por el agua al agua”7+. Esto equivale a decir que es en la
identificacion con Cristo, en la conformaciéon con El, donde el alma
encuentra su divinizacién. Este movimiento hacia Dios se define, por
analogia, de la misma manera que el movimiento en la vida interior de la
Trinidad, es la accidon del amor 7 katd v dydmmyv évépyela, distante de un
concepto de quietudrs.

Consecutivamente bajo la expresion “esta agua fluye de Dios”, —a
modo de una fuente— “de Dios sali, de Dios vengo” recuerda al ser humano
su origen y a la vez su propio limite. En ella se encuentra Aquel que obra
en el pozo del alma, por esta razon -la esposa- se hace deposito, seno, de
un agua viva que viene del Libano. No obstante, el autor precisa que el agua
de los pozos no corre, pero la esposa, siendo pozo, es agua que corre como
un rio7s. Es posible advertir reminiscencia del texto de Génesis 2, 10 “De
Edén salia un rio que regaba el jardin”. Gregorio vincula a ese manantial
originario la idea del progreso en el conocimiento. Ella es llamada a
elevarse “siempre més arriba”77. Ahora bien, la esposa en el Cantar es
metafora del movimiento siempre ascendente, no se estaciona, tiende a lo
més alto y la Escritura ayuda en la subida7s, segiin avanza en el

71 GNO Cantar de los Cantares, 197
72 GNO Cantar de los Cantares, 197
73 GNO Cantar de los Cantares, 158
74 GNO Cantar de los Cantares, 158.
75 Dakovac, Aleksandar (2021) 16.
76 GNO Cantar de los Cantares, 158
77 GNO Cantar de los Cantares, 152.
78 GNO Cantar de los Cantares, 157.
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conocimiento, también crece en deseo, pero sin adquirir nunca la
saciedad. Este progreso no aparece conectado con la perfecciéon que posee
el hombre, sino, con lo limitado de la perfeccion que posee. Es decir, éste
es posible y necesario porque el hombre aiin no se encuentra asentado
plenamente en el Biens. No obstante, ella progresa -gradualmente en
cuanto naturaleza humana y en el tiempo- siendo atraida continuamente
a la fuente. Efectivamente Gregorio preconiza con absoluta seriedad y
profundad la naturaleza humana del ser viviente, por ello la esposa desea
y comienza -en esta vida- el ascenso.

Gregorio promueve el desarrollo filoséfico y teolégico de la idea de
progreso, ningln sentimiento de aburrimiento o de saciedad interfiere en
la relaciéon amorosa con lo bueno o lo bello, es decir, la vida de Dios se
desarrolla en un acto constante de amor g katd tnv aydmnv évepyeiagsi.
Mas atin, conocimiento y amor 1 8¢ yvdolg dydsn yivetais2 se dan en una
mutua confluencia donde el amor es entendido en su indole propia de
agape biblico como donacion y autodonacion de Dioss3.

Al hombre cabe la posibilidad de contemplar el manantial y ver el
agua del mundo enteros+. Atin asi, “Si alguien cree conocer algo, atin no lo
conoce como debe” 1 Corintios 8,2. En consecuencia, la contemplacion
abre la posibilidad de mirar la invisible hermosura, aunque permanezca
un lado oculto. Asi quien esta junto al manantial, es decir, en el inicio de
la contemplacién, encuentra siempre un agua que mana y corre; cada vez
en un sentido admirable y siempre nuevoss. No obstante équé actitud se
pide al hombre? sino sentarse junto a las aguas abundantes hasta
conseguir la hermosura de los 0joss¢. Sentarse a modo de la posicion de un
ritual antiguo, con la cabeza velada, riendo o guardando silencio y

79 Petcu, Liviu (2012) 72.

80 Mateo-Seco, Lucas (1997) 16.

81 Dakovac, Aleksandar (2021) 15.

82 Nyssenus Gregorius, Dialogus de anima et resurrectione 46,96.37
83 Meis, Anneliese (2002) 291.

84 GNO Cantar de los Cantares, 171.

85 GNO Cantar de los Cantares, 171.

86 GNO Cantar de los Cantares, 213.
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degustando#’. Y asi, constantemente puede estar junto al arroyo -de agua
limpiass-, como un arbol plantado a la orilla del rios.

Recapitulando, la esposa se transforma en pozo de agua viva. Desde
la comprension de nuestro autor se trata de un nuevo orden en la
identificacion y conformacion a Cristo. Este contenido antropo-teologico
de alta especulaciéon subraya un nuevo paradigma en cuanto valoracion de
la historia y de la naturaleza humana, debido al perfeccionamiento -en el
tiempo- de la persona entera.

Conclusion

El agua en cuanto elemento pretérito aparece en una serie de
acepciones que flucttia desde el principio mas basico de la vida a posiciones
adversas al ser humano. Segtin Gregorio de Nisa este término $8wp no solo
expresa un componente de la vida fisica sino representa varias actividades
de naturaleza espiritual. Este concepto se encuentra de trasfondo en su
anélisis especulativo en vista a un proposito unitario.

Las reflexiones las articula en conexion al conocimiento natural y
sobrenatural a partir de las cosas creadas. De este modo las nociones de
fuente, pozo, corrientes, rios, rebosan el propio significado literal,
condensando la idea de mediacion y participacion, asi como de comunion
y vinculacién en correspondencia con la formulacién cristologica “el Verbo
se hizo carne”.

Empero, la presencia de la esposa en la comprensiéon Nisena,
subraya una reflexién antropo-teologica de alta especulacion, no solo en lo
concerniente a la relacion del hombre y Dios, sino al entramado del
tiempo, donde el hombre teje su historia, se desenvuelve y despliega hacia
lo Alto.

87 Burkert, Walter (2005) 95.
88 GNO Cantar de los Cantares, 214
89 GNO Cantar de los Cantares, 214
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Henryk Anzulewicz, Illumination und Emanation in den Dionysius-
Kommentaren des Albertus Magnus: kognitive und ontologischen As-
pekte, en Société Internationale pour 1" Etude de la Philosophie Médié-
vale, 23-Alessandra Beccarisi (ed), The Dionysian Traditions , 24% Annual
Colloquium of the S.I.LE.P.M, September 9-11, 2019, Varna, Bulgaria, edi-
ted by Georgi Kaprieva, Brepols 2021, Turnhout, Belgium, 159- 202.

El presente estudio de Henryk Anzulewicz, Albertus Magnus-
Institut, Bonn, destacado investigador y editor de la ediciéon critica de
importantes obras de Albertus Magnus, reproduce la exposicion en el 24th
Annual Colloquium de la Société Internationale pour 1"Etude de la
Philosophie Médiévale, dedicado a The Dionysian Traditions, celebrado
del 9-11 septiembre 2019 en Varna, Bulgaria, cuyas actas son publicadas
en el presente volumen que, como tal, mereceria una recension aparte,
debido a su multifacetica riqueza y detalles valiosos respecto a la recepcion
medieval del platonismo. La presente exposicion de Anzulewicz representa
una de las més recientes contribuciones novedosas de este incansable
investigador respecto a la importancia del platonismo en la forma mentis
de Alberto Magno, que plasma la estructura fundamental de la manera del
pensar albertino, reflejada en todos los escritos del Doctor Universalis en
cuanto egreso-regreso notable, sin embargo con mayor visibilidad en los
comentarios de Alberto al Corpus Dionysiacum. Debido a la amplitud y
profundidad de las contribuciones de Anzulewicz, dedicadas a esta
problematica compleja, cuyo conocimiento el estudioso esta impulsando
hace afios con una acuciosidad cientifica incuestionable -no sin
dificultades entre sus pares, debido a que Alberto Magno es considerado
un aristotélico por excelencia-, resulta util la delimitacion del presente
estudio a un aspecto, desde siempre relevante para el platonismo y su
recepcion, la “iluminacién y emanaciéon” -dos términos no facilmente
distinguibles a primera vista, que Anzulewicz analiza e interpreta, con
maestria, por medio de una argumentacién amplia y precisa a la vez.

De ahi que el autor presenta primero un complejo panorama de la
recepcion medieval del platonismo, poco conocido en su expresion
genuina, a excepcion de Timaios (17a-53c), como resalta Raymond
Klibansky en su recorrido por el medievo latino hasta el siglo XII (159-
160), siendo este platonismo mediado en cuanto “tradiciéon platonica
genuina”, fuera de Ciceron, Agustin y Boecio, sobre todo, por el “corpus
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Dionysiacum” (160), y como tal atestiguado en su continuidad
discontinua por diversos autores medievales, mas cercanos a Alberto
Magno -autores todos inspirados e influenciados por un lado por Dionisio,
y por el otro por el Liber de causis y la Elementatio theologica de Proclo
(161). El panorama de estudios pertinentes, realizados en autores mas
cercanos al Doctor Universalis, permite conocer la vigencia del platonismo
en la época abordada, junto con la influencia de la filosofia arabe,
especialmente de Avicena, pero también pueden apreciarse los aportes
precisos y novedosos de Anzulewicz respecto a la presencia del platonismo
en la compleja obra de Alberto Magno.

De hecho, Alberto Magno, “ocupando tanto actitudes afirmativas
como criticas” se posesiona como nadie de los asi llamados autores
escolasticos en cuanto el mas cercano al genuino Platonismo. Este juicio
se basa en su extensa “Timaios-Rezeption” por medio de su obra
temprana, su explicacion del “Sechtagewerk”, (es decir, Gn 1), su atenciéon
permanente de los teoremas platonicos en la doctrina del alma e intelecto
en la Etica y Metafisica, como de su aprecio por el platonismo como un
acceso complementario- frente a la filosofia de Aristoteles, a la realidad del
mundo” (161-162). En efecto, “Alberto no esti menos interesado en el
neoplatonismo latino, griego y arabe, en el cual el platonismo en su forma
pura es unido con el neoplatonismo y el pensamiento cristiano, siendo las
diferentes tradiciones muy bien reconocibles. Junto con él y los Platonicos
contemporaneos, que frecuentemente lo critican, como destacan R.
Klibansky, S. Gersh, W. Beierwalter y M. Erler, la sobre modelacién y
transformaciéon del pensamiento pagano platonico y neoplatonico juegan
un rol clave hermenéutico en el Ps. Dionisio Areopagita, el Liber de causis
y el neoplatonismo griego, judio y arabe” (162).

En efecto, “la inspiracion platonica neoplatonica, proveniente del
Ps.Dionisio despliega sus efectos en el Occidente latino recién a partir del
siglo 9, una vez realizada la primera traduccion latina del corpus
Dionysiacum de parte de Hilduino, abad de Saint-Denis y a la cual
siguieron otras traducciones y comentarios. La influencia creciente del Ps.
Dionisio en la teologia y filosofia de Occidente hasta el siglo 12 puede
descubrirse por medio de la aceptacion y explicacion de sus escritos por
Juan Escoto Eriugena y muchos otros, por ejemplo, Ricardo de San Victor
y Guillermo de Saint-Thierry” (163). Entre los numerosos teo6logos
importantes que, en esta época, se dedicaron intensamente a los escritos
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dionisianos, sobresale sin duda, Alberto Magno. De tal modo, con razén
Anzulewicz ha defendido asiduamente la estructura platénica como forma
mentis del Doctor Universalis, pese a la resistencia de aquella opinion
comun referente a un Alberto exponente del aristotelismo, basada en la
“Aristoteles-Reception”, que se produjo, de modo paralelo en el siglo 13
(163) -defensa que, sin embargo, se ha consolidado y logrado imponer
durante el curso de los afios, gracias a la seriedad e irrefutabilidad de la
investigacion, asiduamente realizada por el destacado estudioso de Bonn.

Al abordar ahora el tema de la “iluminaciéon y emanacién”,
Anzulewicz  ofrece una definicién preliminar de los conceptos
“iluminacién” y “emanacion” en cuanto enlazados por dentro desde sus
raices platonico-filosoficas, biblicas y patristicas, pero especificados en las
diversas obras del Doctor Universalis en cuanto cuestionados y
clarificados desde la perspectiva teoldgica albertina.

En efecto, la iluminacion, explica Anzulewicz en sus extensas y
afinadas aclaraciones de este complejo concepto al cual dedica
llamativamente mas paginas que a la “emanacién”, son “dos conceptos
recibidos de la tradiciéon neoplaténica y reformulados segiin el Ps. Dionisio
de la metafisica del conocimiento y del ser, representan dos modos
geneticamente diferentes de la explicacion de un despliegue metafisico de
lo que existe -Seiendes- del pensar a partir de su fundamento divino” (163).
De hecho, “Alberto se sirve de ellos en sus escritos como dos conceptos
diferentes uno del otro, o los comprende como una unidad ontologica y
epistemologica de una triada, que abarca el egreso de lo Seiendes del Uno
transcendente a la existencia, su perfeccionamiento en el tiempo, espacio
y materia y su regreso al Uno transcendente como meta. Este proceso,
comprendido como egreso (existus), perfeccion (perfectio) y reconduccion
(reductio) de todo cuanto existe y también interpretado como purificacion
(purgatio), iluminacién (illuminatio) y reconducciéon (reductio) del
hombre por medio de los angeles al origen divino, es conceptual, objetiva
y estructuralmente parecidoa la legalidad de permanencia, egreso y
regreso (uovn—mnpodoc—enictpodn) procliana” (164).

De ahi que Anzulewicz precisa el objetivo del presente estudio,
afirmando que a continuacion esboza en grandes lineas: “Cémo Alberto
asimila y adapta los modos de explicacion de un proceso, estructurado de
manera triple, bajo la influencia del "nuevo Aristoteles” y la filosofia
arabe-islamica, simultineamente conocida, transformada y reformulada
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en su interpretacion del corpus Dionysiacum” (164). Por eso, el estudioso
de Bonn formula la tesis de esta presentacion que pretende verificar que
“Alberto, después de su Dionysius-Reception, inicialmente selectiva-
disociada, y la asimilacion de la filosofia de Aristételes, orientada por
Agustin, re-interpreta filos6ficamente la teoria teoldgica de la iluminacién
en el sentido de la doctrina aristotélica del intellectus agens y esta por
medio de su lectura integral del corpus Dionysiacum segtn el criterio de la
comprension dionisiaca, mas alla de Aristoteles y la interpretacion de los
pensadores arabes-islamicos, para reformularla conforme a la teologia”
(164. Para alcanzar este objetivo Anzulewicz divide su argumentacién en
dos partes, mostrando en la primera que Alberto “asimila la doctrina de la
iluminaciéon de modo selectivo en su obra temprana, a excepcion De
quattuor coaequaevis (Summa de creaturis I), de modo disociado” (165),
mientras la segunda est4 dedicada “a la funcién ontoldgica de la variante
de la doctrina albertina de la emanacion y su relacion con las lecturas
arabes, mediada por el Liber de causis y los escritos de Avicena, de la
fluxus-teoria” (165).

Para inciar su argumentacion el estudioso senala dos observaciones
preliminares (166): 1) “Los dos conceptos simbolizan un movimiento
circular, que refleja una triple estructura que ordena su pensar fundado
onto-teologicamente de la realidad, que atraviesa como hilo rojo todas sus
obras”, cuyos detalles muestra Anzulewicz por medio de diversas obras
tanto tempranas como tardias (166-167); 2) la afirmacion biblica, que
junto con Rm 11, 36, es tomado de Qo 1, 7, que introduce el prologo del
comentario albertino a De caelesti hierarchia del Ps. Dionisio: “Ad locum,
unde oriuntur flumina, revertuntur, ut iterum fluant”, es una sintesis
biblica de wuna férmula del pensar de Alberto, que abre,
hermenéuticamente, su comprension de la realidad, y que emerge también
en Toméas de Aquino como principio estructurante de la Summa theologiae
(168).

Ilumination. Si al inicio de su explicacién el mismo Anzulewicz
confiesa que se siente sobrepasado por la magnitud de los aspectos que
emergen respecto a este tema de las obras de Alberto (168), mas todavia
esta modesta recensién se ve imposibilitada para adentrarse en los
detalles. De ahi que a continuacion tan sélo se evocan los aspectos maés
relevantes del “saldo intermedio -Zwischenbilanz- y las pistas futuras -
Aussicht-" (183-189) de los 6 puntos, explicados detalladamente, de este
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tema y su desarrollo genético por medio de las obras tempranas mas
relevantes al respecto (168-183). Anzulewicz sefiala que: “La vision lograda
respecto a la asimilacion y la manera de aplicacion de la doctrina
dionisiana de la iluminacién en las obras tempranas de Alberto resalto,
sobre todo, el aspecto cognoscitivo, mientras el contenido ontoldgico
permanecié mas bien en el trasfondo. Se indic6 y a continuacién se lo
subrayara, que esta tendencia continua también en los comentarios de
Alberto al corpus Dionysiacum”. Pero Anzulewicz pregunta:
“écorresponden estos datos, que se basan en la obra temprana en
referencia a De quattuor coaequaevis, solo al problema de la iluminacion,
delimitada a la doctrina de la teofania, al contenido cuantitativo y mas
abarcante y complejo, que lo aqui expuesto, debido a la delimitacion
externa de esta contribucion, a su pleno alcance y complejidad?” (183).

De hecho, “la doctrina de la iluminaciéon de Alberto se refiere en
primer lugar al intelecto y al conocimiento. Lo hace tanto desde la
perspectiva procleana dionisiaca como aristotélica-peripatética de su
interpretacion. Esta preferencia es especialmente evidente, también,
cuando comprende la iluminaciéon como una funcién natural del ‘intelecto
activo’y como la perfeccion del conocimiento, a los animales sin embargo,
se les niega una capacidad de recibir iluminaciones o ser dirigidos por ella.
De mismo modo, se destaca el aspecto cognoscitivo de la iluminacién por
medio del analisis del acto cognoscitivo. Por otro lado, el autor senala la
variante neoplaténica de la iluminaciéon, que Alberto ha asimilado por
mediaciéon del corpus Dionysiacum en la obra temprana, adaptado de
modo disociado, y completado en su despliegue por su focalizaciéon al
proceso cognoscitivo y la funcién del ‘intelecto activo’, una caracteristica -
Wesenszug- ontologica. Esto vale sobre todo para la comprension de la
iluminacién como reconduccion del hombre a lo ‘divino’, que Alberto no
delimita s6lo al conocimiento en general y a la teofania, sino también
relaciona con el ser y el modo de ser del individuo” (184).

“Si se considera la iluminacion bajo el punto de vista de calidad
luminosa -Lichtqualitit- logra la parte doctrinal una relevancia
eminentemente metafisica. Ya durante el primer préstamo del concepto de
iluminacién del corpus Dionysiacum en la obra temprana, el aspecto
ontologico de la luz emerge ante la mirada al considerar Alberto segin su
esencia y bajo esta perspectiva la identidad y diferencia del rayo de luz, en
la medida en que proviene de diferentes fuentes y se une en un tnico acto
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de brillar -Leuchtens-. Méas alla de esto comprende junto con Ps. Dionisio
la luz como principio constitutivo y el fundamento de la intelectualidad y
racionalidad, en cuanto es un agente intrinseco de una inteligencia
separada y de la razon humana. La luz es de este modo el principio, que
constituye el estado de perfeccion de los iluminadores (illuminatores) y de
los iluminados (illuminati). Con esto no se piensa en la luz fisica, sino la
inteligible, la luz emanada del intelecto divino, que segtn Alberto es el acto
de la inteligencia separada, esencialmente diferente (actus angelicae
naturae), como también de la luz de la razon humana, que comprendida
en continuidad con la luz de la inteligencia separada, entendida de modo
emanatista, también es como tal objeto de la Metafisica” (185).

Con la mirada a la luz natural de la razon, Alberto insiste, siguiendo
a Avicena, que el alma humana unida con el cuerpo, cuyas partes
esenciales, esencialmente semejantes y unidas del “intelecto activo” y del
“posible”, es una naturaleza intelectual, que se ilumina a si misma,
también en la parte que esta volcada hacia el cuerpo y sombreada por esta
alma. “La iluminacién, comprendida como intrinseca, proveniente del
‘intelecto activo’ y orientada hacia el ‘intelecto posible’ lo remonta con
Dionisio y el Liber de causis y también con Avicena a la naturaleza, que es
de forma luminosa y se autocomunica de modo emanatista, de las
inteligencias separadas y en definitiva a la luz de la primera causa. La
inteligencia separada la determina, como antes se advirtio, como el acto de
la luz que emana de la primera causa” (186).

Anzulewicz agrega: “Un detalle importante y esclarecedor para el
desarrollo genético historico, que todavia no aparecio en su doctrina de la
iluminacién y teoria del intelecto, tanto de caricter agustino como
aristotélico, en los escritos cronologicamente anteriores en esta forma, se
encuentra en Alberto en el contexto de su comentario a De divinis
nominibus. Segin la comprensién de Alberto el intelecto activo ilumina,
de modo continuo, los objetos del intelecto posible, de tal modo que
referente a su actividad se supone que no esta sometida a ningun cambio
o privacion. Aunque Alberto admite que el intelecto activo no ilumina los
intelligibilia en 1a medida en que no les son ofrecidos de parte del intelecto
posible, en el cual tienen su lugar. En la obra temprana De homine el
Doctor Universalis atribuy6 el papel decisivo del acto de conocer a la
voluntad, al comprenderla, siguiendo a Augustin y Anselmo de Caterbury,
como fuerza, que inicia todas las capacidades psiquicas y con esto también
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las de la capacidad cognoscitiva. Esta comprension la interrelaciona con el
analisis estructural, tomado de Aristoteles y los peripatéticos, respecto al
acto cognoscitivo y vio en la voluntad la instancia de la iluminacion
respecto a la operacion abstrayente e iluminadora del ‘intelecto activo’ en
referencia al ‘intelecto posible’ y consecuentemente sobre la realizacion del
acto cognoscitivo por la relacion formal de ambas partes correlativas del
intelecto”.

En el comentario a De anima Alberto supone que, junto con la
capacitacion natural de la razén humana por el conocimiento de los
primeros, universales y verdaderos principios de la argumentacion, la
voluntad humana juega un rol causal en el acto cognoscitivo, cuando
decide sobre la manera de aceptar los objetos de la theoria. Con esta
consideracion, inspirada por Averroes, Alberto trascendié su base
aristotélica.

La comprensiéon reformulada de la iluminacion connatural en el
comentario a Divinis nominibus, que el intelecto activo ejerce
permanentemente sobre el intelecto posible, también la expone Alberto
mas tarde en Liber de natura et origine animae. A esta comprension queda
fiel en adelante, mientras la atribucion anterior de un rol decisivo de la
voluntad en el acto cognoscitivo en relacion con la iluminacién del
intelecto posible por el intelecto activo disminuye hacia el transfondo. Lo
que se puede observar en esta evidente relativizacion de la funcion de la
voluntad en el acto cognoscitivo es un desarrollo doctrinal no inusual para
Alberto, que se revela entre otras cosas en interpretaciones diferentes de
sus anteriores posiciones tomadas de Agustin y se reflejan como propias,
inspiradas por Aristételes y los peripatéticos, en estas soluciones en partes
muy trascendentes. En este desarrollo de la tradicion dionisiana tiene un
rol no solo de un catalizador, sino de un proceder tanto filoso6fica como
teologicamente valido y de un correctivo. La reinterpretacion aristotélica
de la doctrina agustiniana de la iluminacion y del conocimiento, su
despliegue bajo la integracién de la teoria drabe-islamica del intelecto y su
reformulacion, siguiendo a la tradicion neoplaténica del Ps. Dionisio,
transformada, es un ejemplo de una permeabilidad y de relaciones
reciprocas de tradiciones de actitudes fundamentales excelentes, que no
deben ser confundidas con un eclecticismo barato, que a veces se le aplica.

Emanation. Anzulewicz parte afirmando que “La doctrina de la
emanacion de Alberto, sus comienzos, desarrollo y forma, se explic6 de
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modo controvertido en el pasado. En uno de los tltimos estudios se
destaco la critica de Alberto a la doctrina de la emanacién de Avicena, su
rechazo en su comentario a las Sentencia, su opinién positiva frente a la
variante trasmitida en el Liber de causis asi como lo comun de esta tltima
con la lectura dionisiana de esta teoria” (190). Para evitar repeticiones el
estudioso evoca sus propias investigaciones al respecto, ofreciendo
algunos aspectos complementarios, advirtiendo que los conceptos
emanatio y fluxus casi no aparecen la obra temprana, aunque se
encuentran atestiguados en la primera obra De natura boni ya por el
conocimiento de Alberto respecto a estas doctrinas (190). La presencia en
el corpus Dianysiacum, ya tratado en otro lugar es aqui evocado soélo
respecto a dos lemma (191).

Una preferencia llamativa del concepto “procedencia” (processio)
con respecto al término “emanar” (fluxus) se visibiliza en la diferencia
lexical entre la doctrina de caracter dionisiana en Alberto, que se sitia en
la tradicion griega de Proclo y su lectura arabe-islamica, legitimada por la
recepcion del Liber de causis, y por otro lado mediado por las obras de
Avicena, pero también se abri6 camino a la reflexion filoséfica en el
Occidente latino. Las dificultades doctrinales para Alberto en sus obras
tempranas debido a la incompatibilidad de la doctrina de emanacion en
Avicena con respecto a la doctrina biblica-teologica de la doctrina de la
creacidn, ha producido también una cierta desconfianza respecto a su uso
de parte de otros autores como Tomas de Aquino. Alberto muestra ademas
cierta distancia hasta rechazo ante la doctrina aviceneana de la emanacion
en sus obras teoldgicas, especialmente el comentario a las Sentencias. De
esta opcién nada se ha cambiado, al mostrar como equivalentes los
términos processio y processus (192) como sinénimos propiamente tal de
la doctrina adaptada cristianamente.

Alberto usa pocas veces los términos fluxus y fluere en los
comentarios al corpus Dionysiacum de modo sin prejuicio teol6gicamente,
como Qo 1,7, con que abre sus comentarios de la Dionysiaca. Anzulewic
explica luego brevemente la disociacion de los términos fluxus y fluere a
través de unos ejemplos del corpus Dionysiacum, que s6lo puede evocarse

(192-199).

En las Conclusiones de su extenso estudio (199-202), Anzulewicz
destaca los elementos esenciales con que “partiendo de la idea de
continuidad del Platonismo en la Edad Media, ha presentado en grandes
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rasgos la postura de Alberto respecto al desarrollo posterior de esta
tradicion, mostrando la asimilacién y aceptacion en su pensar y obra sobre
todo en su funcion hermenéutica, esto es, también sistematica, y sus
transformaciones” (199). No cabe duda de que la lectura atenta de este
valiosisimo estudio, documentado de modo excelente, no sbélo aporta
conocimientos significativos para comprender el Platonismus, sino que
también abre nuevos horizontes al pensar interdisciplinario hoy.

Anneliese Meis Wormer
Centro UC. Estudios interdisciplinarios en Edtih Stein
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Ignacio Rodriguez Alfageme. Gramatica Griega. Madrid, Ediciones
Complutense, 2017, 427 pp.

Toda persona que quiera entender como hablamos y cémo
pensamos, necesita un lenguaje abstracto. Las raices de ese lenguaje estan
en el griego, y de un modo mas genérico en su cultura. Asimismo, como los
fundamentos de nuestra civilizaciéon provienen del mundo griego, es casi
imposible comprender una obra literaria sin recurrir a los clasicos griegos,
y evidentemente no es lo mismo leerlos en una traduccion que leerlos en
el idioma en el que fueron escritos. Pero no solo eso, todo nuestro
vocabulario esta basado en el clasico griego. De modo que esas son,
fundamentalmente, las razones que invitan a la gente a estudiar griego. Y
el conocimiento del griego precisa -entre otras cosas- de una gramatica que
le permita al estudiante, o al interesado en este idioma, conocer su
estructura. En este punto es preciso entender algo fundamental: la
gramatica no es un método; es un manual de estudio, o un texto de
consulta, y esta gramética pretende ser las dos cosas. La Gramadatica Griega
de Ignacio Rodriguez Alfageme intenta proporcionar, a que quien la lea o
quien la estudie, porque leer aqui es lo mismo que estudiar, una vision de
conjunto de la lengua griega; y también le facilita al lector enfrentarse con
los textos, que es sin duda lo fundamental del estudio del griego; en ese
sentido le puede servir de manual de consulta.

Esta segunda edicion de la Gramatica Griega -corregida y
aumentada- va dirigida sobre todo a los estudiantes universitarios y
también a los profesores de griego, con el fin de proporcionarles un manual
descriptivo que les sirva de ayuda en sus estudios, y pone a su disposicion
una vision de la gramatica griega distinta de la usual. Esta gramatica
comprende la fonologia griega, la formacion de las palabras, la morfologia
nominal y verbal, y contiene en cada apartado el uso de la formas
nominales y verbales, ademis de una secciéon dedicada a las
construcciones sintacticas. Con el fin de facilitar la consulta del texto, el
volumen agrega cuatro indices que son de mucha utilidad a quienes se
inician en el estudio de esta lengua: morfemas, terminaciones, palabras
griegas y conceptos.

Se sabe que toda gramatica simplifica o comprime los datos y las
teorias que los interpretan. Su autor intenta atenuar ese defecto con una
bibliografia en cada apartado, donde se recogen los estudios y trabajos mas
recientes sobre cada materia en particular. Se observa que la parte
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dedicada a la fonologia es bastante escueta, si se la compara con la
morfologia, nominal y verbal, encabezadas por la descripcion de las
categorias morfoldgicas que sirven después de base a los paradigmas. De
hecho, la morfologia nominal solo se entiende a partir de la sintaxis
nominal; lo mismo ocurre con el verbo, es decir, solo la lectura de ambas
partes de la gramaética proporciona una vision mas completa. Aunque este
método de exposicion parece mas logico, también es mas complejo. De
modo que quien no desee leer desde un comienzo esta obra, puede ir
directamente a la morfologia, que esta ordenada de acuerdo con la previa
descripcion de las categorias. Algo que se destaca en el cuidado texto del
profesor Alfageme es precisamente la morfologia (aspecto que no
desarrollan de manera extensa muchas gramaticas griegas). En dicho
apartado se proporciona una explicacion del significado de la morfologia,
y eso tiene su razon de ser: los estudiantes aprenden la morfologia como
una cosa completamente vacia, es decir, no se les explica nada mas; por
ejemplo, no se les ensefia qué es un nominativo o un genitivo, ni para qué
sirve y qué es cada forma, etc. Por tltimo, se puede afiadir que es una obra
puesta al dia, no en las tltimas modas de lo que es la lingiiistica hoy, sino
maés bien desde un punto de vista mas general, esto es, menos inclinado
hacia una u otra escuela, de forma que se puede leer sin la necesidad de
una formacién especifica. Por lo tanto, le puede servir como manual de
consulta a cualquiera que esté interesado en el conocimiento del griego, o
bien a quien desee profundizar en ciertos aspectos de esta lengua.

Alvaro Pizarro Herrmann
Pontificia Universidad Catolica de Valparaiso
Instituto de Filosofia



	portada12_1
	Diadokhe1_2022

