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EDITORIAL

DE 1.A TEOFANIA A A COMUNION:
ITINERARIOS EN TORNO AL MISTERIO CRISTIANO

El primer numero ordinario del volumen sesenta de
Estudjos Trinitarios, correspondiente al afio 20206, reune cuatro
investigaciones que, desde perspectivas biblicas, patristicas,
dogmaticas y ecuménicas, profundizan en algunos de los nucleos
fundamentales de la fe cristiana. Los trabajos aqui presentados
abordan la identidad de Jesucristo en el Evangelio de Marcos,
la defensa de la divinidad del Espiritu Santo en la controversia
del siglo IV, la comprension agustiniana de la wisio Dei en
relacién con la esperanza cristiana vy, finalmente, la riqueza de
la teologia trinitaria oriental como horizonte para el didlogo
ecuménico contemporaneo. En conjunto, estos estudios ponen
de manifiesto la vitalidad de la investigacion teoldgica actual y su
capacidad para releer las fuentes de la tradicion cristiana a la luz
de las preguntas del presente.

El primer articulo —La lamada en el monte: Mc 3,13-18 como
momento teofanico—, de Luciano M. Audisio, propone una original
relectura de la constitucién de los Doce en el Evangelio de
Marcos. Frente a las interpretaciones que han entendido
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tradicionalmente esta pericopa como un relato meramente
institucional o fundacional del apostolado, el autor argumenta
que el texto responde a una estructura teofanica inspirada en los
grandes relatos veterotestamentarios de manifestacion divina. A
través de un minucioso analisis textual, literario e intertextual,
Audisio identifica una serie de elementos caracteristicos de las
teofanfas biblicas: la montafia como espacio privilegiado de
encuentro con Dios, la convocatoria soberana de los elegidos,
la constituciéon de un nuevo pueblo, la imposicion de nombres
y la comunicaciéon de autoridad. Desde esta perspectiva, Jesis
aparece no solo como mediador de la accién divina, sino como
sujeto de prerrogativas propias de YHWH, constituyendo un
nuevo Israel simbolizado en los Doce. El estudio pone asimismo
de relieve las implicaciones eclesiologicas del pasaje, al presentar
el origen de la Iglesia como fruto de un acto teofanico que
hunde sus raices en la iniciativa soberana de Dios y se orienta
esencialmente a la mision.

El segundo ensayo —ILa defensa de la divinidad del Espiritu
Santo en el quinto Discurso teoldgico de Gregorio de Nacianzgo—, de
Wialisson de Souza, examina uno de los hitos fundamentales del
desarrollo doctrinal trinitario durante el siglo IV. El autor analiza
la argumentacion desplegada por Gregorio de Nacianzo en su
célebre Discurso XXXI, mostrando tanto su dependencia de la
tradicion precedente —especialmente de Atanasio de Alejandria y
Basilio de Cesarea— como la originalidad de sus aportaciones. En
el contexto de las controversias contra los arrianos radicales y los
pneumatémacos, Gregorio desarrolla una defensa sistematica de
la plena divinidad del Espiritu Santo, afirmando su condicion
hipostatica, su procedencia del Padre y su capacidad de divinizar a
los creyentes. El articulo muestra coémo esta reflexion contribuyd
decisivamente a la configuraciéon de la doctrina trinitaria
que alcanzarfa una formulacién dogmatica en el Concilio de
Constantinopla I. Aunque la férmula conciliar no reprodujo
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exactamente los términos defendidos por Gregorio, el estudio
pone de manifiesto que su labor teoldgica resulté determinante
para la recepcion eclesial de la fe en la consustancialidad del
Espiritu Santo con el Padre y el Hijo. De este modo, el trabajo
ofrece una valiosa reconstruccion historica y doctrinal de uno de
los momentos mas decisivos de la teologfa patristica.

El tercer escrito de Carlos Marcelo Singh —«Cono vio Moisés
al Senor». La esperanza y la uisio Dei en san Agustin—, profesor de
la Universidad Catdlica de Salta y miembro de la Asociacion
Internacional de Estudios Patristicos, se adentra en una de las
cuestiones mas profundas de la antropologia y la espiritualidad
cristianas: el deseo humano de contemplar a Dios. El autor
aborda la relacion entre la virtud de la esperanza y la #isio Dei
en el pensamiento de san Agustin, tomando como punto de
partida las reflexiones desarrolladas en el De Trinitate acerca de
las teofanfas veterotestamentarias. El estudio presta especial
atenciéon al episodio de Moisés en Exodo 33,7-23 y a la
interpretacion que de €l ofrece el obispo de Hipona, para quien
la experiencia sensible de la presencia divina suscita el anhelo de
una contemplacion mas plena y espiritual. A partir del analisis de
diversos textos agustinianos, entre ellos la Epistola 147, el autor
muestra como la esperanza constituye el horizonte indispensable
para comprender la tensiéon entre la condiciéon peregrina del
creyente y la promesa escatologica de la vision de Dios. El trabajo
ilumina asi la estrecha conexién entre deseo, contemplacion y
esperanza en la teologfa agustiniana, ofreciendo una reflexion
de gran riqueza tanto para la teologia espiritual como para la
antropologia teolégica.

LLa seccion de estudios concluye con el trabajo —La Trinidad a la
Inz, del Oriente cristiano: teologia y didlogo ecuménico—, de Antonio Rafael
Medialdea, que explora la aportacion especifica de la tradicion
oriental ala comprension del misterio trinitario. Elautor cuestiona
la imagen de un Oriente cristiano teolégicamente estatico y
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muestra, por el contrario, el dinamismo de una tradiciéon que ha
concebido la Trinidad no solo como objeto de reflexién doctrinal,
sino como experiencia liturgica, espiritual y eclesial. Desde los
Padres capadocios y Atanasio hasta autores contemporaneos
como Vladimir Lossky o Ioannis Zizioulas, el estudio pone de
relieve como la categoria de comunion se convierte en una clave
hermenéutica fundamental para comprender la teologia oriental.
Asimismo, el articulo analiza la relevancia de esta herencia para
el dialogo ecuménico actual, especialmente a partir de la revision
critica de determinadas interpretaciones historiograficas sobre
las diferencias entre Oriente y Occidente y de las propuestas
metodolégicas de autores como Hervé Legrand. El resultado
es una reflexion que muestra como la teologia trinitaria oriental
puede contribuir de manera significativa a una comprension
compartida del misterio cristiano, favoreciendo caminos de
encuentro, sinodalidad y renovaciéon ecuménica.

Los articulos que integran este numero manifiestan, desde
ambitos diversos pero complementarios, la centralidad del
misterio trinitario para la inteligencia de la fe cristiana. Desde la
revelacion de la identidad divina de Cristo en la Escritura hasta
la confesion de la divinidad del Espiritu Santo, pasando por la
esperanza de la visién de Dios y la riqueza de la tradicion oriental,
estas investigaciones muestran como la reflexion teoldgica
continda encontrando en las fuentes biblicas y patristicas un
horizonte fecundo para afrontar los desafios contemporaneos.
Confiamos en que estas contribuciones estimulen nuevas
investigaciones y favorezcan un didlogo cada vez mas profundo
entre la exégesis, la teologia histérica, la dogmatica y la vida
eclesial.

Manuel Porcel Moreno
Director de Estudios Trinitarios
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LA LLAMADA EN EL MONTE: Mc 3,13-18
COMO MOMENTO TEOFANICO

Tue CArr. oN THE MOUNTAIN: MARK 3:13—18
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Luciano M. Aubisio
luciano@agustinosgranada.es
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Resumen:  El articulo propone una relectura de Mc 3,13-18,
tradicionalmente interpretado como un relato institucional de la eleccion
de los Doce, para mostrar que su estructura y elementos narrativos
responden a un patrén teofanico propio del Antiguo Testamento. A
partir de un analisis textual, literario e intertextual, se argumenta que el
pasaje contiene marcadores caracterfsticos de una teofanfa. El estudio
muestra que Jesus no actua simplemente como mediador, sino como
sujeto de prerrogativas divinas propias de YHWH, constituyendo un
nuevo Israel simbolizado en los Doce. Esta lectura se inscribe en la
cristologia implicita del Evangelio de Marcos, donde la identidad divina
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de Jesus se manifiesta a través de sus acciones. Asimismo, se subraya la
relevancia eclesiologica del texto: la Iglesia nace de un acto teofanico,
fundamentado en la soberanfa divina y orientado a la mision.

Palabras clave: Teofania, Cristologia implicita, Doce, Iglesia misionera,
Intertextualidad veterotestamentaria

Abstract. 'This article proposes a reinterpretation of Mark 3:13-18;
commonly understood as an institutional account of the calling of the
Twelve, arguing instead that it follows a theophanic structure rooted
in Old Testament patterns. Through textual, literary, and intertextual
analysis, the study identifies key theophanic markers in the passage.
The paper argues that Jesus does not merely function as a mediator
but assumes roles and prerogatives attributed exclusively to YHWH,
thereby constituting a renewed Israel symbolized by the Twelve. This
interpretation aligns with Mark’s implicit Christology, in which Jesus’
divine identity is revealed through his actions rather than explicit doctrinal
statements. The study also highlights the ecclesiological implications of
the passage, presenting the Church as originating in a theophanic act
grounded in divine sovereignty and oriented toward mission.

Keymwords: Theophany, Implicit Christology, The Twelve, Missionary
Church, Old Testament Intertextuality

1. Introduccion: El problema exegético
y la hipotesis teofanica

El pasaje de Mc 3,13-18 ha sido leido predominantemente
como un texto de caracter institucional: la constitucion del grupo
de los Doce. La mayorfa de los comentaristas ha centrado su
atencion en el simbolismo numérico, en la naturaleza apostélica
del grupo elegido y en las funciones que Jesus les asigna. Sin
embargo, esta lectura, siendo valida en si misma, resulta
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exegéticamente incompleta si no atiende al warco narrativo y
teolggico en el que se inscribe la accion: la montana, la convocatoria
soberana, la expresion de voluntad exclusiva del sujeto que llama
y la comunicacién de una autoridad que incluye el dominio sobre
los espiritus impuros. Todos estos elementos, leidos a la luz del
corpus veterotestamentario, configuran una escena de estructura
teofanica: una manifestacion de la presencia y autoridad divinas
en la que Jests actia como sujeto de atributos que en el Israel
biblico pertenecen exclusivamente a YHWH.

La tesis del presente articulo es que Mc 3,13-18 no es
simplemente un relato de instituciéon o de llamada apostolica,
sino un episodio teofanico estructurado segin patrones bien
reconocibles en la literatura veterotestamentaria: (a) la montafia
como /ocus de encuentro entre lo divino y lo humano; (b) la
convocatoria soberana de aquellos que el Sefior elige con libertad
absoluta; (c) la constituciéon de un nuevo pueblo o comunidad
mediante unacto unilateral de gracia; (d) laimposicion de nombres
como acto creativo-divino; (e) la comunicacion de autoridad para
actuar en el nombre del que convoca. En este sentido, el pasaje
se inserta en la cristologia implicita del Evangelio de Marcos,
que desde su primer versiculo presenta a Jesus como portador
de la identidad divina, no mediante predicaciones doctrinales
explicitas, sino mediante gestos, acciones y prerrogativas que la
tradicion biblica reservaba exclusivamente a Dios'.

' La hip6tesis de la lectura teofanica de la pericopa fue anticipada por R. E. Watts,
Isaiah’s New Exodus in Mark, Baker Academic, Grand Rapids, 2000, pp. 145-170,
aunque sin desarrollarla sistemdticamente. Véase, también: R. T. France, The Gospe/
of Mark, Eerdmans, Grand Rapids, 2002, pp. 156-162. Para la estructura general del
Evangelio de Marcos y el lugar de Mc 3,13-18 en ella, consultese: J. Marcus, Mark
7-8, Yale University Press, New Haven, 2000, pp. 260-280; E J. Moloney, The Gospel
of Mark, Hendrickson, Peabody, 2002, pp. 71-80.
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2. Texto, critica textual y traduccion

2.1. E/ texto griego

El texto de Mc 3,13-18, segtn el Nestle-Aland 28.* edicion,
dice asi:

BKoai dvapaivet gic 0 6pog kol tpockaieitor odg fjfelev
avTog, Kol anfjAbov Tpog avTov. Kol émoinoev
dmdeka [odg kol GmooTdLovS GVOUascEV] Vo OGLY et
avtod kol tva amooTéAAn avTovg Knpvoosy kol Eyev
g€ovaiav EkPariev ta Soupdvia "[Kai  émoinoev
ToVG dmodeka,] * kol Enédnkev dvopo t@ Xipovi [étpov,
icai TaxkwPov tov 100 Zefedaiov kai Todvvny oV AdeApOV
100 Taxk®dPov kol énébniev avtoig ovoua[ta] Boavnpyég,
6 €otv viol Ppovrilg kol Avdpéav kai PiMmmov kol
Bapboropaiov kai MabBaiov kai @oudy koi Takopov tov
00 AApaiov kol @addaiov kol Zipwva 1ov Kovavaiov

2.2. Notas de critica textual

v. 14 - ob¢ kol dmooTolovg dvopacey: Esta frase se encuentra
entre corchetes en el NA28, indicando que su autenticidad es
debatida. Estd ausente en importantes testigos textuales (P*,
Codex Bezae parcialmente, algunos manuscritos de la tradicion
occidental), mientras que esta presente en X, B, L y la tradicion
alejandrina’. La mayoria de los criticos actuales la considera una

2 Sobre el problema textual de olg ol dnootdhovg @vopaoey, véase: A. Y.
Collins, Mark: A Commentary, Hermeneia, Fortress, Minneapolis, 2007, pp. 214-
215; B. M. Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, 2nd ed.,
Deutsche Bibelgesellschaft, Stuttgart, 2001, pp. 68-69.
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armonizacion secundaria con Lc 6,13, donde la denominacion
“apostoles” es explicita. Aqui prescindiremos de ella como texto
secundario, aunque su presencia en la tradicion textual muestra
que muy tempranamente los copistas percibieron la conexion
entre este acto fundante y la figura del apdstol.

v. 16 - xai €moincev tovg dmdeka: La repeticion de este
sintagma respecto al v. 14 ha generado debate. Algunos
manuscritos lo omiten para evitar la aparente redundancia.
Sin embargo, la lectio difficilior —la lectura mas dificil, principio
basico de la critica textual- favorece su autenticidad’. Esta
repeticion funciona narrativamente como una zc/usio © como un
dispositivo de énfasis redaccional que subraya la solemnidad del
acto constitutivo.

v. 17 - Boovnpyéc: El término es un hbapax legomenon del
Nuevo Testamento. Su transliteraciéon del arameo es irregular
y ha generado multiples propuestas de reconstruccion. La
interpretacion mas aceptada actualmente es que deriva del arameo
boné regez (“hijos del trueno™) o bané ra’am, aunque ninguna
reconstruccion es totalmente satisfactoria desde el punto de
vista filolégico*. Lo importante para nuestro analisis es que ¢/
evangelista mismo lo interpreta (8 éotv Yioi Bpovtiic), convirtiendo
el trueno —fenémeno teofanico por excelencia en el AT— en un
sobrenombre apostoélico.

? La repeticion de €noinoev como dispositivo de énfasis redaccional es analizada
por J. R. Donahue y D. J. Hartington, The Gospel of Mark, Liturgical Press,
Collegeville, 2002, pp. 124-126.

* Para las propuestas de reconstruccion aramea de Boavnpyég, consiltese: J.
Marcus, Mark 1-8, pp. 271-272; ]. R. Edwards, The Gospel according to Mark,
Eerdmans, Grand Rapids, 2002, pp. 116-117.
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2.3. Traduccion propuesta y comentada

Y sube al monte, y convoca a los que él quiso, y vinieron hacia
él. "E hizo doce —[a quienes también llamo apdstoles]— para que
estuvieran con €l y para enviarlos a predicar "y a tener autoridad
para expulsar los demonios. '“E hizo los doce, e impuso el
nombre de Pedro a Simén; 'y a Santiago el de Zebedeo y a Juan
el hermano de Santiago, y les impuso el nombre de Boanerges,
que significa Hijos del Trueno; "y a Andrés y Felipe y Bartolomé
y Mateo y Tomas y Santiago el de Alfeo y Tadeo y Simén el
Cananeo.

Varios elementos de esta traduccidn merecen comentario
inmediato:

e “Sube” (dvaPaiver): presente histérico que dramatiza
la accion y la sitta ante los ojos del lector. El verbo
avapaive con referencia a la montafia tiene resonancias
veterotestamentarias precisas (cf. Ex 19,3; 24,9.12.13.15.18;
34.4).

e “Los que ¢l quiso” (odg fjfelev awtoQ): el pronombre odTOG
en posicioén enfatica subraya la soberanfa absoluta del sujeto.
No hay criterio externo de seleccion: la voluntad de Jesus es
el unico principio de eleccion.

e “Hizo” (émoinocev): verbo de creacién que implica un acto

constitutivo de nueva realidad.

e “Impuso el nombre” (€nébnkev dvopa): acto de autoridad
suprema, paralelo a la imposicion de nombres por parte de
Dios en el AT.
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3. Anilisis literario y estructural

3.1. E/ contexto narrativo inmediato

Mc 3,13-18 se sitia en un momento de fuerte tension
narrativa. El capitulo 3 se abre con la curaciéon del hombre de la
mano paralizada en sabado (3,1-6), episodio que concluye con
la alianza mortal entre fariseos y herodianos contra Jesus (3,0).
A continuacién, una descripcion panoramica de la actividad de
Jesus junto al mar (3,7-12) muestra la afluencia de multitudes
desde toda la geografia de Isracl —incluyendo territorios
gentiles— y los demonios proclamando su identidad divina®. En
este contexto de rechazo por parte de las autoridades religiosas
y de reconocimiento por parte de los demonios, Jesis “sube al
monte” y constituye su propio grupo.

La secuencia narrativa es, pues, significativa: rechazo
institucional — reconocimiento demonfaco — constitucion
del nuevo pueblo. Este patrén recuerda la dindmica del Exodo:
rechazo por parte del faradn, intervencion divina, constitucion
de Israel como pueblo en el Sinaf®.

3.2. Estructura interna de la pericopa

La pericopa presenta una estructura tripartita clara:

a) El acto de subida y convocacion (v. 13): Jesus sube al monte
y llama a los que él quiso. Acto soberano y libre.

5 La funcién narrativa de Mc 3,7-12 como transicion hacia 3,13-18 es estudiada
por C. Focant, L’E’Mﬂgﬂe selon Mare, Cetf, Paris, 2004, pp. 130-140.

¢ El paralelo éxodo-Marcos es desarrollado ampliamente por R. E. Watts, Isazah s
New Exodus in Mark, pp. 1-90.
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b) El acto constitutivo con finalidad doble (vv. 14-15): “Hizo
doce” con dos propodsitos expresados mediante la doble
clausula de va: 1) estar con é/ (comunion de vida); 2) ser
enviados (mision: predicacion + autoridad sobre demonios).

c) La lista nominal con imposiciéon de nombres (vv. 16-18):
Enumeracion de los Doce con los sobrenombres impuestos
port Jesus a tres de ellos.

Esta estructura revela que el texto no es simplemente un
catalogo, sino una narracion teolégicamente densa en la que el
acto de “hacer doce” tiene una dimensién constitutiva-creativa
(a-b) que se concreta en personas historicas con identidades
transformadas (c)’.

Marcos emplea con frecuencia el presente histérico como
recurso estilistico, pero su uso aqui es especialmente notable. Los
verbos principales del v. 13 (dvoBaivel, Tpockoleitar) estan en
presente histérico, mientras que la respuesta de los convocados
(dnfiABov) esta en aoristo. Este contraste temporal no es casual:
la acciéon de Jesus esta narrada como acontecimiento vivo y
permanente; la respuesta humana, como hecho puntual. El
presente del verbo dvaBaivel puede leerse como un presente de
relevancia actual: Jesus sigue subiendo; su accion de convocacion
permanece®.

7 La estructura tripartita de la pericopa es reconocida por la mayoria de los
comentaristas, véase especialmente: R. T. France, The Gospel of Mark, pp. 156-162;
M. D. Hooket, The Gospel according to Saint Mark, Continuum, London, 2001, pp.
109-113.

¢ Sobre el presente histérico en Marcos como recurso narrativo teoldgicamente
significativo, véase: D. Rhoads, J. Dewey y D. Michie, Mark as Story, 3rd ed., Fortress,
Minneapolis, 2012, pp. 45-60.
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4. Conexiones con el Antiguo Testamento:
Los grandes paralelos intertextuales

4.1. La montana como espacio teofanico en el Antigno Testamento

El primer y mas evidente elemento teofanico del pasaje es
el escenario: 10 dpog, “el monte”. En el Antiguo Testamento,
la montafia no es un escenario geografico neutro, sino el
espacio privilegiado del encuentro entre Dios y el ser humano.
Esta teologia de la montafia atraviesa toda la Biblia hebrea y el
Segundo Templo con una coherencia sorprendente.

El Sinai/Horeb: L.a montafia por excelencia del encuentro
divino es el Sinaf (Exodo) u Horeb (Deuteronomio). En Ex 19,3,
la narracion de la alianza comienza con una subida de Moisés:
«Moisés subi6 hacia Dios (@véPn & Mwvotic mpog tov 0edv)».
La misma estructura verbal —avafoaive + mpdc + referencia a
Dios o al lugar sagrado— reaparece en Mc 3,13 con la variante
de que ahora es Jestus quien sube y los discipulos quienes van
hacia él (GniiAOov Tpog avTdV)’. La inversion es cristologicamente
significativa: en el Sinai, Moisés sube hacia Dios; en Marcos,
los Doce suben hacia Jesis. Jesus ocupa el lugar de Dios en la
montana.

En Ex 249-11, setenta y cuatro representantes de Israel
suben al monte, ven a Dios, y comen y beben en su presencia
—comunion de mesa como sello de la alianza. En Mc 3,14, los
Doce son convocados para estar con ¢/ (ueT’ avTOD), expresion
de comuniéon de vida que anticipa la comunidad de mesa que

? El paralelo entre dvaBaiver en Mc 3,13 y el vocabulatio sinaitico del LXX es
sefialado por J. Marcus, Mark 1-8, p. 263; R. E. Watts, Isaiah’s New Exodus in Mark,
pp. 155-158.
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caracterizara la relacion de Jests con sus discipulos en todo el
evangelio (cf. Mc 6,31-44; 14,17-25)".

El Sinaf y la constitucion del pueblo de las doce tribus: La
alianza del Sinaf tiene como sujeto a Israel constituido en doce
tribus. El nimero doce no es un dato socioldgico, sino teolégico:
representa la plenitud del pueblo de Dios convocado desde su
fundacion tribal''. Cuando Marcos narra que Jesus “hizo doce”,
el lector familiarizado con la Escritura no puede dejar de percibir
la resonancia: se estd constituyendo un nuevo Israel, pero esta
vez no mediante alianza con un Dios que permanece en el monte
mientras el pueblo tiembla al pie, sino mediante la convocatoria
personal y directa del que ha subido al monte y llama desde alli.

El Carmelo de Elias (cf. 1Re 18): La montafna es también
escenario del enfrentamiento de Elias con los profetas de Baal,
una teofania por el fuego (cf. 1Re 18,38). Pero mas relevante
aun es la teofanfa posterior en el Horeb (cf. 1Re 19,8-18): Elias,
en el monte de Dios, recibe la voz divina y el mandato de “ir” y
ungir a nuevos agentes del plan divino (Eliseo, Jeht, Hazael). El
paralelismo con Mc 3,13-15 es notable: desde la montafa, el que
habla envia y comisiona a otros para continuar su obra'®.

El monte Sion como trono divino: La tradiciéon salmica

presenta el monte Sion como lugar de la morada de YHwH (cf. Sal
48,2-3; 68,16-17; 87,1-3), desde donde ejerce su autoridad sobre

1" La comparacion de la comunion de mesa en Ex 24,9-11 con el pet” adtod de
Mc 3,14 es desarrollada por E J. Moloney, The Gospel of Mark, p. 74.

' Sobte el simbolismo del nimero doce y su relacion con las tribus de Israel,
consultese: N. T. Wright, Jesus and the Victory of God, Fortress, Minneapolis, 2001,
pp. 299-301; G. Theissen y A. Merz, 2/ Jesiis historico, Sigueme, Salamanca, 2004,
pp- 236-238.

2 La conexién con el episodio de Elias en el Horeb (cf. 1Re 19) es sefialada
por B. Witherington 111, The Gospel of Mark, Eerdmans, Grand Rapids, 2001, pp.
140-142.
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las naciones. Isafas 2,2-4 (= Miq 4,1-3) proyecta escatologicamente
esta teologfa: «Acontecera en los ultimos tiempos que el monte
de la casa del Sefior sera establecido como el mas alto de los
montes... y todas las naciones afluiran hacia él». La subida de
Jesus al monte en Marcos puede leerse como el cumplimiento
inaugural de esta promesa escatologica'.

4.2. Elacto de “hacer”: Enoinoev y la teologia de la creacion

El verbo griego notéw (hacer, crear) tiene en el LXX una carga
semantica extraordinaria. Es el verbo de la creacién en Gn 1
(émoinoev 0 Bedc: “hizo Dios”) y el verbo de los grandes actos
constitutivos de YHWH en la historia de la salvacién. Cuando
Marcos escribe koi €moincev dmoeko — ‘e hizo doce”— esta
utilizando el vocabulario técnico de los actos divinos creadores®.

Este uso es tanto mas llamativo cuanto que los paralelos
sinopticos (cf. Mt 10,1-4 y Lc 6,12-16) no emplean motew con
este sentido constitutivo, sino verbos mas neutros (Mateo usa
simplemente la lista con el participio mpookaAecépevog; Lucas
usa ékAe&apevog, “habiendo elegido”). Marcos es el unico que
emplea mow en el sentido de “constituir” o “crear”, lo que
refuerza la dimension teofanica del pasaje en el tercer evangelio
cronolégico.

En el Antiguo Testamento, el acto de “hacer” en contexto
comunitario o de alianza tiene tres referentes principales:

" La teologfa escatoldgica del monte Sion en telacion con Mc 3,13 es explorada
pot R. E. Watts, Isaiah’s New Exodus in Mark, pp. 160-165.

" Sobre el valor del verbo moéw como verbo de creacion en el LXX y en
Marcos, véase: A. Y. Collins, Mark, pp. 215-216; C. A. Evans, Mark 8:27-16:20,
Thomas Nelson, Nashville, 2001, 1.xxV1II.
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1. La creacion del cosmos (cf. Gn 1-2): Dios “hace” los
seres y les da nombre (cf. Gn 1,5.8.10; 2,19-20). El acto de
denominacion es parte del acto creativo.

2. La constitucion de Israel como pueblo (cf. Ex 19,5-6; Dt
7,6): YHWH ‘“hace” de Israel su propiedad particular, su
pueblo sacerdotal.

3. La eleccién y constitucién de sacerdotes y profetas (cf. 1Re
12,31; 13,33, donde se dice que Jeroboam “hizo sacerdotes”
—gnoinoev iepeic— del pueblo en general, en contraste con la
eleccion divina de los levitas).

El uso en Mc 3,14 recoge este trastondo y lo aplica a Jesus:
¢l hace doce de la misma manera en que Dios crea, elige y
constituye®.

4.3. La convocatoria soberana: 00G 1j0eAev avTOG

La expresion griega obg f§0ehev avtog (42 “a los que €l quiso,
¢l mismo”) merece un analisis detenido, pues concentra en ella
la dimension teofanica de la eleccion. El pronombre avtog en
posicion predicativa tiene valor enfatico: no hay agente externo,
no hay criterio objetivo, no hay mérito previo en los llamados. La
voluntad de Jesus es el unico principio de selecciéon.

Este modelo de eleccion soberana y libre es caracteristico de
la accién divina en el AT'. En Dt 7,6-7, yawH explica a Israel

'* La comparacion entre €noinoey dwdexa y los actos constitutivos de YHWH en
el AT es analizada por R. T. France, The Gospel of Mark, pp. 158-159.

16 Sobre el trasfondo veterotestamentario de la eleccién soberana y su aplicacion
a Mc 3,13, consultese: J. Marcus, Mark 1-8, pp. 263-265; 1. W. Hurtado, Lord Jesus
Christ, Eerdmans, Grand Rapids, 2003, pp. 276-280.
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por qué los eligi6: «No porque fuerais el mas numeroso de los
pueblos se prendé el Sefior de vosotros y os eligi6..., sino por
el amor que os tiene». El amor y la voluntad divina son el Gnico
fundamento de la eleccion. En Dt 10,15, se dice que YHWH «se
prend6 de vuestros padres y los amé, y eligio a su descendenciax»
sin otra razén que su propia voluntad.

La misma estructura aparece en la eleccion de los profetas.
En Jr 1,5, ynwH dice a Jeremfas: «Antes de formarte en el vientre
te conoci, antes de que nacieras te consagré». En Ez 2,1-3, la
vocacion del profeta es puro acto divino sin mediacién ni mérito
humano. En Is 49,1-3, el Siervo es llamado “desde el seno
materno”, designado por YHWH antes de toda consideracion
humana.

En Mc 3,13, Jesus actia con esta misma soberania absoluta:
llama a los que él quiso, sin mas explicaciéon. La narracién ni
siquiera menciona el nombre de los convocados antes de
hacerlo, como si el acto de llamar precediera ontolégicamente a
la identidad de los llamados"’.

4.4. La imposicion de nombres como acto divino: EméOnxev vouo

Uno de los elementos mas netamente teofanicos del pasaje
es la imposiciéon de nombres por parte de Jesus (vv. 16-17). En
el Antiguo Testamento, el acto de imponer nombres es una
prerrogativa del poder superior sobre el inferior: los padres
nombran a los hijos, los amos a los siervos y —de manera
suprema— Dios nombra a sus elegidos cuando los llama a una
mision nueva.

7 La eficacia de la convocatoria de Jesus en Mc 1,16-20 y 3,13 como paralelo
del poder de la palabra divina es sefialada por J. R. Donahue y D. J. Harrington, The
Gospel of Mark, pp. 118-119.
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Los paralelos veterotestamentarios son precisos y abundantes:

Abram - Abraham (cf. Gn 17,5): «No se llamara mas tu nombre
Abram; tu nombre sera Abraham, porque te he puesto por padre
de una muchedumbre de naciones». La imposicion del nuevo
nombre es parte del acto de alianza y de la constitucion de una
nueva identidad. El nombre nuevo corresponde a la misiéon nueva.

Saray - Sara (cf. Gn 17,15): Igualmente, Dios cambia el
nombre de la esposa de Abraham como parte de la misma
promesa aliancista. La nueva identidad del pueblo pasa por la
nueva identidad de sus progenitores.

Jacob - Israel (cf. Gn 32,29; 35,10): En el episodio
paradigmatico de la lucha nocturna, el angel/Dios impone a
Jacob el nombre “Israel” —«porque has contendido con Dios y
con los hombres, y has vencido». El nuevo nombre marca una
transformacion ontologica: Jacob ya no es el mismo después del
encuentro con Dios.

El Siervo (cf. Is 49,1): «El Sefior me llamé desde el vientre,
desde las entrafias de mi madre pronuncié mi nombre». Ser
llamado por nombre por YHWH es el signo de la eleccion profética
mas profunda.

Jests, en Mc 3,16-17, actia con esta misma prerrogativa
divina. A Simén “impone el nombre de Pedro” (émébnkev dvopa
® Zipovt [Tétpov). A Santiago y Juan, “les impone el nombre
de Boanerges”. El verbo émutifnpt dvopa es la traduccion técnica
del acto hebreo de imposicion nominal (W2 wd / PR wd). No
se trata de un apodo coloquial: es un acto constitutivo de nueva
identidad'®.

'8 El acto de imposicién de nombres en el AT como prerrogativa divina y
su aplicacién a Mc 3,16-17 es analizado extensamente por R. B. Hays, Echoes of
Scripture in the Gospels, Baylor University Press, Waco, 2016, pp. 15-50.
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Lo que hace Jesus en este pasaje es exactamente lo que Dios
hace en el Génesis con los patriarcas: re-crea la identidad de sus
elegidos mediante el don de un nombre nuevo. Esta prerrogativa
es, en la Biblia, exclusivamente divina'’.

4.5. E/ niimero doce: Israel recapitulado y recreado

El nimero doce no necesita larga justificacion en su
dimension simbdlica veterotestamentaria: remite directamente a
las doce tribus de Israel, a los doce hijos de Jacob/Israel, a los
doce pilares del altar de la alianza (cf. Ex 24,4), a las doce piedras
conmemorativas del paso del Jordan (cf. Jos 4,1-9) y a los doce
panes de la presencia en el Templo (cf. Lv 24,5-9).

Sin embargo, es importante precisar la funcion de este
numero en el pasaje marcano. No se trata simplemente de una
correspondencia tipologica con el Israel antiguo, sino de una
recapitulacién escatolégica: Jestus constituye un nuevo grupo de
doce no para restaurar las tribus histéricas dispersas, sino para
inaugurar un Israel renovado desde la montafia donde él mismo
se manifiesta con autoridad divina. En este sentido, el gesto de
Jests contiene una pretension implicita, pero inequivoca: él es
el que recrea Israel, el que tiene autoridad para definir quién
forma parte del pueblo de Dios en los ultimos tiempos. Esta
pretension, en el judaismo del Segundo Templo, solo podia ser
expresada por Dios o por el Mesfas definitivo que actuara con
plena autoridad divina®.

' Sobre la imposicién de nombres como acto creativo de nueva identidad,
consultese: J. R. Edwards, The Gospel according to Mark, pp. 114-116.

% Para el simbolismo numérico del doce en el judaismo del Segundo Templo,
véase: N. T. Wright, Jesus and the VVictory of God, pp. 299-301; J. Collins y A. Y.
Collins, King and Messiah as Son of God, Eerdmans, Grand Rapids, 2008, pp. 73-75.

*! La pretension cristologica implicita en la constitucion de los Doce es analizada

por R. Bauckham, God Crucified, Eerdmans, Grand Rapids, 2008, pp. 55-60.



28 LUCIANO M. AUDISIO

La expectativa de la reunién escatoldgica de las doce tribus
es bien atestiguada en la literatura del perfodo: Eclesiastico
36,11-12; Baruc 4,37; 5,5; los Salmos de Salomén 17,28-31;
4QFlotilegium; 11QTemple™. En todos estos textos, la reunion
de Israel es obra de Dios o de su agente escatologico. Jesus, al
“hacer doce” desde la montafa, se ubica precisamente en ese
lugar teoldgico.

4.6. Moisés y Jesiis: la tipologia del mediador en la montasia

La figura de Moisés es el referente veterotestamentario mas
inmediato y mas denso para la comprension de Mc 3,13-18. El
paralelismo entre Moisés y Jesus en este pasaje no es superficial
ni casual: es estructural y teologicamente elaborado, como ha
mostrado la exégesis de los ultimos decenios™.

LLa subida al monte: Moisés sube al Sinai multiples veces (cf.
Ex 19,3; 24,9.12.13.15.18; 34,4). Cada subida es un momento de
revelacion y de comunicacion de autoridad. En Ex 24,1-2) YHWH
ordena a Moisés: «Sube al Sefior, ti y Aarén, Nadab y Abid, y
setenta de los ancianos de Israel». La subida de Jesas en Mc 3,13
recoge este modelo.

La seleccién de ayudantes: En Nm 11,16-17, YHwWH dice a
Moisés: «Reuneme setenta hombres de los ancianos de Israel...
Los tomaré del espiritu que hay sobre ti y lo pondré sobre ellosy.
ILa seleccion de ayudantes por parte del mediador es un gesto

2 Para los textos del Segundo Templo sobre la reunion escatoldgica de las doce
tribus, véase: J. Marcus, Mark 1-8, pp. 265-266; N. 'T. Wright, Jesus and the 1ictory
of God, pp. 279-300.

# La tipologia Moisés-Jests en el Nuevo Testamento es estudiada por R. B.
Hays, Echoes of Scripture in the Gospels, pp. 15-50; R. E. Watts, Isaiah’s New Exodus
in Martk, pp. 125-175.
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constitutivo del pueblo. Pero hay una diferencia crucial: en
Numeros, es YHWH quien ordena la seleccion y quien comunica
el espiritu; en Marcos, Jesis mismo, con su propia autoridad,
selecciona y comunica poder (Exewv éEovoiav €xPailev Ta
dawuovia). No hay instancia superior que le dé la orden: él mismo
es la fuente de la autoridad que comunica™.

La nueva Tora desde el monte: En la tradiciéon biblica y
postbiblica, Moisés recibe la Tora en el Sinaf para transmitirla al
pueblo (cf. Ex 19-24;31,18; 34,27-28). El monte es el lugar donde
se recibe y se transmite la palabra de Dios. En Marcos, Jesis no
recibe instrucciones desde la montafia: €l mmparte autoridad y define
la misién de los Doce. Jests no es un nuevo Moisés que recibe
la Tora; es el que tiene autoridad para dar una nueva misién con
su propio poder. Esta es precisamente la diferencia cristologica
entre la tipologia mosaica y la identidad de Jests: ¢l no es
simplemente “otro Moisés”, sino Aquel cuya autoridad excede a
la de Moisés, porque Moisés subia para recibir la palabra de Dios,
mientras que Jesus sube para pronunciarla por si mismo®.

5. Los elementos teofanicos del pasaje

5.1. Definicion de “teofania” y su aplicacion a Marcos

Por teofanfa entendemos, en el contexto del Antiguo
Testamento y de la exégesis del Nuevo, toda manifestacion de

* El contraste entre la comunicacién de autoridad en Nm 11 y en Mc 3,15 es
analizado por B. Witherington 111, The Gospel of Mark, pp. 140-143.

» La diferencia cristologica entre Jests como “nuevo Moisés” y Jesus como
portador de identidad divina es desarrollada por R. Bauckham, God Craucified, pp.
45-70; L. W. Hurtado, Lord Jesus Christ, pp. 93-118.
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la presencia, voluntad y autoridad divinas a través de signos,
acciones o palabras que revelan al ser humano la realidad de Dios
actuando en la historia®. Las teofanias biblicas clasicas incluyen:
la zarza ardiente (cf. Ex 3); el Sinaf (cf. Ex 19-20); la teofania del
Carmelo (cf. 1Re 19); la vision de Isafas (ctf. Is 6); la vision de
Ezequiel (cf. Ez 1); la Transfiguracion (cf. Mc 9,2-8).

No todas las teofanfas incluyen los mismos elementos,
pero los estudios recientes han identificado un conjunto de
marcadores teofanicos recurrentes: presencia en un lugar
sagrado o elevado; iniciativa unilateral del que se manifiesta;
inversion de las relaciones de poder habituales; comunicacion de
nombre o revelacion de identidad; efecto transformador sobre
los receptores; y comunicacion de mision®.

Aplicando estos criterios a Mc 3,13-18, encontramos que el
pasaje contiene cinco de los seis marcadores:

5.2. Primer marcador: el lugar elevado (to 6pog)

Como hemos analizado en la seccion anterior, la montafia
es el espacio teofanico por excelencia en la Biblia. Su presencia
al inicio del pasaje no es un dato geografico-turistico, sino un
cédigo teoldgico que activa en el lector familiarizado con la
Escritura toda una red de asociaciones: Sinai, Horeb, Sion,
Carmelo, Tabor. El hecho de que Marcos diga simplemente “‘el
monte” sin especificacion geografica —a diferencia de la tradicion

% Para una definicion teoldgico-exegética de “teofania” y sus aplicaciones al NT,

consultese: A. Y. Collins, Mark, pp. 337-342 (en el contexto de la Transfiguracion,
con retroproyeccion a 3,13-18).

* Los marcadores teofinicos recurrentes en la literatura biblica son sistema-
tizados por J. Marcus, Mark 1-8, pp. 157-161 (en el contexto del bautismo). Véase,
también: C. Focant, I’Fvangile selon Mars, pp. 87-95.
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joanica (cf. Jn 6,3: €ig 10 dpog a0TOC), que tampoco lo especifica,
o de los textos del Sermoén de la Montana mateano— refuerza
la dimensiéon simbélico-teofanica: no importa qué monte es;
importa que es un monte, porque el monte es el lugar donde
Dios se manifiesta®.

5.3. Segundo marcador: la iniciativa unilateral y soberana

La estructura del v. 13 coloca toda la iniciativa en Jesus: ¢/sube,
¢/ convoca, ¢/ elige a los que quiso. Los convocados no aparecen
con nombre, no tienen voz, no expresan voluntad propia hasta
que, simplemente, «vinieron hacia él». Esta asimetria radical entre
el que convoca y los convocados es caracteristica de las teofanias
y de las vocaciones proféticas en el AT%.

En la vocaciéon de Moisés (cf. Ex 3), es YHWH quien habla
primero, quien se auto-revela, quien imparte la misiéon. Moisés
solo puede objetar y ceder. En la vocacion de Isafas (cf. Is 0), el
profeta experimenta primero la manifestacion de la gloria divina
y solo después es preguntado. En la vocacion de Jeremias (cf.
Jr 1), yuwn habla primero declarando que él mismo conocid
y consagré al profeta antes de nacer. En todos estos casos, la
iniciativa divina es absolutamente unilateral: Dios no responde a
una peticion humana, sino que irrumpe con su llamada soberana.

Mc 3,13 replica exactamente esta estructura. Jesus no responde
a una peticiéon de los discipulos; no convoca a voluntarios;

# El valor simbolico-teofanico de 10 Gpog, sin especificacién geografica en
Marcos, es sefialado por E J. Moloney, The Gospel of Mark, p. 73; R. T. France, The
Gospel of Mark, p. 157.

» T.a asimetria de la convocatoria como marcador de la iniciativa divina es
analizada en el contexto de las vocaciones proféticas por J. R. Donahue y D. J.

Harrington, The Gospel of Mark, p. 123.
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no establece criterios de selecciéon que los candidatos puedan
cumplir. Convoca a los que ¢/ quiso y basta™.

5.4. Tercer marcador: el acto constitutivo-creativo (émwoincev)

Ya hemos analizado el valor del verbo notéw en este contexto.
Desde la perspectiva de los marcadores teofanicos, este verbo
sefiala que la accion de Jesus es ontologicamente transformadora:
los Doce no son simplemente convocados, instruidos o
designados; son hechos, constituidos en una nueva realidad. La
misma logica opera en los actos creadores de YHWH: cuando
Dios “hace” algo, crea una realidad nueva que antes no existia’.

Este marcador conecta directamente con la cristologfa. En
el prélogo implicito del Evangelio de Marcos (cf. 1,1-15), Jesus
irrumpe en la historia como el que cumple la promesa del Fixodo
(cf. Is 40,3 en Mc 1,3) y recibe la voz divina que lo proclama
Hijo (cf. 1,11). Desde alli, sus actos tienen caracter creativo-
divino: sana, expulsa demonios, perdona pecados, calma el mar,
multiplica panes. En 3,13-18, este poder creativo se concentra en
un acto fundacional: la creacion de los Doce™.

* Ia comparacion de Mc 3,13 con las vocaciones del AT es desarrollada por M.
D. Hooker, The Gospel according to Saint Mark, pp. 110-111.

3! Sobre el caricter ontoldgico-transformador de los actos de Jests en Marcos,
consultese: L. W. Hurtado, sHow on Earth Did Jesus Become a God?, Eerdmans,
Grand Rapids, 2005, pp. 134-150.

** La cristologia del “Dios creadotr” en Marcos es analizada por R. Bauckham,

God Crucified, pp. 6-25.
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5.5. Cuarto marcador: la comunicacion de nombres e identidades nuevas

La imposiciéon de nombres en los vv. 16-17 es, como hemos
analizado, un acto de autoridad suprema en la Biblia. Lo que
aflade la perspectiva de los marcadores teofanicos es que la
transformacion de identidad mediante el nuevo nombre es
exactamente lo que Dios hace en los momentos decisivos de
la historia de la salvaciéon. Abraham, Sara, Israel, el Siervo
—todos reciben un nombre nuevo en el momento del encuentro
transformador con Dios—.

En Mc 3,16-17, Jesuis impone tres nombres nuevos: Pedro
a Simén, y Boanerges a Santiago y Juan. El apodo “Hijos del
Trueno” merece atenciéon especial en este contexto. El trueno
(Beovt) es uno de los fenémenos meteorolégicos mas asociados
a la teofania en el AT,

e En Ex 19,16.19, el Sinai esti marcado por truenos (72N,
voces/truenos) en el momento de la teofanfa.

e En 1 Sa 7,10, yuwH truena (7¥0) contra los filisteos, y el
trueno es su arma de intervencion divina.

e En Sal 29, el “trueno de Dios” (P17 *117) se repite siete veces
como expresion de la potencia teofanica divina.

e En Job 37,4-5, el trueno es la voz de Dios que resuena con
majestad incomprensible.

e En el Apocalipsis (cf. 4,5; 8,5; 11,19; 16,18), los truenos

acompafian invariablemente las teofanias celestiales.

» Para el trueno como fenémeno teofinico en el AT, véase: J. Marcus, Mark

1-8, pp. 271-272; R. B. Hays, Echoes of Scripture in the Gospels, pp. 25-30.
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Al llamar a dos de sus discipulos “Hijos del Trueno”, Jesus
los asocia semanticamente con el ambito teofanico. No son
simples “hombres de caracter fuerte” (interpretacion psicoldgica
reduccionista): son, en el lenguaje simbolico del pasaje, portadores
del eco de la manifestacion divina, investidos con la energfa que
acompafia a las teofanfas™.

5.6. Quinto marcador: la comunicacion de antoridad y mision

El v. 15 es decisivo desde la perspectiva teofanica: los Doce
son constituidos para «tener autoridad (8ovciav) para expulsar
los demonios». Esta autoridad no es delegada en el sentido
burocratico del término; es participacion en el poder de Jesus
mismo, que a su vez es el poder con el que actia a lo largo de
todo el evangelio.

La cuestion del origen de esta éovoia es fundamental. En
Mc 1,22.27, la multitud y los demonios reconocen que Jesuis
ensefia y actia «con autoridad», a diferencia de los escribas.
Esta autoridad no le viene de ninguna institucién humana ni
de ninguna cadena de tradicién rabinica: le viene de su propia
identidad®. Cuando en 3,15 Jesus comunica esta misma govoia
alos Doce, estda comunicando algo que él mismo posee en virtud
de lo que él mismo es.

En el AT, la comunicacién de autoridad por parte de YHWH a
sus agentes sigue un patron similar: el espiritu de Moisés sobre
los setenta ancianos (cf. Nm 11,25); el espiritu de Elias sobre

* La interpretacion del sobrenombre “Hijos del Trueno” en clave teofanica es
desarrollada por J. R. Edwards, The Gospel according to Mark, pp. 116-117.

% Sobre la €Zovcia de Jests en Marcos como prerrogativa de identidad divina,
consultese: L. W. Hurtado, Lord Jesus Christ, pp. 280-285; R. Bauckham, God
Crucified, pp. 40-55.
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Eliseo (cf. 2Re 2,9-15); la uncién profética en Is 61,1-2 («El
Espiritu del Sefior esta sobre mi porque me ha ungido»). En
todos estos casos, el que comunica autoridad es Dios mismo.
En Mc 3,15, Jesus comunica esa misma autoridad con la misma

soberanifa que YHWH™.

6. Lectura cristolégica:
Jesuis como sujeto divino en Mc 3,13-18

0.1. La cristologia implicita de Marcos

Marcos es el evangelio de la cristologia implicita o indirecta:
raramente presenta a Jesus haciendo declaraciones explicitas
sobre su identidad divina, pero constantemente lo muestra
actuando con las prerrogativas y autoridades que el AT reserva
a YHWH. Hsta estrategia narrativa ha sido bien descrita por la
exégesis reciente bajo el concepto de “cristologfa funcional”
o, mas adecuadamente, de “cristologia de la identidad divina”
(divine identity christology)®.

La divine identity christology, desarrollada especialmente por
Richard Bauckham, parte de la observacion de que el judaismo
del Segundo Templo tenfa criterios muy precisos para definir la
identidad unica de YHWH: su papel como creador del universo
y soberano de toda la creacion; su gobierno sobre la historia;
su recepcion de adoracion; y —relevante para nuestro pasaje— su
accion de elegir y constituir a Israel como pueblo. Cuando el

% El paralelo entre la comunicacion de €fovoia en Mc 3,15 y los actos de

comunicacion de espititu/poder en el AT es analizado por R. E. Watts, Isaiah’s New
Exodus in Mark, pp. 165-170.

" La divine identity christology como metodologia exegética es desarrollada por R.
Bauckham, God Crucified, pp. 1-25; L. W. Hurtado, Lord Jesus Christ, pp. 1-78.
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Nuevo Testamento incluye a Jesds en estas prerrogativas, esta
haciendo una afirmacién de identidad divina, no meramente de
funcion o de status relativo®.

0.2. Jesiis como YHWH que convoca al nuevo Israel

En Mc 3,13-18, Jesus realiza exactamente lo que en el AT
hace yHwH: sube a la montana (su espacio teofanico propio),
convoca a los que quiere con soberania absoluta, crea un grupo
de doce que representa la plenitud del pueblo de Dios, impone
nombres nuevos y comunica su propia autoridad. Cada uno
de estos actos, considerado por separado, podria explicarse de
otra manera; tomados en conjunto y leidos a la luz del patrén
veterotestamentario, configuran inequivocamente un acto
teofanico en el que Jests actiia como YHWH.

Esta lectura no es anacronica ni forzada: es exactamente la
que la tradicién cristiana primitiva hizo de este pasaje, como
atestiguan las cartas paulinas mas antiguas (donde el “senorio” de
Jesus sobre la iglesia y su eleccion soberana son datos teolégicos
basicos: cf. Rm 8,28-30; Gal 1,15-16; Ef 1,4-5) y la carta a los
Efesios (que elabora explicitamente la teologia de la eleccion en
Jesus: Ef 1,4 “nos eligi6 en ¢él antes de la fundacion del mundo”).
Estos textos no inventan una teologia nueva; reflejan y desarrollan
lo que la narracién marcana ya contiene implicitamente™.

% Los criterios de la identidad divina tnica de YHWH en el judaismo del
Segundo Templo son analizados por R. Bauckham, God Crucified, pp. 6-20; J. Collins
y A. Y. Collins, King and Messialh as Son of God, pp. 1-30.

¥ La continuidad entre la cristologia implicita de Marcos y la cristologia explicita

de Pablo es sefialada por L. W. Hurtado, Lord Jesus Christ, pp. 150-216.
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0.3. La estructura trinitaria implicita: Jesiis y el Espiritn

Un elemento que no debe pasarse por alto en la lectura
cristolégica de Mc 3,13-18 es su relacion con la pericopa del
bautismo (cf. Mc 1,9-11) y con la advertencia contra la blasfemia
del Espiritu Santo (cf. Mc 3,28-30), que sigue inmediatamente
a nuestra pericopa. En el bautismo, el Espiritu desciende sobre
Jests y la voz del Padre lo proclama Hijo amado. En 3,28-
30, Jesus advierte que la blasfemia contra el Espiritu Santo es
imperdonable, en el contexto de la acusacion de que actia con

poder de Beelzebul.

La pericopa de los Doce (cf. 3,13-18) se encuentra
estructuralmente entre la manifestacion del Espiritu sobre
Jesus (bautismo, cf. 1,10) y la ensefianza sobre el Espiritu como
principio de la accion de Jesus (cf. 3,28-30)*. Esta posicion no es
casual: la constitucion de los Doce es un acto pneumatologico,
una extension de la accion del Espiritu que descansé sobre Jesus.
Cuando los Doce reciben €€ovoia para expulsar demonios (v.
15), reciben la participacion en el poder del Espiritu que actia
en Jesus —el mismo Espiritu que en 1,12 lo impulsé al desierto
y que en 3,29-30 es reconocido como el principio de su accion
exorcistica.

En este sentido, la escena de Mc 3,13-18 tiene una estructura
implicitamente trinitaria: el Hijo (Jests) actia desde la montafia,
convocando a los suyos para participar en la mision que el Padre
le ha dado y en la que el Espiritu es el principio de autoridad y
de poder?.

# Ta estructura pneumatoldgica de Mc 1,9-11; 3,13-18 y 3,28-30 es analizada
por J. Marcus, Mark 1-8, pp. 275-280.
1 Sobre la estructura implicitamente trinitaria de la accién de Jesus en Marcos,

constltese: E J. Moloney, The Gospel of Mark, pp. 25-30.
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0.4. Elproblema de la respuesta humana: “vinieron hacia é”

Un aspecto que merece atencion en una lectura cristologica
es la respuesta de los convocados en el v. 13: «y vinieron hacia
¢ (kol amfABov mpog avtov). Esta respuesta es notable por
su inmediatez y su ausencia de toda resistencia u objecion.
En las grandes teofanias y vocaciones del AT, el convocado
frecuentemente opone resistencia (Moisés en Ex 3,11-4,17;
Jeremias en Jr 1,6; Jonas en Jon 1,3; incluso Isaias expresa su
indignidad en Is 6,5)*.

La ausencia de resistencia en Mc 3,13 puede leerse de dos
maneras complementarias:

1. Como signo de la eficacia irresistible de la convocatoria de
Jesus: su palabra es tan poderosa que genera obediencia
inmediata, como la palabra creadora de Dios que produce lo
que dice (cf. Is 55,10-11; Sal 33,9: «Fl lo dijo y fue hecho). Esta
lectura conecta con las vocaciones antetiores de Mc 1,16-20,
donde Simén, Andrés, Santiago y Juan dejan inmediatamente
sus redes y a su padre al oir la llamada de Jesus.

2. Como indicacién de que la eleccion precede a la convocacion
visible: los convocados “vienen” porque ya fueron elegidos
“antes de la fundacién del mundo” (en el lenguaje posterior
de Ef 1,4). La convocatoria visible en la montana es la
manifestacion historica de una eleccion eterna®.

2 La ausencia de resistencia en los convocados de Mc 3,13 en comparacién con
las vocaciones del AT es sefialada por M. D. Hooker, The Gospel according to Saint
Mark, p. 110.

# TLa lectura de la obediencia inmediata de los convocados como signo de la
eficacia de la palabra de Jesus es desarrollada por J. R. Donahue y D. J. Harrington,
The Gospel of Mark, pp. 118-119.
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Ambas lecturas son compatibles y se refuerzan mutuamente
en la perspectiva cristolégica marcana.

7. El pasaje en el contexto del Evangelio de Marcos:
Funcioén narrativa y teolégica

7.1. Elepisodio como punto de inflexion narrativo

Mc 3,13-18 funciona como un punto de inflexién en la
estructura narrativa del evangelio. Hasta aqui, Jesus ha actuado
principalmente como individuo: ha llamado a cuatro discipulos
(cf. 1,16-20), ha expulsado demonios, ha sanado enfermos,
ha ensefiado con autoridad. La oposicion ha comenzado a
cristalizarse (cf. 2,1-3,6). Ahora, Jests responde a esta oposicion
no con argumentos o con retirada, sino con un acto constitutivo:
crea el grupo que sera portador de su mision*.

Esta respuesta es ella misma teofanica: en lugar de ceder ante
el rechazo de las autoridades humanas, Jesus actda con soberania
divina y “hace” su propio pueblo. El paralelismo con el Exodo es
de nuevo iluminador: cuando el faradn rechaza a Moisés, YHWH
no argumenta, sino que actia —plagas, liberacion, alianza en el
Sinai. Cuando las autoridades religiosas rechazan a Jesus (cf. Mc
2,1-3,6), Jesus no argumenta, sino que actia: sube al monte y
constituye su nuevo pueblo.

# La funcion Eie Mc 3,13-18 como punto de inflexién narrativo es analizada
por C. Focant, L.’Evangile selon Mare, pp. 135-140; D. Rhoads, J. Dewey y D. Michie,
Mark as Story, pp. 78-82.
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7.2. Los Doce como extension de la identidad de Jesiis

La doble finalidad de la constitucién de los Doce —«para que
estuvieran con ¢l y para enviatlos» (v. 14)— revela una teologfa de
la participacién y la misiéon que es estructuralmente analoga a la
relacion entre YHWH y sus profetas en el AT*.

«Bstar con éb (elvon pet” antod) es la condicién de posibilidad
de la misién. Los Doce no son enviados como agentes
independientes, sino como extensioén de la presencia de Jesus.
Esta comunion de vida (pet” avtod) prefigura la eclesiologia de
la presencia que Mateo desarrollara explicitamente al final de su
evangelio (Mt 28,20: «Yo estoy con vosotros todos los dias hasta
el fin del mundow) y que Juan elaborara en los discursos de la
Ultima Cena (cf. Jn 14—17)%.

«Para enviarlos» (GmocstéAAn avTovg) introduce la dimension
misionera. El verbo amootéliw tiene en el NT una carga
cristolégica precisa: Jesus es el que el Padre envié (Mc 9,37: «El
que a mi me recibe, no me recibe a mi, sino al que me envié»; Jn
3,17; 5,36; etc.), y los Doce son los que Jesus envia en esa misma
cadena de envios. L.a mision de los Doce es participacion en la

mision de Jesus, que es a su vez participacion en la mision del
Padre.

* Ta doble finalidad de la constituciéon de los Doce (comunién y misién) es
estudiada por E. J. Moloney, The Gospel of Mark, pp. 74-76; R. T. France, The Gospel
of Mark, pp. 160-162.

% La eclesiologia de la presencia prefigurada en Mc 3,14 y su relacién con Mt
28,20y Jn 14-17 es sefialada por J. R. Edwards, The Gospel according to Mark, p. 113.
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7.3. El pasaje en relacion con la Transfiguracion (of. Mc 9,2-8)

La escena de Mc 3,13-18 debe leerse en paralelo con la
otra gran escena “‘en el monte” del Evangelio de Marcos: la
Transfiguracion (cf. Mc 9,2-8). Las conexiones son multiples:

e [a montana: en ambos casos, Jesus “sube al monte” con sus
discipulos.

e El grupo selecto: en 9,2, Jesus toma consigo a «Pedro,
Santiago y Juan» —precisamente los tres que en 3,16-17
reciben nombres nuevos de Jesus.

e [ manifestacion de gloria: en 9,3, la ropa de Jesus se vuelve
resplandeciente (Agvkd Alav), sefial teofanica inequivoca.

e [a voz del Padre: en 9,7, la nube y la voz proclaman: «Este
es mi Hijo amado: escuchadle»”.

Esta relacion estructural entre 3,13-18 y 9,2-8 sugiere que
Marcos concibe la constituciéon de los Doce (y especialmente
la seleccion del grupo de tres) como un acto preparatorio de la
gran teofania del Tabor. Los tres que reciben nombres nuevos en
3,16-17 son los mismos que contemplan la gloria divina de Jesus
en 9,2-8. Los nombres teofanicos (Pedro = Roca; Boanerges
= Hijos del Trueno) los invisten para ser testigos de la mayor
teofania marcana.

¥ La relacion estructural entre Mc 3,13-18 y la Transfiguracién (Mc 9,2-8) es
analizada por R. T. France, The Gospel of Mark, pp. 155-156; A. Y. Collins, Mark,
pp. 337-342.
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8. Horizonte hermenéutico:
La relevancia actual de la dimension teofanica

8.1. La pericopa como fundamento de la eclesiologia

La lectura teofanica de Mc 3,13-18 tiene implicaciones
profundas para la eclesiologfa. Si la constitucion de los Doce es
un acto teofanico —un acto en el que Jesus actia con prerrogativas
divinas— entonces la Iglesia nace no de una decision humana,
sino de un acto divino. No es una asociaciéon voluntaria de
creyentes ni una instituciéon humana con legitimacion religiosa:
es el pueblo que Dios mismo constituye desde la montafia, con la
misma soberanfa con que YHWH constituyo a Israel en el Sinaf*.

Esta perspectiva corrige dos errores opuestos: el clericalismo
(que entiende la Iglesia como propiedad del ministerio ordenado)
y el congregacionalismo radical (que la entiende como suma de
decisiones individuales de fe). LLa Iglesia, en la perspectiva de Mc
3,13-18, es el grupo de los convocados por Jests con soberania
divina, cuya identidad viene del que los llama y no de sus propios
méritos o decisiones.

8.2. La dimension pneumatoligica y misionera

La autoridad para expulsar demonios (v. 15) tiene, en el
horizonte hermenéutico contemporaneo, una dimension mas
amplia que la estrictamente exorcistica®. En el lenguaje biblico,

* Las implicaciones eclesioldgicas de la lectura teofinica de Mc 3,13-18 son
desarrolladas por B. Witherington 111, The Gospel of Mark, pp. 145-148.

¥ Para una hermenéutica contemporanea de la autoridad sobre los demonios
en el contexto de la misién eclesial, véase: R. A. Horsley, Hearing the Whole Story,

Westminster John Knox, Louisville, 2001, pp. 125-145.
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los “demonios” representan todas las fuerzas que se oponen al
reinado de Dios: 1a enfermedad, la exclusién, la muerte, el mal
en todas sus formas. L.a misién de los Doce —y, por extension, de
la Iglesia— es actuar con la autoridad de Jesus para desmantelar
estas fuerzas y hacer presente el reino de Dios.

La dimension teofanica del origen de esta autoridad garantiza
que no es una prerrogativa humana, sino una participacion en el
poder divino. La Iglesia no actia en su propio nombre, sino en
el nombre del que la constituy6 desde la montafia con soberania
absoluta.

9. Conclusiones

El anilisis exegético de Mc 3,13-18 realizado en las paginas
anteriores permite formular las siguientes conclusiones:

El pasaje contiene, de forma estructural y deliberada, los
elementos caracteristicos de las teofanias veterotestamentarias:
la montafia como espacio sagrado de encuentro, la iniciativa
soberana del que se manifiesta, el acto constitutivo-creativo, la
imposiciéon de nombres nuevos, y la comunicacioén de autoridad
para actuar en nombre del que convoca.

La intertextualidad con el Antiguo Testamento es densa
y multidireccional. Los paralelos principales son: la teofania
sinaitica (cf. Ex 19-24), la constitucién de Israel como pueblo
de doce tribus, los actos de imposicion de nombres divinos (cf.
Gn 17; 32; 35), las vocaciones proféticas (cf. Ex 3; Is 6; Jr 1),
y la teologfa escatologica de la reunion de Israel (cf. Salmos de
Salomoén 17; Baruc 4-5).

En estos paralelos, Jesus no ocupa el lugar de Moisés o de
los profetas —que son receptores o mediadores de la iniciativa
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divina—, sino el lugar de YHwH mismo: es él quien sube al monte,
quien convoca con soberanfa absoluta, quien “hace” los Doce
con autoridad creativa, quien impone nombres, quien comunica
su propia autoridad. Esta identificaciéon funcional con YHWH es el
nucleo de la cristologfa implicita del Evangelio de Marcos.

El nimero doce no es simplemente un dato sociol6gico o
una correspondencia tipologica con las tribus de Israel: es la
expresion de una pretension teoldgica radical: la constitucion de
un nuevo Israel desde la montafia, acto que en el AT solo YHWH
puede realizar.

La imposicion de nombres, y en particular el sobrenombre
“Hijos del Trueno”, es un marcador teofanico que vincula a
los discipulos con el ambito de las manifestaciones divinas: el

trueno es, en la Biblia, el lenguaje de la voz de ynwn (cf. Sal 29;
Ex 19,16.19).

El pasaje debe leerse en relaciéon estructural con la
Transfiguracion (cf. Mc 9,2-8), revelando que los tres discipulos
que reciben nombres teofanicos en 3,16-17 son los mismos que
contemplan la gloria divina de Jesus en 9,2-8. La constitucion de
los Doce es preparatoria de la gran teofania marcana.

La dimensién eclesiolégica del pasaje es fundamental: la
Iglesia nace de un acto teofanico, lo que significa que su origen,
identidad y misién no dependen de decisiones humanas, sino
de la soberana voluntad del que convoca desde la montafia con
autoridad divina.

En definitiva, Mc 3,13-18 es mucho mas que un texto
institucional sobre los origenes del apostolado: es una narracion
teofanica en la que el Evangelio de Marcos muestra, con la
precision intertextual caracteristica de su autor, que Jesds actua
como YHWH, que su pueblo es el nuevo Israel constituido desde
la montana, y que su autoridad es la autoridad del Dios que en
el Sinaf llamé a Israel a ser su propiedad peculiar entre todos los
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pueblos de la tierra. .a montafia de Mc 3,13 es el nuevo Sinaf;
los Doce son el nuevo Israel; y Jesus es, en el lenguaje narrativo
e implicito del segundo evangelio, el Dios que se manifiesta y
convoca.
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Resumen: Este articulo tiene como objetivo investigar los elementos
centrales de la argumentacion de Gregorio de Nacianzo en favor de la
divinidad del Espiritu Santo en su quinto discurso teoldgico, evidenciando
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Ademas, mostraremos que, combatiendo a los arrianos radicales y a
los pneumatémacos, el Nacianceno legara a la teologia y al dogma la
“fisionomfa” del Espiritu Santo como aguel gue procede del Padre y que
diviniza los fieles, y que, por lo tanto, es Dios y consubstancial al Padre
y al Hijo. La divinidad del Espiritu triunfara en Constantinopla I gracias
a teblogos aguerridos como Gregorio, aunque la formula adoptada no
fue la defendida por éL

Palabras clave: Arrianos radicales, Consubstancial, E&poreusis, Espiritu
Santo, Hipéstasis, Pneumatémacos.

Abstract: 'This article aims to investigate the central elements of
Gregory of Nazianzus’ argument in favor of the divinity of the
Holy Spirit in his fifth #heological oration, highlighting its dependencies
and reverberations in Constantinople 1 (380). Our analysis will reveal
both the closeness of Gregory’s thinking to Athanasius of Alexandria
and Basil of Caesarea, as well as its originality. Furthermore, we will
show that by combating the radical Arians and the Pneumatomachians,
Nazianzen will bequeath to theology and dogma the “physiognomy” of
the Holy Spirit as the one who proceeds from the Father and deifies the
faithful, and who is therefore God and consubstantial with the Father
and the Son. The divinity of the Spirit triumphed at Constantinople 1
thanks to seasoned theologians such as Gregory, although the formula
adopted was not the one he defended.

Keymwords:  Consubstantial, Ekporeusis, Holy Spirit, Hypostasis,
Pneumatomachians, Radical Arians.

1. Introduccion

Este trabajo tiene como objetivo investigar los elementos
centrales de la argumentaciéon de Gregorio de Nacianzo
(1389/390) en favor de la divinidad del Espiritu Santo en
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su quinto discurso  teoldgico (Discurso XXXI)'. Intentamos
relacionar sus ideas con la teologia anterior y contemporanea
a €l, sobre todo con Atanasio de Alejandria (1373) y Basilio de
Cesarea (1379), eximios defensores del Espiritu, y evidenciar
la contribucién de Gregorio para la definiciéon dogmatica de la
divinidad del Espiritu en Constantinopla I (381).

Como se vera, nos atenemos al quinto discurso teoldgico, pero sin
abarcar la totalidad de los argumentos (esto exigiria mas que un
modesto articulo). El recurso a Atanasio y Basilio no es mas que
un modo de evidenciar las influencias que Gregorio ha recibido
de aquel que alenté después de Nicea la fe en el Espiritu® y de
aquel que él proclama como su maestro’. Estas comparaciones
buscan también esclarecer cémo la labor teoldgica del siglo IV se
inscribe en una tradicién comun, en este caso, aquella alejandrina.

Juzgamos conveniente incluir en este trabajo, ademas del
recurso constante a Atanasio y Basilio, un apartado acerca de la
elaboracion de la doctrina trinitaria en la especulacion anterior a
Gregorio. Como se vera, nos cefiimos a cuatro autores (Justino,
Ireneo, Tertuliano y Origenes) y de modo bastante sumario.
El objetivo es tan solo destacar los avances y dependencias de
Gregorio en el panorama de la teologia de los primeros siglos.

' He utilizado los siguientes textos: Gregorio de Nacianzo, Los cinco discursos
teoldgicos, ed. y tr. ]. R. Diaz Sanchez-Cid, Ciudad Nueva, Madrid, 1995; Gregorio de
Nacianzo, Discursos XXTII-XXX/T, ed. bilingiie, introd., notas y trad. de M. Meri-
no Rodriguez, Ciudad Nueva, Madrid, 2019; Grégoire de Nazianze, Discours 27-31,
ed. P. Gallay y M. Jourjon, Les Editions du Cerf, Paris, 1978.

* Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XX1, 33,5 (Discursos X1'I-XX1/1, ed. bilin-
ge, introd., notas y trad. de M. Merino Rodtiguez, Ciudad Nueva, Madrid, 2019).

* Cf. Gregoriode Nacianzo, Carta 58,1 (Cartas y Testamento, ed. bilingle, introd.,
notas y trad. de M. Merino Rodriguez, Ciudad Nueva, Madrid, 2022).
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2. Los precedentes

Antes de emprender el analisis del discurso objeto de este
estudio, habrfa que situar la problematica de la divinidad del
Espiritu dentro del contexto eclesial de formulacion de los
dogmas cristolégico y trinitatio del siglo TV*.

El Nacianceno pronuncia sus cinco discursos teologicos
(Discursos XXVII-XXXI) en el afio de 380°, de modo que hay
un largo recorrido desde la proclamacion en Nicea (325) de
la consubstancialidad (homzoousios) del Hijo con el Padre en el
contexto de la herejia arriana®.

En Nicea, los Padres confesaron: «Creemos en un solo Dios,
Padre todopoderoso. [...] Y en un solo Sefior Jesucristo, el
Hijo del Padre, engendrado por el Padre, unigénito, o sea, de
la sustancia del Padre [¢ek fes ousiaston patrds] |...] engendrado,
no creado, consustancial con el Padre [bomoonsion to patri). |...]
Y en el Espiritu Santo. [...]»". La preocupacién del momento
era debelar la herejfa de Arrio y confirmar/establecer la fe en
la divinidad del Hijo, confesado como consubstancial al Padre.
Sobre el Espiritu Santo solo se afirma que se cree en €l, sin mas.

No es aqui el espacio para tratar de las interminables disputas
acerca del uso del término homoousios, de los grupos que se
forman en su defensa o en su contra y de las idas y venidas de

* Para una buena contextualizacion de la problematica y de las definiciones de
Nicea se puede consultar el articulo: C. Granado, «El Concilio de Nicea (325)»,
Facies Domini, n. 3 (2011), pp. 401-443.

> Cf. J. Quasten, Patrologia 11, BAC, Madrid, 1977, p. 268.

¢ Cf. B. Sesbotié, «A divindade do Filho e do Espirito Santo (século IV)», in B.
Sesbotié y J. Wolinski (coords.), O Deus da salvagio (Histéria dos dogmas I), Edigoes
Loyola, Sao Paulo, 2015, pp. 2006s.

7 Cf. J. N. D. Kelly, Primitivos credos cristianos, Secretariado Trinitario, Salamanca,
2012, p. 259.
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la Iglesia de esta época bajo la influencia del poder imperial —
véase el intento de los varios Sinodos en armonizar los distintos
partidos después de Nicea®”. En lo que atafie a nuestro tema,
es suficiente mencionar dos relevantes grupos situados en la
segunda mitad del siglo IV: los arrianos radicales o anomeos’
(representados por Aecio vy, sobre todo, por su discipulo
Eunomio) y los macedonianos/pneumatémacos', un ala
moderada (bomensianos)'" dentro del partido artiano'. Aquellos
profesaban un monoteismo intransigente, haciendo del Hijo y
del Espiritu criaturas; estos reconocian al Padre y al Hijo, pero
negaban la divinidad del Espiritu®. La ortodoxia (los defensores
de Nicea) era entonces un partido minoritario, como se ve por la
situacion de Gregorio en Constantinopla antes de la llegada de
Teodosio™.

Es alrededor del 360 cuando empieza a imponerse la
afirmacion de Nicea sobre la divinidad del Hijo. Surgen
entonces las disputas acerca de la divinidad del Espiritu“.

¥ Acerca de los varios Sinodos posteriores a Nicea y de las disputas acerca del
término homoousios, son indispensables los testimonios de Atanasio (De decretis Nicae-
nae synodi y De Synodis) y de Hilario (De synodis).

? Anomeos, porque afirmaban que el Hijo era desemejante (del gtiego anomoios) al
Padre.

' Macedonianos, por causa de Macedonio, arzobispo de Constantinopla, desti-
tuido en el 360, que no reconocia la divinidad del Espiritu; pneumatémacos, porque
Inchaban contra el Espiritu, o sea, contra su divinidad.

" Homeusianos, porque consideraban al Hijo de sustancia semejante (homoios + ousia)
al Padre.

12 Cf. B. Sesbotié, «A divindade do Filhow, pp. 227-230; E W. Norris (intro. and
comm.), Faith gives fullness to reasoning. The Five Theological Orations of Gregory Na-
giangen, Brill, Leiden, 1991 (Suplements to Vigilae Christiane XIII), p. 53.

3 Cf. B. Sesbotié, «A divindade do Filho, p. 211.

" Cf. M. Merino Rodriguez, «Introduccién a Discursos I X1, pp. 38-39 en Gre-
gorio de Nacianzo, Discursos I-X17, ed. bilingtie, introd., notas y trad. de M. Merino
Rodriguez, Ciudad Nueva, Madrid, 2015; J. Quasten, Patrologia I1, p. 262.

15 Cf. B. Sesbotié, «A divindade do Filho, p. 227.
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Intervendran teélogos de la envergadura de un Atanasio, de un
Basilio y de los dos Gregorios en contra de trépicos'®, arrianos
radicales y pneumatémacos. Habrda que esperar hasta el 381
para que la cuestion llegue a un término, cuando el Concilio de
Constantinopla I declare la divinidad del Espiritu, para la cual es
fundamental la contribucién de los tres Capadocios.

3. Los adversarios de Gregorio

Gregorio pronuncié los cinco discursos que le valieron el
titulo de Tedlogo en la Iglesia de la Anastasia, en Constantinopla,
en el afio 380. Su principal adversario es Eunomio, obispo de
Cizico, un arriano radical (anomeo)'’. Pero no es considerada
menos deletérea y, por eso, menos combatida la herejia de los
pneumatémacos (los gue luchan contra el Espiritu)'®, los cuales
reconocen la divinidad del Hijo, pero niegan la del Espiritu,
relegado a la condicién de «ministro y servidom'’.

Recojo las referencias hechas por Gregorio a estos dos grupos
de oponentes en el quinto discurso (Dise. XXXI):

'“ Nombrados asi por Atanasio, porque basan sus argumentos en los #rgpos (tro-
poi) o figuras de lenguaje de la Escritura, con el objetivo de negar la divinidad del
Espiritu.

7 Cf. M. Merino Rodriguez, «Introduccién a Discursos XXV IXXXV I, pp. 6-7;
Norris, Faith gives fulness, pp. 183-184 y 187.

'8 Asi Gregorio los caracteriza en el Dise. XXXT: «Se ponen a luchar con mayor
ardor contra el Espiritu» (n. 2); «deja, por tanto, de combatir contra el Espiritu» (n.
11); «has lanzado el ataque contra el Espiritu» (n. 20). El Nacianceno, en cambio,
se pone entre los que tienen el Verbo (los que confiesan su divinidad, contra los
arrianos) y son «defensores del Espiritu» (n. 13).

1 Cf. B. Sesboti¢, «A divindade do Filho, p. 229.
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a) Pneumatémacos: «Los que se muestran moderados en lo
que concierne al Hijo» (n. 1)*; los que honran «de mala
manera al Hijo en contra del Espiritu, porque el Hijo no
es el artifice de un siervo como nosotros» (n. 12); «los que
ocupan el segundo rango en la impiedad», «los que tienen
mejor opinion del Hijox» (n. 13).

b) Arrianos radicales: Los amantes de la letra (n. 3 y 18),
por causa de su habilidad légica y de su doctrina de las
preposiciones aplicada a la Escritura® (los pneumatémacos
no eran menos fieles a la letra de la Escritura, cf. Dzse. XXXI,
12); los que honran al Padre de mala manera, privaindolo
de su Hijo, considerado una criatura (n. 12); «impios mas
consumadosy, «nuestros adversarios» (n. 13).

Como se nota, los pneumatémacos se distinguen por
su rechazo en reconocer la divinidad del Espiritu Santo,
considerandolo una criatura del Hijo; los arrianos, por negar tanto
la divinidad del Hijo cuanto la del Espiritu. Los pneumatémacos
ocupan el segundo lugar en la impiedad, porque al menos
confiesan la divinidad del Padre y del Hijo; los arrianos radicales
ocupan el primer puesto, porque niegan al Hijo y al Espiritu. Los
dos bandos comparten un vivo apego a la letra de la Escritura.

» A estos parece tener en mente Basilio de Cesarea al decir: «Yo testifico a |...]
quien rechaza al Espiritu, que su fe en el Padre y en el Hijo caera en el vacio, pues
ni tenerla podra, faltando el Espiritu» (Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, Ciudad
Nueva, Madrid, c. XTI, 27).

! «Los melindres de estas gentes sobre las silabas y los vocablos no son sim-
ples, como pudiera parecer, ni conducen a un mal pequefio, sino que encierran una
honda y oscura voluntad contra la piedad. Efectivamente, rivalizan en sefalar la
distinta enunciacion del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, para, desde ahi, tener
facil también la demostracion de su diferencia de naturaleza» (Basilio de Cesarea, E/
Espiritu Santo, c. 11, 4).
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4. «¢Donde esta escrito?»

Unavezdefendidaladivinidad del Hijo (Diseursos XXTIX-XXX),
el Nacianceno toma como objeto de su discurso la defensa del
Espiritu Santo. La objecioén que le oponen «los que se muestran
moderados en lo que concierne al Hijo» (pneumatémacos) es
que se introduce «un dios extrafio y ausente de las Escrituras»®.
La cuestion vuelve en Dise. XXXI, 12: «;Quién ha adorado al
Espiritur, dicen ellos. ¢Quién, entre los personajes del Antiguo
o del Nuevo Testamentor ¢Quién le ha suplicador ¢Doénde
esta escrito que es preciso adorarlo e invocarlo? :De donde
has sacado esta opiniénry», y sera respondida a partir de Dise.
XXXI, 21 hasta el 30. El argumento central de los adversarios de
Gregorio es, pues, la presunta ausencia de un testimonio biblico
sobre la divinidad del Espiritu.

Los tropicos, rebatidos por Atanasio en sus Epistolas a Serapion,
también se basaban en la Escritura para negar la divinidad del
Espiritu, siguiendo en esto el procedimiento de los arrianos
respecto al Hijo (en este caso se apoyaban en Pr 8,22: «El Senior
me cre6 como principio de sus caminos para sus obrasy)®. A
partir del texto de Am 4,13 («He aqui que yo consolido el trono,
creo el Espiritu») y 1Tim 5,21 («Te conjuro delante de Dios y de
Jesucristo y de los angeles elegidosy), afirmaban que el Espiritu
era una criatura, contado entre los dngeles™.

El arriano Aecio, por su parte, echaba mano del argumento
de que «las cosas que son diferentes en su naturaleza se enuncian
de manera diferente, y viceversa, las que se enuncian de diversa

* Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 1.

» Atanasio de Alejandria, Discursos contra los arrianos 11, 18,3, Ciudad Nueva,
Madrid, 2010.

* Cf. Atanasio de Alejandtia, Epistolas a Serapion sobre el Espiritu Santo 1, 3,2 y
10,4-5, Ciudad Nueva, Madrid, 2007.
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manera son diferentes en su naturaleza». Aplicando esto a la
Escritura, en particular a 1Cor 8,6 («un solo Dios y Padre, de
quien todo procede, y un solo Sefior, Jesucristo, por quien todo
existe»), llegd a la conclusion de que el «por medio de quien» es
diferente del «de quien», y de ahi que el Hijo sea diferente del
Padre. Utilizando el mismo raciocinio, se fij6 para el Espiritu
Santo el «en quien». La conclusiéon a que llegaron Aecio y su
discipulo Eunomio es que el «de quien» designa al artifice (el
Padre), el «por medio de quien» al ayudante o instrumento (el
Hijo) y el «en quien» al tiempo o lugar (el Espiritu Santo)®, de
modo que solo el artifice (o sea, el Padre) sea divino, mientras los
otros dos son creaturas a él subordinadas.

El Nacianceno dira a los que se basan en la letra de la Escritura
para negar la divinidad del Espiritu que solo han conocido la
presencia del Espiritu en la Escritura «los que se han dedicado
al estudio no con pereza ni superficialmente, sino entreabriendo
los pliegues de la letra® y mirando a su intetior; de este modo han
merecido ver la belleza alli escondida y han sido iluminados por
la lampara del conocimiento»”’. Es clara la apelacion al sentido
espiritual de la Palabra de Dios, tan querido por la tradiciéon que
se remonta a Origenes™.

La exégesis espiritual es la unica que puede romper el
aparente silencio de la Escritura. Segin Beeley, «para Gregorio, la
confesion de la divinidad del Espiritu surge de la interpretacion
de la Escritura segun el Espiritu [...] —de la percepciéon del

» Cf. Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. 11,4; Gregorio Nacianceno, Discurso
XXXI, 5: «[...] los que les definen “creador”, “colaborador” y “servidor” y piensan
que el rango y la cualidad implicados en los nombres es expresién cabal de sus rea-
lidades»; estos serfan Aecio e Eunomio.

% En la traduccion de Merino Rodriguez: «apartando la letray.

T Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 21.

* Cf. Nortis, Faith gives fullness, p. 185 y p. 203.
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sentido mas hondo de la Escritura, el cual viene solamente con
la iluminacién del intérprete por la luz divina»®. En el nimero
de estos intérpretes estan, sin duda, Atanasio (quien ha fijado
las reglas referentes al uso de los textos sobre el Espiritu)™ y
Basilio”, entre tantos otros, de los cuales Gregorio se beneficia®.

Como se echa de ver, tanto los que negaban la divinidad del
Hijo cuanto los que impugnaban la del Espiritu buscaban en
una comprension literal de la Escritura sus argumentos. Como
la cuestion se jugaba en el campo de la hermenéutica biblica,
los Padres de esa época (Gregorio entre ellos) se entregaron
sobre todo a un trabajo de exégesis de los textos biblicos. Como
veremos, el Teblogo ofrecera al final de su discurso una cantidad
inmensa de textos biblicos referentes a la divinidad del Espiritu.
Ademas, cuando busca aquello que da la identidad del Espiritu
en el seno de la Trinidad, encontrard en san Juan su punto de

apoyo.

» Nortis, Faith gives fullness, p. 155.

* Cf. Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 4. La Escritura no se refiere
al Espiritu Santo sin un complemento (de Dios, del Padre, mio, de Cristo), sin que
preceda el articulo o sin que este mismo Espiritu se le llame el Santo, o Paraclito,
o de la Verdad. Cuando se trata de los que ya han recibido el Espiritu o ya fueron
instruidos, solo con decir el Espiritu es suficiente. A partir del n. 5 de la primera
Epistola a Serapion, Atanasio recoge el testimonio abundante de la Escritura acerca
del Espiritu Santo aplicando las mismas reglas que establecio.

' En su Tratado sobre el Espiritu Santo, Basilio utiliza profusamente la Sagrada
Escritura. Cf. el c. IX: «Pero expongamos ya nuestras nociones comunes acerca del
Espiritu Santo, las que acerca de é/ hemos ido recogiendo de las Escrituras y las que hemos
recibido de la Tradicién no escrita de los Padres».

> El Nacianceno se apoya en el trabajo realizado por sus predecesores: «Exami-
nar y distinguir cuantas veces concibe y pronuncia la Sagrada Escritura los términos
“Espiritu” y “Santo”, afiadiendo los testimonios pertinentes al estudio y el significa-
do particular que en tales pasajes tiene la conjuncién de ambos términos, me refiero
a “Espiritu Santo”, es algo que dejaremos a otros que han estudiado estas cosas para

s{ y para nosotros» (Dise. XXXI, 2).
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5. Sin el Espiritu faltaria la santidad a la divinidad

Antes de esgrimir sus argumentos, Gregorio confiesa que
su fe en la divinidad del Espiritu que adora es tal que, en su
exposicion de la teologfa, osa aplicar «las mismas expresiones a
toda la Trinidad». Por ejemplo, partiendo de Jn 1,9 («era la luz
verdadera...»), asevera que esta luz es tanto el Padre como el
Hijo, cuanto el Espiritu Santo: «una sola luz y un solo Diosy.
Interpela a seguir el Sal 35,10 («en tu luz veremos la luz») en clave
trinitaria: «Desde la luz, que es el Padre, entendemos al Hijo en la
luz, esto es, en el Espiritu; teologia breve y simple de la Trinidad
[zes Triados theologian)»”. El procedimiento de Gregotio consiste
en interpretar una afirmacion relacionada a una de las hipdstasis
como referida a la unica divinidad. Lineas mas adelante veremos
coémo define €l las propiedades de cada uno de estos Tres.

LLa primera argumentacion a favor de la divinidad del Espiritu
esta elaborada en forma de cadena. (1) El Padre esta tan unido
a su Hijo y este, al Espiritu —unién que implica coeternidad y es
reflejada en la economia salvifica—"*, que atentar contra uno de
ellos serfa destruir la Trinidad entera: «Si td abajas a uno solo,
oso decirte que destronas de lo alto a los dos». (2) Y mas: negar
a la divinidad la santidad, que es el mismo Espiritu, serfa hacer
de ella una divinidad incompleta. Por eso, hay que reconocer que
el Espiritu es desde el principio, o sea, que Dios nunca estuvo
desprovisto de la santidad. (3) Si el Espiritu no fuese desde el
principio, serfa una criatura. Gregorio, entonces, echa mano de
un argumento soteriolégico (como hizo Atanasio para defender
la divinidad del Hijo)™: «Y si [el Espititu] ocupase el mismo

» Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 3.

* Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 29.

» «Si el Hijo es una criatura, al ser una sola la naturaleza de las criaturas dotadas
de palabra, ninguna ayuda podra venir a las criaturas de parte de una criatura, ya que
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rango que yo [criatura], sgcémo podria hacerme Dios o unirme a
la divinidad?»™. El corolario es que el Espiritu, que es la santidad
en Dios y aquel que completa la Trinidad”, es eterno y divino
como el Padre y el Hijo; propio de su economia es la divinizacion
(theosis) o union de los fieles con Dios.

El Nacianceno articula la unién/coeternidad de las hipdstasis
divinas, la completud de la Trinidad, la santidad en Dios (nivel
ontologico) y la divinizacién/santificacion de los fieles (nivel
soteriol6gico) como razones necesatias (sz..., enfonces...) que
llevan a reconocer la divinidad del Espititu™.

Atanasio habfa utilizado este mismo tipo de raciocinio
contra los arrianos. Para el obispo de Alejandria, asi como la
unidad del Verbo con el Padre es la razén de la divinidad del
Hijo, del mismo modo la unidad del Espiritu con el Hijo. Para
salvaguardar la unidad de Dios, no se separa del Padre al Hijo y,
«si se separa del Verbo al Espiritu, ya no se salvaguarda la unica
divinidad en la Trinidad». Si se hace del Espiritu una criatura, ya
«no hay una Trinidad, sino una dfada. [...] Esto es [...] separar
y destruir la Trinidad». Sigue el santo obispo: «Pensando de
manera equivocada del Espiritu Santo, tampoco piensan de

todas estan necesitadas de la gracia que proviene de Dios» (Atanasio de Alejandria,
Discursos contra los arrianos 11, 41,3); «Si hubiese llegado a ser hombre siendo una
criatura, el hombre habria quedado absolutamente tal cual estaba, al no haber sido
unido a Dios» (I1, 69,1); «Si el Hijo fuese una criatura, el hombre no habrfa dejado
de seguir siendo mortal, al no estar unido a Dios» (11, 67,3). Cf. Discursos contra los
arrianos 11, 70,1.3.

* Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 4. El mismo argumento en Discurso
XXXI, 8: «Y si es una creatura, ;como es que creemos en ¢l o podemos llegar a ser
petfectos en éI?w; y en Dise. XXXI, 28: «Si el Espiritu no debe ser adorado, scémo
es que puede divinizarme por el bautismo?».

7 Cf. D. Garcia Guillén, «Padre es nombre de relacion». Dios Padre en la teologia de
Gregorio Nacianceno, Gregorian & Biblical Press, Roma, 2010, p. 267.

* Cf. Nortis, Faith gives fullness, pp. 187-188.
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manera recta acerca del Hijo. Y si pensaran rectamente acerca
del Verbo, pensarfan también correctamente acerca del Espiritu,
que procede del Padre vy, siendo propio del Hijo, es dado por €l a los
discipulos ya todos los que creen en él»”.

Esta es la manera de Atanasio de afirmar la divinidad del
Espiritu: él procede del Padre (Jn 15, 26) y es inseparable, intimo
(¢dion) al Hijo —es, pues, divino como el Padre y el Hijo. En otra
parte dird que el Espiritu «es propio del Hijo y no es extrafio a
Dios», es «de la sustancia del Hijo»", «es propio y no extrafio a
la esencia y divinidad del Hijo, mediante la cual pertenece a la
Trinidad Santa»*'.

El argumento de la divinizacion por medio del Espiritu
como probativo de su divinidad tampoco es una idea original de
Gregorio. Véase lo que dice Atanasio:

Si por la participacion del Espiritu nos convertimos en parti-
cipes de la naturaleza divina, serfa un loco quien dijera que el
Espiritu es de naturaleza creada y no de la de Dios. Por eso, en
los que ¢él se hace presente, se divinizan. No hay duda de que si
diviniza es que s# naturaleza es la de Dios™.

Basilio también dira que «el Espiritu Santo en toda operacion
esta unido y es inseparable del Padre y del Hijo»"; «se le llama
Espiritu de Cristo, en cuanto que esta intimamente unido a ¢l
por naturaleza»*. Uno de sus argumentos mas contundentes en
la defensa de la divinidad del Espiritu echa raices en la férmula

¥ Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 2,2-5.
% Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 25,1-2.
1 Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 27 4.
* Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 24,3.
¥ Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XV1, 37.

* Basilio de Cesarea, E/ Espéritu Santo, c. XVIII, 46.
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bautismal y en la oracién liturgica (doxologia). Manteniendo
la tradicional fdxis trinitaria, que vincula el Hijo al Padre y el
Espiritu al Hijo, llega a la conclusion de que los tres estan en el
mismo orden de dignidad y de naturaleza:

Al Espiritu se le nombra “con” el Hijo, del mismo modo que se
nombra al Hijo “con” el Padre, pues el nombre del Padre, del
Hijo y del Espiritu Santo esta dado por igual. Por consiguiente,
cual es el Hijo respecto del Padre, tal es el Espiritu respecto del
Hijo, segun el orden de la palabra transmitida en el bautismo. Y
si el Espiritu esta en el mismo orden que el Hijo, y el Hijo en el
mismo que el Padre, obviamente también el Espiritu lo esta en
el mismo que el Padre®.

En cuanto al atributo de la santidad, dice Basilio que el
Espiritu «es “Santo”, como santo es el Padre y santo el Hijo». Y
distinguiendo la santidad de las creaturas de aquella del Espiritu,
afirma: «Para la creatura, la santidad fue introducida de fuera,
mientras que, para el Espiritu,la santidad es plenitud de naturaleza.
Por eso, tampoco es “santificado”, sino “santificadot”»*. En el
Espiritu, la santidad se identifica con su naturaleza; en los ficles,
es un don creado por este mismo Espiritu. Por eso, ¢l es dicho
santificador.

Hemos recogido estos primeros razonamientos de Gregorio
y los hemos comparado con aquellos de sus predecesores a fin de
evidenciar como en este punto ¢l no pretende ser absolutamente
original; al contrario, se inscribe en la tradicion reciente de los
defensores de Nicea, que saben manejar muy bien diversos
niveles de argumentacion en vista de la defensa del Espiritu.

* Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XVII, 43.
% Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XIX, 48.
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6. Algunas notas acerca de la comprension de la
Trinidad en la teologia anterior a Gregorio

La teologfa cristiana tuvo que afrontar desde sus inicios
la diffcil tarea de armonizar la unicidad de Dios heredada del
judaismo con la revelacion de Jesucristo como Verbo encarnado
y del Espiritu Santo. ;Cémo mantener la unidad y unicidad de
Dios sin atentar contra la revelaciéon de estos Tres distintos y
dialogantes de la economia salvifica? ;Coémo evitar una recaida
en el politefsmo (triteismo), pero sin eliminar la consistencia e
igualdad de estos Tres (modalismo, adopcionismo, arrianismo)?
Como es sabido, este fue un campo fértil para las herejfas. No por
nada, se ha dicho que la doctrina de la Trinidad es un cementerio
de herejias, gracias a las cuales la fe ortodoxa pudo consolidarse.

La primera realidad que la teologia cristiana pensé fue
la correcta relacion entre Dios, el Padre, y su Hijo Jesucristo,
el Verbo (cf. Jn 1,1; 1Cor 8,6). Si el Padre era el sin principio
(anarkds), el ingénito (agénnetos), el Hijo era su Verbo/Palabra
(Ldgos), el engendrado.

Los primeros tedlogos pensaron esta relaciéon a partir del
modelo de la filosofia estoica’. Justino (1165), por ejemplo,
concibié a Cristo como un «segundo Diosy, distinto (hezeros),
pero menor que el Padre y a él subordinado™; el Ldgos que estaba
junto al Padre desde toda la eternidad y fue proferido/emitido
para ser mediador en la creacién®. El apologeta no se detiene en

47 Cf. ]. Wolinski, «A economia trinitaria da salvacio (século II)», en B. Sesbotié
y J. Wolinski (coords), O Deus da salvacao (Histéria dos dogmas I), Edi¢bes Loyola,
Sao Paulo, 2015, p. 139.

* Cf. Justino, I Apologia 12,7: «El Verbo, que es el principe mds alto y mas justo
que conocemos, después de Dios que le engendraray (Padres Apologistas Griegos, 5. 11,
ed. D. Ruiz Bueno, BAC, Madrid, 1954).

¥ Cf. Justino, II Apologia 6,3: «En cuanto a su Hijo, aquel que solo propiamente
se dice Hijo, el Verbo, que esta con El antes de las criaturas y es engendrado cuan-
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la consideracion del Espiritu, que para ¢l es el inspirador de las
Escrituras™ y el que «ponemos en terceron’.

En Ireneo (1202), Tertuliano y Origenes —para quedarse
en estos tres grandes prenicenos—, con sus matices propios y
terminologia especifica, ya se encuentra una reflexion donde
el Espiritu adquiere relieve y se afirma con mas vehemencia
la distincién (persona/ hipdstasis) en el seno del Dios uno (una
substantia, segin Tertuliano; uno por la concordia y voluntad, segin
Origenes).

Ireneo nos trasmite una regla de fe donde confiesa a «Dios
Padre, increado, ilimitado, invisible, unico Dios, creador del
universo; [...| el Verbo de Dios, Hijo de Dios, Jesucristo nuestro
Sefor [...]; y el Espiritu Santo por cuyo poder los profetas han
profetizado»®®. Para él, «el Verbo coexiste siempre con el Padre»™
y «Dios tiene siempre consigo a su Verbo y a su Sabidurfa, al Hijo
y al Espiritu»**. El Hijo y el Espititu son los ministros del Padre™,
sus manos®, o sea, estin intimamente unidos a él y son iguales
entre si. Con grande reverencia y apoyandose en Is 53,8 («quién

do al principio creé y ordend por su medio todas las cosas, se llama Cristo por su
uncién y por haber Dios ordenado por su medio todas las cosas» (Padres Apologistas
Griegos, s. 11, ed. D. Ruiz Bueno, BAC, Madrid, 1954).

%0 Cf. Justino, I Apologia 61,13. El Verbo también inspira a los profetas: I Apologia
36,1.

3! Justino, I Apologia 13,3: «Y luego demostraremos que con razén honramos
también a Jesuctisto, [...] que hemos aprendido ser el Hijo del mismo verdadero
Dios y a quien tenemos en el segundo lugar [€v8evtépqyopq], asi como el Espiritu
profético, a quien ponemos en el tercero [Evtpitntaéet]y. Cf. Justino, I Apologia 60,6-
7.

> Ireneu de Lyon, Demonstracio da pregagio apostolica, 6, Paulus, Sio Paulo, 2015.

5 Ireneu de Lyon, Contra as heresias 11, 30,9 (Ireneu de Lyon, Contra as heresias.
Deniincia e refutacio da falsa gnose, Paulus, Sao Paulo, 2014 [Patristical).

¥ Ireneu de Lyon, Contra as heresias IV, 20,1.

% Cf. Ireneu de Lyon, Contra as heresias IV, 7,4.

% Cf. Ireneu de Lyon, Demonstracio da pregacio apostilica 11; Contra as heresias V,6,1.
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contard su generacion?y), el obispo de Lyon evita escudrifiar
el misterio de la vida intima de Dios. La generacion del Verbo,
por ejemplo, es considerada inenarrable”. Segun Ireneo, hay
misterios que Dios reserva para si mismo y que hay que aceptar
con humildad: «Es mejor y mas util ser simple y poco sabio y
estar cerca de Dios por la caridad, que parecer muy sabio y habil
y blasfemar contra el Maestro»™.

Tertuliano (T ca. 220) admitia que el Hijo era el Sermo/Palabra
del Padre —utilizando el esquema de la doble fase del Verbo—, el
secundus a Patre”. El Espititu, en su concepcion, «es una tercera
realidad que procede del Padre y del Hijo, como el fruto es una
tercera realidad procedente de la raiz y del retofio, y el rio es una
tercera realidad procedente de la fuente y del arroyo; y el punto
de luz es una tercera realidad con respeto al sol y a su rayo»®.
LLas tres personas estan de tal modo unidas que «son inseparables
entre si»"'. En otra parte de su obra Adversus Praxeanm el te6logo
africano dird que el Espiritu no tiene otra derivacién que «del
Padre a través del Hijo»**. Debemos a este autor la introduccion
del término persona para referirse a lo que es distinto en la
Trinidad. Con todo, esta distinciéon en Dios no es disgregadora,
porque los tres no son mas que una misma cosa/sustancia (fres
unum sunt)®.

Antes de volver al Nacianceno, mencionamos a Origenes (T ca.
253-254). El también nos transmite una regla de fe que confiesa

57 Cf. Ireneu de Lyon, Contra as heresias 11, 28,4-6.

¥ Ireneu de Lyon, Contra as heresias 11, 26,21.

" Cf. Tertulliano, Contro Prassea V11,9, ed. G. Scarpat, Societa Editrice Interna-
zionale, Torino, 1985.

0 Tertulliano, Contro Prassea VIIIL,7.

" Tertulliano, Contro Prassea ITX,1.

2 Tertulliano, Contro Prassea IV, 1.

8 Cf. Tertulliano, Contro Prassea 11, 4 y XXV,1.
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el unico Dios creador y ordenador de todas las cosas, que ha
enviado al Sefior Jesucristo; Jesucristo, nacido del Padre antes de
toda criatura, ministro del Padre en la creacion; el Espiritu Santo,
asociado por los apostoles en honor y dignidad al Padre y al Hijo,
y que ha inspirado a todos los santos profetas y ap6stoles®. El
Padre es Monada y Hénada®, ho autotheos, el ingénito (agénnetos),
la fuente de la divinidad® y siempre ha sido Padre®. El Hijo es
Dios por naturaleza, unigénito del inengendrado, su «generacién
es eterna y perpetua como el resplandor es engendrado de la
luz»®. El Espiritu pertenece al mundo de la divinidad y es la
virtus sanctificans (poder santificador)®. Origenes se pregunta si
el Espiritu debe ser considerado natus aut innatus y si hay que
considerarlo un segundo Hijo™. Su concepcién serd de una
Trinidad en degradé’: admite tres hispostasis (1pelc Vnootdoetg):
el Padre es el unico authess; el Hijo es desiteros theds, inferior al
Padre; en cuanto al Espiritu, propone como proposicion mas
piadosa y verdadera: «Que todas las cosas vinieron a la existencia

a través del Verbo, y que de todas ellas el Espiritu Santo es la de

 Cf. Origenes, Tratado sobre os Principios, Preficio, 4, Paulus, Sdo Paulo, 2012.

% Cf. Origenes, Tratado sobre os Principios 1, 1,6.

5 Cf. Origenes, Tratado sobre os Principios 1, 1,6.

7 Cf. Origenes, Tratado sobre os Principios 1, 4,4.

8 Cf. Origenes, Tratado sobre os Principios 1, 2,4.

% Origenes, Tratado sobre os Principios 1, 1,3: «Ele ¢ um poder santificador e diz-se
que dele participam todos aqueles que mereceram ser santificados pela sua gracar.

" «A seu respeito nio se distingue claramente se o Espirito ¢ gerado ou inato, e
se também devemos considera-lo ou nao como Filho de Deus» (Origenes, Tratado
sobre os Principios, Prefacio, 4).

' Cf. J. Werbick, «Doutrina da Trindade», p. 441, en T. Schneider (coord.), Ma-
nual de Dogmatica 11, Editora Vozes, Petrépolis, 2008; J. Quasten, Patrologia I, BAC,
Madrid, 1978, p. 390.
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dignidad maxima, siendo la primera de todas las cosas que han
recibido la existencia de [hypd] Dios a través de [did] Cristor»™.

En estos pre-nicenos vamos de una elaboracién mas centrada
en la relacion Padre-Hijo a una plenamente trinitaria. En
algunos, casos el subordinacionismo es mas o menos evidente.
La terminologia esta siendo fraguada poco a poco. Las reglas
de fe y el contexto liturgico-bautismal ofrecen el mejor abrigo
y expresion para la fe. Veamos como la creatividad de Gregorio
encuentra una expresion adecuada para la fe trinitaria en didlogo
con sus predecesores y con su contemporaneo Basilio.

7. La ekporeusis: palabra clave en la pneumatologia del Te6logo

Los adversarios de Gregorio solo admiten el ingénito
(agénneton) y el engendrado (gennetin), o sea, el Padre y su Hijo.
Vale mencionar que la insistencia en atribuir a la sustancia divina
el nombre de ingénito era propia de la teologia de Eunomio™.
Para él, hay solo uno que es sin principio y uno que es engendrado
—el primero es Dios, el segundo, no. Si hubiera otro ingénito,
habria dos padres; si hubiera otro engendrado, serfan dos hijos.
Argumento semejante era defendido por los trépicos™ en Egipto.

> Origene, Commentaire sur saint Jean 11, X, 75 (Tome 1, Livre I-1V, ed. Cécile
Blanc, Les Editions du Cerf, Paris, 1966. Cf. Commentaire sur saint Jean XIII, XXV,
151, Tome 111, Livre XIIL, ed. Cécile Blanc, Les Editions du Cetf, Paris, 1975.

7 Cf. Garcia Guillén, «Padre es nombre de relacion», p. 268.

™ Asi Atanasio reproduce el argumento de los tropicos: «Si no es una criatura,
ni uno de los dngeles, sino que procede del Padre, entonces también él es hijo, y hay
dos hermanos, €l y el Verbo. Y si es hermano, ccémo puede ser unigénito el Verbo o
c6mo no son iguales, sino que uno es nombrado después del Padre y el otro después
del Hijo? Y si tiene su origen en el Padre, ¢;cémo no se dice que es engendrado o que
es hijo, sino simplemente Espititu Santo? Pero si el Espiritu es del Hijo, entonces
el Padre es abuelo del Espiritu» (Atanasio de Alejandtia, Epistolas a Serapidn 1, 15,2).
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El Nacianceno defiende, primero, el uso del término hijo,
esclareciendo que «el Hijo es Hijo segtin una relacion [skésis] de
orden superior, no pudiendo nosotros expresar de otra manera
que procede de Dios y que le es consubstancial [homoonsios)»”.
Enseguida, pregunta: «JDénde pones ta al “ser que procede”?», y
entonces, partiendo de Jn 15,26 («el Espiritu Santo, que procede
del Padrex [#gpnenmatohdgion, ho para ton Patrds ekporeuetar)), deduce
magistralmente: «Si procede [ekporenetar] del Padre, no es una
creatura [kfismal; si no es engendrado [gennetin], tampoco es el
Hijo; y, st esta entre el ingénito y el engendrado, es que es Dios
[#heds]»™®. Con este expediente, Gregotio refuta a sus adversarios,
que lo acusan de introducir un dios extrano a la Escritura, y
encuentra el término adecuado (“el que procede”) para escapar
de la alternativa entre ingénito y engendrado tipica de Eunomio”.

Asi que el Espiritu no se confunde con el Padre, el unico
ingénito, ni con el Hijo, el tnico engendrado: él es aquel que
procede del Padre. Este es su modo de poseer la tnica divinidad,
su modo de ser Dios.

Esta claro que, para Gregorio, el Espiritu es aquel que procede
(ekporenetai) del Padre. Pero lo que sea esta «procesion/ ekporensis»
es tan imposible de explicar como la ingenitud (agennesia) del
Padre y la generacion (génnesis) del Hijo, cosas que superan la
capacidad humana de penetrar las profundidades de Dios:

Pero ¢qué es la procesion? Si td me dices qué es la ingenitud
del Padre, yo te explicaré tanto la generaciéon del Hijo como la
procesion del Espiritu Santo, y asf ambos deliraremos al aso-
marnos a ver los misterios de Dios. ¢Y quiénes somos noso-

7 Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 7.
76 Gregortio de Nacianzo, Discurso XXXI, 8.
7 Cf. Garcia Guillén, Padre es nombre de relaciin, p. 269.
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tros para hacer esto? Personas incapaces de saber lo que tienen
debajo de sus pies o de contar la arena de los mares, las gotas
de la lluvia y los dias de la eternidad; jcuanto menos podremos
penetrar en las profundidades de Dios y dar razén de una natu-
raleza tan inefable y tan por encima de nuestra razo6n!™

La especulacion teolégica no puede pretender abarcar todo,
escrutar todo. Una teologia poco consciente del abismo que
separa al hombre de Dios —abismo, es verdad, sobre el cual la
revelacion de Jesucristo tiende un puente—, es pura impiedad,
irreverencia ante el misterio santo y adorable de Dios. He ahf una
lecciéon valiosa del Nacianceno.

En Disc. XXXI, 5,3, cuando Gregorio resefa las distintas
posturas frente al Espiritu, establece una distinciéon en el grupo
de aquellos que reconocen su divinidad: «Unos son piadosos
solo en sus pensamientosy; «otros se atreven a ser piadosos
también con sus labios». O sea, algunos confiesan la divinidad
del Espiritu, pero no publicamente; otros, como Gregorio, sin
temor, profesan abiertamente que el Espiritu es Dios. De aquel
primer grupo forma parte Basilio, maestro y amigo de Gregotio™.
Veamos cémo, a su manera, Atanasio y Basilio confesaron la
divinidad del Espiritu.

El obispo de Alejandria consideraba al Espiritu como propio
del Hijo", insepatable de ¢!, «unido [propio de] a la divinidad

™ Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 8. Cf. Atanasio de Alejandtia, Epistolas
a Serapion 1, 18,1-3.

" Cf. Nortis, Faith gives fullness, p. 189.

8 Cf. Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 25,1.

¥ «Siendo tal la ordenada disposicién y unidad en la Santa Trinidad, ¢quién
podria separar al Hijo del Padre o al Espiritu del Hijo o del mismo Padre? ¢:Quién
serfa talmente osado como para decir que la Trinidad es desemejante y de naturaleza
diversa en relacién a sf misma, o que el Hijo es de sustancia diversa a la del Padre
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del Padre»®. Aseveraba incluso que €l «no es extrafio a Dios»® y
que en la Trinidad no hay mezcla de naturaleza™. Quizas su texto
mas explicito sea este:

Asi pues, aquel que no es criatura, sino que esta unido al Hijo,
como el Hijo esta unido al Padre, el que es conglorificado con el
Padre y el Hijo y es llamado Dios con el 1erbo, y realizando lo que el
Padre hace mediante el Hijo, scémo quien lo llama criatura no
ultrajara directamente al mismo Hijo? Pues no existe nada que
no se haga y se realice mediante el Verbo en el Espiritu®.

Vale destacar que el argumento de la conglorificacion del
Espiritu con el Padre y el Hijo sera retomado en la confesion de
Constantinopla I. Solo puede ser Dios aquel que recibe la misma
adoracion y gloria que el Padre y el Hijo.

Por precaucion, Basilio evitaba aplicar al Espiritu el término
theds o homoousios, confesando su divinidad por medio de otras

palabras y expresiones™

. Decia del Espiritu que es intimo con el
Padre y el Hijo, que esta tan unido a ellos como la unidad con
la unidad, y que hay comunidad de naturaleza entre ellos; que

«es de Dios», «como un soplo de su boca»”; «es Santo, como

o que el Espiritu es extrafio al Hijo?» (Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapiin 1,
20,1).

8 Atanasio de Alejandtia, Epistolas a Serapion 1, 12,3; 25,06.

 Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 25,1.

# Cf. Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 2,3; 17,1.

¥ Atanasio de Alejandria, Epistolas a Serapion 1, 31,2.

% Sobre la reserva de Basilio puede consultarse la Carta 58 del Nacianceno al
mismo Basilio: «Para nosotros no hay inconveniente alguno en reconocer que el
Espiritu es Dios con otras expresiones que llevan a lo mismo» (n. 11); y el Discurso
XILII, 69,1: «Asi, Basilio sabia mejor que todos que el Espiritu es Dios».

¥ Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XVIII, 45-46.
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santo es el Padre y santo el Hijo»™; «existia y preexistia, y existia
juntamente con el Padre y el Hijos antes de los siglos»®; «lleva
los mismos nombres que el Padre y el Hijo, [...] tiene con ellos
comunidad de operaciones»™; «esta junto con Dios»”’.

Apoyandose en Jn 15,26, Gregorio encuentra el modo de
definir la propiedad del Espiritu Santo: la procesion o ekporensis.
Porque procede del Padre, estando entre ¢l y su Hijo, el Espiritu
no es menos que Dios. Gregorio dard el osado paso que no
dieron Atanasio y Basilio: atribuir al Espiritu los términos Dios
y consubstancial”®, como se verd mas adelante.

8. Distincion y unidad en Dios

Gregorio tiene que defenderse de los que dicen: «Qué es,
pues, lo que falta al Espiritu para ser Hijo?; porque, si no le faltase
nada, serfa Hijo», 0 sea, ¢cudl es realmente la distincion entre
proceder y ser generado? Argumenta nuestro autor: la distincion
no se da por carencia o inferioridad, sino que «la diferencia de
la manifestacion, por asi decir, o de la relacion [skésis] entre ellos
[las hipostasis], produce también la diferencia en el nombre»”,
de tal modo que:

Las expresiones “ser ingénito”, “ser engendrado” y “proceder”

designan al Padre, al Hijo y a aquel de quien se habla aqui, al

8 Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XIX, 48.

¥ Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XIX, 49.

% Basilio de Cesarea, E/ Espéritu Santo, c. XXII, 53.

! Basilio de Cesarea, E/ Espéritu Santo, c. XXXIII, 54.

2 Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 10; Kelly, Primitivos credos cristianos,
pp. 407-408.

% Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 9.
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Espiritu Santo; de este modo se salvaguarda la distincion de las
tres hipostasis en la unica naturaleza y dignidad de la divinidad.
En efecto, ni el Hijo es el Padre, puesto que no hay mas que un
Padre, pero es lo mismo que el Padre, ni el Espiritu es el Hijo
port el hecho de proceder de Dios, puesto que no hay mas que
un Unigénito, pero es lo mismo que el Hijo. Los Tres son uno
en cuanto a la divinidad y el Uno es tres en cuanto a las propie-
dades, para que el Uno no sea el de Sabelio, ni los Tres sean los
de la perniciosa division actual™.

Asi Gregorio formula la doctrina trinitaria ortodoxa: las tres
hipéstasis se distinguen realmente por sus relaciones de origen
(Padre = ser ingénito; Hijo = ser engendrado; Espiritu Santo
= proceder) en el seno de una Gnica naturaleza (wia physis) y
dignidad de la divinidad (#hedtes). Padre e Hijo son distintos en
cuanto a las hipostasis; iguales/uno en cuanto a la divinidad/
naturaleza. Lo mismo el Hijo y el Espiritu. «lLos Tres son uno en
cuanto a la divinidad y el Uno es tres en cuanto a las propiedades
[didtetes]»: 1la Unidad estd situada al nivel de la naturaleza/
divinidad (physis/ thedtes); la Trinidad, en el nivel de las hipdstasis/
propiedades (hypostasis/ididtes). Se rechaza asi tanto el uno de
Sabelio, que disuelve las hipostasis en mera apariencia, cuanto
los tres de los arrianos, que destruyen la unidad mezclando
naturalezas distintas.

A esta altura del discurso ya pueden sonar aquellas palabras
que conmovian tantos animos y que son distintivas de la osadia
del Tedlogo. Fl afirma claramente que el Espiritu es Dios (zheds)
y que es consubstancial (homoonsios)”.

% Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 9.
% Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 10.
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Mis adelante, en Discurso XXXI, 13-14, defendiéndose
de la acusaciéon de tritefsmo y de adorar una «poliarquia», el

Nacianceno elabora un resumen de la fe ortodoxa:

Para nosotros, no hay mas que un solo Dios, porque una sola
es la divinidad, y los seres que proceden retornan a la unidad,
aun cuando se crea que son tres; en efecto, uno no es mas
Dios que el otro, ni uno esta delante y el otro detrds; no es-
tan separados por la voluntad, ni divididos por la potencia;
aqui no se puede encontrar nada de cuanto existe en los seres
divididos. Si es posible decirlo con brevedad, la divinidad es
indivisa en seres divididos entre si: como tres soles que se pe-
netran mutuamente formando una unica fusiéon de luz. Luego
cuando nosotros miramos a la divinidad, la causa primera y
la «monarquia», lo que se nos aparece es la unidad, y cuando
miramos a aquellos en los que esta la divinidad, los que vienen
de la causa primera sin intervalo de tiempo y con igual honor,

son tres los que adoramos (n. 14).

Vale la pena destacar cada uno de los elementos de la doctrina

trinitaria defendida por Gregorio:

- Monoteismo trinitario: «No hay mas que un solo Dios, porque
una sola es la divinidad [zhedtes], y los seres que proceden
retornan a la unidad, aunque cuando se crea que son tres».
La defensa del monoteismo no es incompatible con la fe
en las tres hipostasis. Los seres que proceden del Padre, o
sea, el Hijo que es engendrado y el Espiritu que procede,

comparten la misma divinidad que el Padre, que es «Origen
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y destino de la Divinidad, principio del que proceden el Hijo
y el Espiritu»” y, por eso, fundamento de la unidad”.

- Cada una de las hipostasis es Dios por igual, poseyendo a
su modo la unica divinidad; hay orden (#axis), pero no
subordinacién (contra lo arrianos): «Uno no es mas Dios
que el otro, ni uno esta delante y el otro detrasy. Una y la
misma es la voluntad y la potencia. L.a distincion de las
propiedades/hip6stasis no significa division: los Tres son
indivisos.

- Férmula concisa de la fe ortodoxa: «lLa divinidad es indivisa
en seres divididos entre si», o sea, las tres hipdstasis son
realmente distintas en el seno de la Unica divinidad.

- Por ser la vida intima de Dios un misterio excelso, las analogias
provenientes de la realidad creada siempre ofrecen un apoyo
a la razén que quiere comprender lo que cree. Gregorio
propone una para lo que acaba de desarrollar: «Tres soles

que se penetran mutuamente formando una dnica fusion
de luz»™.

- Por fin, la unidad y la trinidad son el resultado de dos
perspectivas distintas, a partir de cuales se puede considerar
el misterio de Dios:

a. «Cuando nosotros miramos a la divinidad [#hedtes], la causa
primera |pritenaitian] y la «monarquia», lo que se nos aparece

% Garcia Guillén, «Padre es nombre de relacidn, p. 228.

?7 Para el tema de la monarquia del Padre, o sea, su ser causa y principio del Hijo
y del Espiritu, se puede consultar Garcia Guillén, «Padre es nombre de relacion, pp.
222-229; Discurso XXIX, 2; Nortis, Faith gives fullness, pp. 198-199.

% Como veremos, al final del Discurso, Gregorio teme que las analogfas alejen
mas que acerquen al misterio del Dios uno y trino.
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es la unidad [hen]». Segin un estudioso de este tema, este
dificil texto debe ser comprendido en el conjunto de la obra
de nuestro autot, sobre todo a partir de los Discursos XX, 7'y
XLII, 15. En la visién de Gregorio, la unidad en la Trinidad
es el resultado de un movimiento de retorno del Hijo y
del Espiritu al seno del Padre, fuente, origen y causa de
aquellos dos”.

b. «Cuando miramos a aquellos en los que esta la divinidad,
los que vienen de la causa primera sin intervalo de tiempo
e igual honor, son tres los que adoramos». Aquellos en los
que esta la divinidad son las tres hipostasis; «los que vienen
de la causa primera [=Padre|» son el Hijo, por generacion,
y el Espiritu, por procesion; «sin intervalo de tiempon: los
tres son coeternos; «igual honom: homodixos, otra forma de
afirmar la igual divinidad apelando al culto litargico. En fin,
tres son los que comparten la unica divinidad: uno, como
fuente/causa de la divinidad, el Padre, el ingénito; otro,
como engendrado, el Hijo; otro, como el que procede, el
Espiritu.

100 utiliza un

Basilio, de quien Gregorio se reconoce discipulo
vocabulario parecido cuando defiende su fe en el Dios uno y
trino. En una pagina de su tratado sobre E/ Espiritu Santo, él
emplea los siguientes términos para expresar lo distinto en Dios:
«hipostasisy, «propiedad» y «personax [prisopon|. Refiriéndose a
la unidad, habla de «monarquia», «una sola forma» y «comunidad

de la naturaleza [fokoindn tésphyseos)». Sigue el texto:

? Cf. Garcia Guillén, «Padre es nombre de relacions, pp. 224-226; C. Moreschini,
The Cappadocian Fathers: Forerunners and Contemporaries, Pecters, Louvain, 2022, p. 256.

" Carta 58,1, a Basilio: «Te he puesto desde el principio [...] el maestro de mi
doctrina».
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Y es que, al adorar a un Dios de Dios, también confesamos lo
propio de las hipdstasis, y permanecemos en la “monarquia”,
sin disgregar la “teologia” en una pluralidad separada, puesto
que en Dios Padre y en Dios Unigénito contemplamos, por asi
decirlo, una sola forma, que se refleja en la divinidad inmutable.
El Hijo esta, efectivamente, en el Padre y el Padre en el Hijo,
puesto que este es tal cual es aquel, y aquel cual este, y en esto
son uno. Por tanto, segun la propiedad de las personas, son uno
y uno; pero en cuanto a la comunidad de la naturaleza, ambos
son uno solo. [...] Pero también el Espiritu es uno, enuncian-
do ¢l también aisladamente, unido a “un” Padre por medio de

“un” Hijo, y completando por si mismo la bienaventurada y
laudabilisima Trinidad"".

Adorando a un Dios, el obispo de Cesarea confiesa lo propio
de las hipéstasis, o sea, la subsistencia de Padre, Hijo y Espiritu
Santo en la unica divinidad. Permanecer en la monarquia significa
reconocer el caracter fontal del Padre que es el garante de la
unidad divina'’; «sin disgregar la “teologia” en una pluralidad
separada»: ser tres en Dios no significa division, pues en ellos
se contempla «una sola forma, que se refleja en la divinidad
inmutable». Si se nos permite utilizar un concepto posterior, el
de perijoresis, los tres se interpenetran, estan uno en el otro por la
unica divinidad. Trinidad y unidad estan perfectamente definidas.
La primera «segun la propiedad de las personasy; la segunda, «en
cuanto a la comunidad de la naturaleza».

Con Basilio y los dos Gregorios quedara fijada la férmula
trinitaria ortodoxa capaz de mantener de forma equilibrada los
dos polos de la unidad y de la distincién, del uno y del tres.

""" Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XVIII, 45.
12 Cf. la nota 2 en Basile de Césarée, Traité du Saint-Esprit, ed. B. Pruche, Les
Editions du Cerf, Paris, 1946 (Sources Chrétiennes), p. 193.
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La tnica divinidad o naturaleza es poseida por cada una de las
hipéstasis. El modo de poseer esta unica divinidad determina
las propiedades de cada hipdstasis/persona'®  (ingenitud,
generacion y procesion). Como fundamento de la unidad divina
esta el Padre, origen de la divinidad del Hijo y del Espiritu Santo.

9. Refutacion del argumento de que «no esta escrito»

El Tedlogo propugna que el Espiritu no es un extrafio a la
fe ni que fue introducido fraudulentamente. Fl fue conocido y
desvelado tanto por los contemporaneos como por los antiguos.
Estos, dedicandose a un estudio profundo de la Escritura, yendo
mas alla de la letra, vieron la belleza y fueron iluminados por la
lampara del conocimiento'”. Ademds, con maestria, Gregorio
mira la historia de la salvaciéon (economia) como un lento y
pedagdgico revelarse del ser trinitario de Dios (teologia): esta es
la causa de la reserva de la Escritura y del mismo Cristo acerca
del Espiritu.

9.1. La revelacion progresiva del misterio de Dios

Como reconocen algunos autores, Gregorio se mueve
constantemente entre los planes de la retérica, dela hermenéutica,
de la argumentacion metafisica y teologica, y de la practica
ascética y liturgica'®. En el caso que ahora nos toca, el Tedlogo

' Cf. Garcia Guillén, «Padre es nombre de relacion», pp. 227-228.

19 Cf. Gregortio de Nacianzo, Discurso XXXI, 21.

1% Cf. C. A. Beeley, «The pneumatology of Oration 31», p. 153, en A. B. Mac-
gowan, B. E. Daley y T. J. Gaden (coords.), God in early Christian thought. Essays in
Memory of Lloyd G. Patterson, Brill, Leiden-Boston, 2009; Norris, Faith gives filness, p.
187.
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pretende ofrecer la perspectiva correcta a partir de la cual se
deben interpretar los textos da la Escritura y asimismo sus
silencios:

Si el hecho de no estar escrito demasiado claramente que el
Espiritu Santo es Dios, ni haber sido llamado frecuentemente
con este nombre como ha acaecido con el Padre, en un primer
momento, y con el Hijo, después, es la causa de tu blasfemia asi
como de tu locuacidad sin limites y de tu impiedad, nosotros te
libraremos de esta dificultad!®™.

De paso, el Nacianceno hace también una apologia de la
terminologia teolégica y dogmatica tachada de no biblica y, por
eso, de espuria. Conceptos como ingénito (agénnetos), carente de
principio (dnarkos) —bastion de los arrianos radicales— e inmortal
(athdnatos) tampoco son biblicos. ¢Habra que cancelarlos? O
«no resulta evidente que estos términos proceden de otros que
les implican, aun cuando tales términos no estén expresamente
pronunciados?»'””. Hay cosas que no fueron dichas o no dichas
claramente, pero si pensadas en la Escritura: una de ellas es la
divinidad del Espiritu'".

Pero ¢cudl es la causa de ese silencio/oscuridad de la Escritura
acerca del Espiritu? Gregorio responde en Discurso XXXI, 25-27
con el atrayente argumento de la revelacion progresiva.

La historia esta marcada por dos cambios, dos Testamentos y
dos temblores de tierra: el primero «va de los idolos a la Ley»; el
segundo, «de la Ley al Evangelio». Estos dos cambios no fueron
abruptos, porque, para los hombres, es necesario aprender para

1% Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 21.
7 Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 23.
1% Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 24.
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no sentirse obligados, sino persuadidos. La coercién no imprime
cambios duraderos; la persuasion, si (aqui se nota la marca de la
paidea griega en la formacién de Gregorio)'”. Este fue el camino
que escogioé Dios, como un pedagogo y médico, cuando suprimia
una cosa tolerando otra''’. En la revelacion de su ser mas intimo,
Dios actu6 de ese modo.

Si en lo referente al culto Dios procedié por «supresionesy,
en relacion a la revelacion de si mismo operd por medio de
«adiciones»:

El Antiguo Testamento anuncié manifiestamente al Padre y
mas oscuramente al Hijo. El Nuevo Testamento dio a conocer
abiertamente al Hijo e hizo entrever la divinidad del Espiritu.
Ahora el Espiritu esta presente en medio de nosotros y nos
concede una vision mas clara de si mismo. Pues no era pruden-
te que, cuando aun no se confesaba la divinidad del Padre, se
proclamase abiertamente al Hijo, y que, cuando no era admi-
tida todavia la divinidad del Hijo, se afiadiese al Espiritu Santo
como un fardo suplementario, por emplear una expresion un
poco mas atrevida, no fuese que abrumados, por asi decir, con
un alimento superior a nuestras fuerzas y dirigiendo la mirada,
aun demasiado débil, hacia la luz del sol, corriésemos el riesgo

de perder nuestras facultades'".

La revelacion se da por etapas: en el AT se hace evidente el
Padre y queda patente el Hijo; en el NT se revela abiertamente
el Hijo y la divinidad del Espiritu es entrevista; en el ahora de la
Iglesia apostolica es cuando el Espiritu se revela a si mismo como
Dios. Este proceso estriba en la prudencia de Dios, que toma en

' Cf. Nottis, Fuith gives fullness, p. 206.
" Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 25.
""" Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 26.
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consideracion la debilidad y limitacién humanas para acoger su
misterio. Gregorio reconoce que el Dios siempre uno y trino,
el Padre que nunca estuvo sin su Hijo y el Espiritu, solo llega a
ser conocido por nosotros en cuanto tal —en su ser mas intimo
(teologia)— en la mediacion temporal, a través de «iluminaciones
patciales» y de un «orden» (#dxin teologias)''>.

En lo que atafie al Espiritu, ain no claramente conocido, ya
«mora parcialmente en las almas de los discipulos adaptandose
a la capacidad de sus receptores: al comienzo del Evangelio,
después de la Pasion, después de la Ascension; ¢l perfecciona
sus capacidades, les inspira y se manifiesta en lenguas de fuego.
Y poco a poco es revelado por Jestus»'’. Y, aunque recibieron
muchas ensefianzas del Maestro, los discipulos no estaban en
condiciones de soportar todas (cf. Jn 16,13). El Sefior promete
entonces que, a la venida del Espiritu, todo serfa revelado (cf.
Jn 16,13). De acuerdo con Gregorio, la divinidad del Espiritu
era una de esas enseflanzas: «Qué otra cosa mas grande habria
podido prometer el Salvador o ensefiar el Espiritur»''.

Remata nuestro autor revelando su propio pensamiento/
profesion, que augura seguir teniendo, y, con él, los que son sus
amigos: «Venerar a Dios Padre, a Dios Hijo y a Dios Espiritu
Santo, tres propiedades [#reisididtetas|, una divinidad [#hedtetamian,
sin division de gloria, honor, sustancia y reino [ddxe, kai tine,
kaiousia, kai basileia mémerizoménen)». Y, utilizando la forma
afirmativa, reproducimos su «cadena de oro» en favor de
la divinidad y adorabilidad del Espiritu a partir de la practica
bautismal: e/ Espiritu debe ser adorado, porque me diviniza por el

"2 Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 27.
' Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 26.
"1* Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 27.



LA DEFENSA DE LA DIVINIDAD DEL ESPIRITU SANTO 79

bautismo; porque es adorado, debe ser digno de culto; por ser digno de culto,

es Dios'™™>.

9.2. E/ testimonio biblico acerca de la divinidad del Espiritu

Los nameros 29-30 del Discurso XXX son dedicados a recoger
«un tropel de testimonios en base a los cuales se demostrara que
la divinidad del Espiritu estd muy atestiguada en la Escritura»''‘.
Aludiendo a los misterios centrales de la vida de Cristo, Gregorio
seflala que no hay cosa grande y que haga Dios que no pueda
hacer el Espiritu. Se pregunta atin cual de los nombres que se
dan a Dios, fuera ingénito y engendrado (propiedades personales
del Padre y del Hijo), no reciba también el Espiritu. En cuanto a
la riqueza de titulos y nombres que recoge, se pueden consultar

los referidos ntimeros''”.

10. Las analogias

Arriba se aludi6 a las analogfas de Tertuliano para hablar de la
unidad y trinidad de Dios: raiz-retono-fruto; fuente-arroyo-rio;
sol-rayo-punto de luz. Para la generacion del Verbo, el autor del
Adypersus Praxeam ofrece una imagen a partir del modo como el
entendimiento concibe y profiere el discurso/sermo''®. Origenes
compar6 la generacion del Verbo a partir de la sustancia del
Padre con la luz y el resplandor, y con la voluntad (Hijo) y el
entendimiento (Padre). Este tipo de analogia con la vida animica,

15 Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 28.

"® Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 29.

""" El mismo material es abundante en Atanasio y Basilio, en la I Epistola a Sera-
pion'y en el tratado sobre E/ Espiritu Santo.

18 Cf. Tertulliano, Contro Prassea V1, 3.
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en su proceso de amar y conocet, tendra gran fortuna y recibira
mis tarde el nombre de doctrina psicolégica de la Trinidad. Su
gran maestro sera Agustin.

Los predecesores de Gregorio también ofrecen algunas
analogfas. Atanasio habla de luz-resplandor-energia, en que
somos iluminados'”, y de fuente-rio-del que bebemos'. Y de
Cristo como el que unge y sella, y del Espiritu como unciéon y
sello™!,

Basilio ofrece una analogfa a partir del acto de la creacion:
causa principal-causa creadora-causa perfectiva, o sea, el Sefior
que ordena-la Palabra que crea-el Espiritu que consolida'®.

Compara también el Espiritu a un soplo de la boca del Padre'>.

Al buscar una imagen de entre las cosas de aqui abajo a la
altura de la gran realidad que es la naturaleza divina, Gregorio
admite que, «aunque uno encuentre una pequefla semejanza,
la mayor parte se le escapa, dejandole en este mundo con el
ejemplo»'®. Cuando piensa en la comparacién de la fuente,
el arroyo y el rio con la Trinidad, teme presentar «una especie
de flujo de la divinidad» —comprometiendo su estabilidad— e
introducir la «unicidad numérica»; cuando utiliza la trfada sol-
rayo-luz, recela introducir la composicion en la naturaleza divina
y dar a entender que solo al Padre se le atribuye la sustancia,
12, Por esto, opta por apartarse de las
comparaciones/analogfas, que nada mas son que imdgenes y
sombras engafiosas y lejanas de la verdad.

negandola a los otros dos

" Cf. Atanasio de Alejandtia, Epistolas a Serapion 1, 30,8; 19,4.
120 Cf. Atanasio de Alejandtia, Epistolas a Serapion 1, 19,2-5.

121 Cf. Atanasio de Alejandtia, Epistolas a Serapion I, 23,5.

122 Cf. Basilio de Cesarea, E/ Espiritu Santo, c. XV1, 38.

12 Cf. Basilio de Cesarea, E/ Espéritu Santo, c. XVI1II, 46.

12* Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 31.

1% Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 32.
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Mejor, asegura el Nacianceno, es «aferrarme al pensamiento
mas conforme a la fe», o sea, mas ortodoxo, «asitme a un
pequefio nimero de palabras», o sea, una pequefia regla de
fe, «tomar por gufa al Espiritu y conservar hasta el final esta
iluminacién» (conferida por el bautismo) «recibida de ¢l como
verdadera compafiera y amiga, prosiguiendo mi camino a través
de este siglo y convenciendo a los demas, en la medida en que
me sea posible, de adorar al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo,
una sola divinidad y una sola potencia, porque a ¢/ toda gloria,
honor y poder en los siglos de los siglos. Amén»'**. Gregotio termina su
discurso haciendo ver que la fe en el Dios uno y trino —que no
lo serfa sin el Espiritu Santo—, es vital para €I, la sustancia misma
de suvida y el origen y la meta de su peregrinar, y que su teologia
brota, conduce y estd al servicio de la adoracion y gloria de las
tres divinas Personas.

11. Constantinopla I (381)

En virtud del ardor de un Atanasio en defender la divinidad
del Espiritu y de la elaboracion teoldgica de los tres grandes
capadocios'”, el Concilio de Constantinopla I, en el cual
el Nacianceno tomo parte en sus inicios, podra afirmar
solemnemente la divinidad del Espiritu Santo, aunque no diga
expresamente que el Espiritu es Dios, en atencion a los animos
sensibilizados por las recientes disputas.

12 Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 33.

'?7 Estas figuras tan importantes en la defensa de la divinidad del Espititu, y
por lo tanto tan determinantes en la historia de la formulacién del dogma trinitario,
no nos pueden hacer olvidar la labor de Didimo, Hilatio de Poitiers, Ambrosio de
Milan, Cirilo de Jerusalén, etc.
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Con un lenguaje mas biblico y recogiendo la herencia de estos
Padres'®) el Concilio dira: «Creemos en un solo Dios, Padre
todopoderoso [...]. Y en un solo Sefior Jesucristo [...]. Y en el
Espiritu Santo, el Sefior y dador de vida, que procede del Padre,
que con el Padre y el Hijo es adorado y glorificado, que hablo
por los profetas [...]»'*. Al aplicar al Espiritu el titulo de Sefior
(Kyrion) y hacerle recibir la misma adoracion y gloria (bomotimia)
que el Padre y el Hijo, se esta afirmando su plena divinidad vy,
aunque no dicha, su consubstancialidad con el Padre y el Hijo.

Dejando a un lado la osadia del Nacianceno, Constantinopla
I ha optado por la moderacién y prudencia de Basilio, en vista
de un posible retorno de los pneumatémacos/macedonianos a
la fe de Nicea (lo que patece haber disgustado a Gregorio)'™.
Con todo, si en la férmula adoptada por los Padres no aparece la
aplicacion de los términos theds o homwoousios al Espiritu, prevalecio
la fe en la divinidad del Espiritu, defendida con ardor por
Gregorio. Ademas, para la posteridad, su elaboracion teologica
le asignara un puesto de honor como doctor de la verdad.

12. Conclusion

Nuestro periplo nos ha conducido, a grandes rasgos, de la
proclamacién de la divinidad del Hijo en Nicea (325) a aquella
del Espiritu Santo en Constantinopla I (381). Hemos visto que,
cuando empieza a establecerse la fe en la divinidad del Hijo
(en medio a un persistente y diversificado arrianismo), surgen
contestaciones acerca de la divinidad del Espiritu. Tres grupos

128 Cf. Kelly, Primitivos credos cristianos, p. 406.

12 Kelly, Primitivos credos cristianos, p. 355.

130 Cf. B. Sesboiié, «A divindade do Filhow, p. 239.
1 Cf. Nottis, Fuith gives fullness, p. 189.
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de contestatarios se destacan: los tropicos en Egipto, los arrianos
radicales (anomeos) y los pneumatémacos o macedonianos.
La reacciéon nicena cuenta con grandes pastores y tedlogos:
Atanasio, Basilio de Cesarea, su hermano Gregorio de Nisa y
Gregorio Nacianceno.

La defensa de la divinidad del Espiritu hecha por este se
inscribe en el esfuerzo por debelar la teologfa «heterodoxa» o
la impiedad de Eunomio y de los pneumatémacos. Los anonzeos,
negando al Hijo y al Espiritu la divinidad, y los pneumatémacos,
poniendo al Espiritu entre las cosas creadas, destruyen la fe en
la Santa Trinidad, negando el bautismo recibido en el nombre
del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. Con todo su arsenal
argumentativo, Gregorio persuadira a sus interlocutores de que
su presunta fidelidad a la letra de la Escritura no es otra cosa que
un ropaje para su impiedad'.

Para Gregorio, el Espiritu es Dios y consubstancial con
el Padre y el Hijo, porque de otro modo la Trinidad estarfa
incompleta, faltandole la santidad que es el mismo Espiritu. La
practica bautismal impone ain esta misma fe: si el Espiritu fuera
una criatura, ;como podria perfeccionar/divinizar a los fieles?
Cuando haya que distinguir la propiedad personal del Espiritu,
o sea, su modo de poseer la tnica divinidad, apoyandose en Jn
15,206, el Nacianceno dira que €l es aguel que procede del Padre. Ser
ingénito, ser engendrado y proceder son las propiedades que
distinguen al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo en el seno de la
unica divinidad. Asi, los Tres son Uno en cuanto a la divinidad/
naturaleza, y Tres en cuanto a las hipdstasis/propiedades. Vale
destacar que, en el pensamiento del Nacianceno, el Padre es
entendido como fuente/causa del Hijo y del Espititu, de ahi que
hable de la monarquia o de la condicién fontal del Padre.

%2 Cf. Gregorio de Nacianzo, Discurso XXXI, 3.
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Siguiendo la tradicion de los grandes intérpretes de la Escritura
y yendo mas alla de la letra, Gregorio refutara a aquellos que
negaban un fundamento biblico a la divinidad del Espiritu. Si
la Escritura no habla abiertamente de la divinidad del Espiritu
es porque Dios Padre, como sabio pedagogo, aguarda que esté
fundada la fe en si mismo y en su Hijo para que se manifieste en
la Iglesia apostolica el Espiritu como de igual divinidad y honor
que ellos dos. Por fin, el Tedlogo aducira un tropel de testimonios
biblicos acerca de la divinidad del Espiritu, accesibles a aquellos
que se dejan iluminar por el mismo Espiritu y que, por eso, son
capaces de ir mas alla de la letra, captando el sentido espiritual
de la Escritura.

No encontrando una analogia conveniente al misterio
de la vida divina, donde el Uno esta en el Tres y el Tres en el
Uno (evitando el uno de Sabelio y los tres de los arrianos), el
Nacianceno prefiere aferrarse al pensamiento mas conforme a la
fe bautismal, resumido en una pequefia férmula, y seguir como
peregrino guardando la iluminacion del Espiritu que recibié en
el bautismo. En su camino tomara como tarea persuadir a los
demas de que adoren al Padre, al Hijo y al Espiritu, la tGnica
divinidad.

Por fin, el Concilio de Constantinopla I coronara los esfuerzos
de todos aquellos que, como Gregorio, dedicaron su pluma y
su vida a defender la divinidad del Espiritu. Con un lenguaje
cauteloso, conciliador y biblico, mas cercano a Atanasio y sobre
todo a Basilio, los Padres confesaran que el Espiritu es «Sefior
y dador de vida, que procede del Padre...», expresando asi su
divinidad. Si la férmula pudo disgustar a Gregorio, triunfé su
espiritu y triunfara su teologfa.
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Resumen: En este estudio nos hemos de focalizar en un aspecto
de la esperanza, considerada como el contexto introductorio para
la comprensién de la #isio Dei en san Agustin. Iniciaremos nuestro
itinerario postulando algunos trazos generales sobre la misma,
para luego centrarnos especialmente en el De Trinitate, a partir de su
indagacion sobre la #isio Dei en las teofanias del Antiguo Testamento. En
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particular, prestaremos atencién al evento protagonizado por Moisés en
Ex 33,7-23, sobre el cual Agustin advierte: «Conocié muy bien lo que
vefa corporalmente, y por eso suspiraba por la verdadera contemplacion
espiritual de Dios» (#rin. 11,16,27). Hemos de dilucidar el sentido de esta
expresion, situandola en el contexto de la obra, y en vinculo con otros
textos, como la Epistola 147.

Palabras clave: esperanza, uisio Dei, teofania, contemplacion, Moisés.

Abstract: In this study, we will focus on a relevant aspect of the Hope,
considered as the introductory context for understanding the #isio Dei in
Saint Augustine. Some general aspects of the Hope will be considered
to start our itinerary. Then, in the following pages, we will considerer
especially the De Trinitate based on his inquiry about the #isio Dei in the
theophanies of the Old Testament. In particular, we will pay attention
to Moses in Ex 33,7-23, about whom Augustine warns: «He knew very
well what he saw bodily, and that is why he longed for the true spiritu-
al contemplation of God» (#rzn. 11,16,27). We will try to elucidate the
meaning of this expression, interpreting it in the context of the Work
and in connection with other texts, such as the Epzstle 147.

Keywords: Hope, uisio Dez, Theophany, Contemplation, Moses.

1. La esperanza, un exordio necesario

¢Puede el ser humano ver a Dios? ¢De qué manera? ;Esta
experiencia saciarfa sus mas profundas esperanzas? :Se trata
de una realidad o una quimera, de una esperanza actual o solo
escatologica? En el presente estudio procuraremos responder a
tales interrogantes, guiados por las rutilantes ensefianzas de san
Agustin. En efecto, la reflexién sobre la esperanza se halla muy
presente en toda su obra. Naturalmente, su contexto habitual
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se encuentra junto a la fe y la caridad'. Sin embargo, hallamos
un desarrollo relevante en torno a otras tematicas, tales como
el deseo, la contemplacion y la perfeccion. Asi, el deseo de ver
a Dios suscita una profunda meditacién sobre la esperanza,
tanto como una virtud orientada hacia los bienes futuros, como
una realidad ya presente en este mundo. Siguiendo esta misma
dindmica, la uzsio Dei constituye por excelencia una expresion de
la gloria, pero también una experiencia posible durante el tiempo
de peregrinacion.

Es oportuno reconocer que la misma biografia de Agustin da
cuentas de constantes acontecimientos nutridos por la esperanza.
Basta recorrer las paginas de sus Confesiones para atiborrar sus
busquedas interminables, pasando desde los maniqueos hasta
los platénicos, y luego en el abrazar la fe cristiana. Asimismo,
es plausible reconocer su esperanza frente a los descalabros de
la historia; por ejemplo, en torno a la caida de Roma® o a las
invasiones de los pueblos de las estepas euroasiaticas. Esperanza
puesta en jaque también ante las constantes divisiones eclesiales, a
veces estiradas hasta el extremo de la violencia homicida, como en
el caso de los circunceliones’. Esperanza rubticada pot su pluma
fecunda, de la cual hemos de recopilar algunos trazos escogidos.

' De manera especifica en: Agustin de Hipona, Mannal de fe, esperanza y caridad,
Escritos Apologéticos, BAC, Madrid, 2011. Todas las traducciones de las obras de
Agustin provienen de las ediciones de la BAC (los detalles de cada edicion se
publican al final del articulo en las referencias bibliograficas).

* Entre numerosos escritos podemos citar la Carta (Ep.) 99, escrita a finales del
afio 408 o comienzos del 409.

3 Grupos de herejes violentos que se conformaron en el Africa romana durante
el siglo IV y los albores del V. Los circumcelliones, o aquellos que merodean alrededor
de las cellae, han sido asociados con el cristianismo donatista. Para un estudio sobte
las exiguas fuentes en torno a esta tematica: Raul Serrano Madrofal, Los circunceliones.
Fanatismo religioso y descontento social en el Afﬂ'm tardorromana, CSIC, Madrid, 2020.



92 CARLOS MARCELO SINGH MESCONI

Desde Casiciaco, pasando por sus primeros afios de presbitero,
y luego como obispo, el cultivo de la vida comunitaria fue
dando lugar a distintas reflexiones espirituales, como también
a normativas. Si bien tales experiencias pueden reconocerse
en distintos textos, estrictamente hablando solo se conservan
dos obras pertenecientes a los escritos monacales: la Regld* y el
Trabajo de los monjes (400). En esta tltima, se refiere a su propia
experiencia frente al trabajo manual: «Y, con todo, yo acepto ese
trabajo, aparte del consuelo del Sefior (comsolatione Domini) por la
esperanza de la vida eterna (spe uitae aeternae), por la esperanza
de poder sacar algun fruto (fructunz) de bien con el ejercicio
de la paciencia»’. Se trata de un ejemplo de la exigua literatura
monastica compuesta por el Hiponate, pero que nos advierte
sobre la relaciéon de Agustin con los trabajos sencillos. Este
breve pasaje da cuenta de como tales actividades se convierten
en una oportunidad para crecer en la perfeccion, a través de la
paciencia o tolerancia. Como podemos contemplar, se entrelaza
la esperanza escatologica con lo cotidiano, y en el medio se
presenta el consuelo del Sefiot®. Por tanto, este primer trazo
sobre la esperanza nos ofrece una expresion sobre la busqueda
de armonia entre el hoy y la eternidad, entre los pequefios

También: Peter Brown, Agostino d’Ippona, PBE 595, Giulio Einaudi Editore, Torino,
2013, pp. 230-231.

* Cf. Enrique Eguiatte, Regla de San Agustin, estudio y exposicion, Rafael Lazcano,
Madrid, 2024

* Agustin de Hipona, E/ trabajo de los monjes, XXIX, 37.

¢ La consolacién y la desolacion aparecen con frecuencia en distintos autores
misticos de los siglos IV y V. Por ejemplo, en Diadoco de Fétice, el consuelo
introduce en el misterio de la vida espiritual. A este respecto, véase: Diadoco de
Fotice, Perf., 69. Ruiz Jurado sefiala que la reflexion sobre la naturaleza de los dos
tipos de consolaciones y desolaciones conduce a Diadoco a algunas conclusiones
aceptadas posteriormente en la teologfa espiritual. Para esta cuestién, consultese:
Manuel Ruiz Jurado, E/ discernimiento espiritnal: Teologia, historia, prictica, BAC,
Madrid, 1994, p. 85.
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esfuerzos y los frutos que se podran cosechar, entre las fatigas
de la siembra y el consuelo del Sefor.

El comentario al Salmo 129 (Cartago, 412) representa una
elocuente ilustracion sobre la esperanza:

Oid como clama del profundo la voz del pecador: Desde e/ pro-
Sfundo clamé a 11, job Senorl; Senor, oye mi voz. Atiendan tus oidos a la
vog de mi plegaria. ;Desde donde clamar Del profundo. ¢Quién
clama? El pecador. ¢;Con qué esperanza clama? Con esperanza
firme, porque el que vino a perdonar los pecados dio esperanza
al pecador colocado en el abismo’.

La expresion del salmista revela una experiencia entrafiable,
que solo puede comprenderse desde lo mas hondo del hombre,
siendo el contenido de tal gemido la esperanza del perdén. Se
trata del misterio del ser humano, llamado desde su hondura a
dirigirse con esperanza cierta hacia la mision, que es la navegacion
de la vida, pero inmersos en su profundidad, en el misterio de
Dios. Esa experiencia salvifica constituye una esperanza firme,
que ciertamente se conjuga con la esperanza en la vida eterna:

Espera hasta la noche, hasta que termine esta vida, hasta que
sobrevenga la noche a todo el género humano al fin del mundo.
¢Por qué hasta entonces? Porque después de esta noche ya no
habra esperanza, sino la posesion de la realidad (non erit spes, sed
ipsa res), pues dice el Apostol: La esperanza que se ve, no es esperanza.
Porgue lo que uno ve, sa qué lo espera? Si lo que no vemos esperamos, con
paciencia agnardamos (Rom 8,24-25). Luego, si debemos esperar

7 Agustin de Hipona, Comentarios a los salmos (Ps.), 129,2.
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pacientemente lo que no vemos (quod non uidemus), esperemos
hasta la noche, es decir, hasta el fin de nuestra vida o del mundo®.

La salmodia recrea cada dia como una parabola de la vida.
Asi, la noche es la muerte, pero la noche escatoldgica, en la
esperanza, cae frente a la realidad. ILa dialéctica de la esperanza
y la realidad se enfatiza con la espera y la vision. En el medio
emerge nuevamente la paciencia, vinculada a la expectacion
como un sinénimo de spes.

En torno al 417, en Cartago, Agustin pronuncié un sermoén
(157) dedicado a Rom 8,24-25, texto paradigmatico que se refiere
especificamente al aspecto soteriologico de la esperanza:

Recuerda vuestra santidad, hermanos amadisimos, que, con-
forme a las palabras del Apdstol, Estamos salvados en esperanza
(Spe salui facti sumns). Ahora bien, la esperanza que se ve —dice— no
es esperanza, pues jquién espera lo que ve? Si esperamos lo que no ve-
mos, lo esperamos en la paciencia. |...] Ellos nos dicen: «sDoénde
esta lo que se os promete para después de esta vida? ¢Quién
ha regresado del otro mundo y os ha indicado que es verdad
lo que creéis? Ved que nosotros estamos alegres, saciados de
nuestros placeres, porque esperamos algo visible; vosotros, por
el contrario, os atormentais con las torturas de la templanza,
creyendo lo que no veis’.

De nuevo se resalta el vinculo de la esperanza con la
paciencia. Este texto evidencia un contenido polémico, que no
necesariamente encuentra contrincantes reales, pues se trata de
un lugar comun, incluso ya formulado por los salmos. A través de

¢ Agustin de Hipona, Ps., 129,10.
? Agustin de Hipona, Serndn (5.) 157.
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la «vision» se alude a la relacion entre la fe y la esperanza; también
se menciona la templanza. De esta manera se va configurando
un organismo de virtudes en torno a la esperanza, lo cual no
es fortuito, ya que pone de manifiesto su notable importancia.
Asimismo, el hecho de ser «salvados en la esperanza» enfatiza
su consistencia y rol central en la soteriologfa. I.a confrontacion
entre la saciedad de los placeres ylalabor de la templanza da lugar
figurativamente a una caracterizacion de la esperanza: por una
parte, el estar satisfecho agota toda experiencia de expectacion;
por el contrario, el trabajo mantiene en la vigilia de ver la paga
o de recoger los frutos. Frente a las concepciones inoportunas
sobre la esperanza, el santo obispo advierte:

Guardaos, pues, hermanos, de que con tales charlatanerias se
corrompan vuestras costumbres, de que decaiga la esperanza,
se debilite la paciencia (ewertatur spes, eneruetur patientia), y vayais
a dar en caminos tortuosos. O mejor, manteneos con humildad
y mansedumbre en los caminos rectos que os ensefia el Sefior,
a los que se refiere el salmo: Dirigiri a los humildes en el juicio, ense-
Aard a los mansos sus caminos (Sal 24.9). Si no es humilde y manso,
nadie puede conservar perpetuamente la paciencia en medio de
las fatigas de este mundo, sin la cual no se puede custodiar la
esperanza de la vida futura (custodiri spes futurae uitae)".

Luego de afirmar de manera contundente que hemos sido
salvados en la esperanza, se advierte la gran responsabilidad
de custodiarla. Asi, se presentan dos caminos: el tortuoso y el
recto, una dialéctica que implica una opcién radical, fruto de un
congruo discernimiento. En este sentido, se incorporan medios
propicios como la paciencia, la humildad y la mansedumbre. El

' Agustin de Hipona, §. 157.
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salmo nos presenta un aspecto pedagogico del discernimiento,
postulando que el Senor ensefiara a los mansos. Pero, al mismo
tiempo, esta promesa fortalece el llamado a la humildad, ya que
el custodiar la esperanza no se resuelve de manera voluntarista,
sino en el seguimiento del pedagogo'.

Para finalizar esta breve miscelanea de la esperanza agustiniana,
nos referimos ahora a la historia universal. En el De cuitate Dei
(427), afirma: «Mientras tanto, debemos caminar en la esperanza
(ambulenus in spe) y ser mas perfectos de dia en dia, dando muerte
por el Espiritu a las bajas acciones (Ro 8,13)»"%. Se destaca el
vinculo de la esperanza con el camino®, lo cual sugiere una clara
simbologfa: se trata de una virtud que impulsa al progreso, y
por ello es oportuna la incorporacion del tema de la perfeccion
(sentido enfatizado por el verbo proficio, literalmente avanzar).
Por supuesto que, tratindose de una virtud teologal, el Espiritu
permanece en un sitio protagénico. Asimismo, es una virtud del
paso a paso, de la cotidianidad. De esta manera, la esperanza
se ubica en la gran historia de las dos ciudades, de la redencion
que suscita la espera definitiva del Salvador; pero también es una
virtud que, en lo cotidiano, contribuye a la derrota del pecado.

" Como siempre, Agustin hace uso de distintas figuras retéricas, homonimia:
euertatur/ enernetur. Euerfo se refiere al decaer, invertir, agitar, producir disturbios; en
cambio, enerno, a sacar los nervios, debilitar.

12 Agustin de Hipona, La Ciudad de Dios (Cin.), XXI,15.

'3 Resulta elocuente la observacion de san Isidoro de Sevilla en sus Etimologias:
«lLa esperanza se llama asi, porque viene a ser como el pie para caminar, como si
dijéramos es pies spes. Su contrario es la desesperacion, porque alli donde faltan los
pies, no hay ninguna posibilidad de andam» (E#y. VIIL,2). En relaciéon al concepto
de esperanza en Agustin, véase: Enrique Gémez Garcia, «Homo niator. Lugar de la
esperanza en la opcion vital agustiniana», Awugustinus, n°. 178-179 (2000), pp. 383-
422.
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2. El anhelo del ser humano: la uisio Dei

La «visién de Dios» representa una tematica de gran relevancia
en la mistica en general, y en el caso de Agustin deviene una
materia de constante meditacion'’. Antes de presentar el abordaje
especifico, a partir del De Trinitate, es oportuno realizar una
referencia sobre la Carta 147, escrita entre el 413/414 y dedicada
a Paulina:

A Dios no se le ve en un lugar (nec in loco Deus uidetur), sino con
un corazon limpio; no se le busca con los ojos corporales, ni se
le circunscribe con la vista (nec circumseribitur uisn), ni se le sujeta
con el tacto, ni se oye su voz, ni se le siente cuando pasa. Se le
ve cuando se le cree ausente (ez cum absens putatur, nidetur), o no
se le ve cuando estd presente. Ni siquiera todos los apdstoles
vefan a Cristo, y por eso dijo: Tanto tiempo levo con vosotros y toda-
via no me habéis conocido (Jn 14,9). En efecto, quien conocid cudl es
la anchura, y la longitud, y la altura, y la profundidad, y la supereminente
caridad de la ciencia de Cristo (Ef 3,18-19), ha visto a Cristo y ha
visto también al Padre. Nosotros ya no conocemos a Cristo
segun la carne (2Cor 5,106), sino segun el espiritu®.

Inicia con una clara referencia a la bienaventuranza «felices
los puros, porque veran a Dios»; a partir de esta vinculacion:

" Entre fines del siglo IV e inicios del siglo V, las visiones, y particularmente
las teofanias, que hasta entonces habian sido transmitidas por los pacomianos de
lengua copta como algo normal e incluso como un elemento esencial en la vida
de los abades, habia probablemente generado numerosas polémicas; por ejemplo,
ciertas visiones del Sefior abrian las puertas a todo tipo de falsos videntes. Respecto
a la cuestion sobre las visiones, consultese: Gabriel Bunge, In Spirito ¢ Verita. Studi
sui 13 capitoli del trattato Sulla preghiera di Evagrio Pontico, Edizioni Scritti Monastici,
Praglia, 2019, p. 12.

5 Agustin de Hipona, Ep., 147,6,18.
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visién-pureza, se profundiza el sentido espiritual de la wisio Dei.
Deja en claro que no podemos acceder a la misma a través de
los sentidos externos; es decir, con los ojos corporales. Entre
las contundentes advertencias, vale la pena detenernos sobre el
«circunscribir, evidenciando asi el error de pretender delimitar
la divinidad'®. Por el contratio, la forma de experimentar la #isio
Dei se posibilita a través de un conocimiento por medio de la
fe. La incorporacion de Juan 14, con el incipit «tanto tiempon,
manifiesta una comprension profunda de la esperanza, ya que
se trata de una vivencia anclada en el tiempo, en su vivencia
interior, pero que comporta un «todavia» que abre un horizonte
de posibilidades nuevas; en definitiva, de un conocimiento que
ha de permitir la visiéon del rostro. La cita de Ef 3,18-19 es
interpretada como una recreacion de la cruz y sus dimensiones'”.
En este contexto resulta muy significativa, pudiendo aludir a un
conocimiento a través de la cruz y, en definitiva, del misterio
pascual.

A continuacién, siguiendo con el tema de la vision, se
refiere a Jn 1,18: «Nadie ha visto jamas a Dios». Y comenta:
«Lo primero se dice porque Dios es invisible por su naturaleza
(Deus natura inuisibilis esf); mientras que quienes vieron a Dios
le vieron porque a quien quiere y como quiere Dios se aparece
en aquella apariencia que quiere (apparet ea specie quam noluntas
elegerid), permaneciendo invisible la naturaleza (natura)»'®. Agustin

' Una expresion que encontramos con frecuencia en la literatura mistica que
sentencia contra la avidez de las visiones. A este respecto, véase: Gabriel Bunge,
In Spirito e Verita, p. 12. En cuanto al «circunscribir» la divinidad, Basilio recuerda
la ensefianza del Sefior a la samaritana, concluyendo que lo incorpéreo no tiene
limites; y, por tanto, no es posible que quien ha oido «Espiritu» configure en su
mente una naturaleza circunscrita. Cf. Basilio de Cesarea, Spir., IX,22.

' En la misma carta lo explica en detalle: Agustin de Hipona, Ep., 147,14,34.

'8 Agustin de Hipona, Ep., 147,7,19.
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ofrece una distincion fundamental entre natura y species: una se
refiere a la esencia invisible; la otra, a una apariencia que puede
hacerse ostensible. Asi, species se puede considerar un concepto
util en la comprension de las teofanias del AT. De esta manera,
introducimos algunas definiciones que seran de beneficio para
interpretar la experiencia de Moisés. De hecho, en la misma carta
alude al patriarca, diciendo:

Ese anhelo de los verdaderamente piadosos, que desean ver
a Dios (guo uidere Deum cupinni) y se inflaman con el deseo, no
mira, a mi juicio, a la forma (specierz) en que Dios aparece como
quiere, pero que no es €, sino a aquella sustancia (substantian)
por la que Dios es lo que es. El santo Moisés, fiel siervo suyo,
descubri6 la llama de este su deseo cuando dijo a Dios, con
quien hablaba como amigo cara a cara: Si he hallado gracia en tu presen-
cia, muéstrateme a 1i mismo (Ex 33,13)".

Moisés se deja llevar por un ardiente deseo; es decir, por una
fuerza interior que se proyecta en una esperanza cierta, que se
ha de configurar en el contemplar la substancia. Sabemos que es
invisible; sin embargo, el deseo de los piadosos no se conforma
con la species, con la apariencia, sino con la visiéon de quien se
presenta diciendo: «Yo soy el que soy». La verdadera piedad se
guia por la #isio Dei, entendida como la verdadera contemplacion
espiritual de Dios; es decir, no se trata de un simple conformismo
con lo aparente. De esta manera, se puede explicar también el
pedido de Moisés™.

¥ Agustin de Hipona, Ep., 147,8,20.

? Segun Cipriani, la distincién entre el modus y 1a forma o species data de una
vision inspirada por Platén y Plotino. Cf. Nello Cipriani, Ia Teologia di Sant’Agostino.
Introduzione generale e riflessione trinitaria, SEA, Roma, 2020, p. 109.
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A continuacion, nos referimos al De Trinitate, obra escrita
entre el 400 y 416, que representa un estadio de la madurez,
y como ponderé Hadot: «Es un libro que ha orientado en una
manera nueva y decisiva el pensamiento teologico y filosofico
de Occidente»”. La primera seccion se refiere a las disputas
dogmiticas, y la segunda ofrece una comprensiéon pedagogica,
y enfatiza el vinculo con el hombre, por ejemplo, a través de
la analogfa psicologica. Como marco general de la vision, en
el proceso del conocimiento, Agustin distingue tres elementos
involucrados que se fusionan con gran unidad: el objeto visible,
el acto mismo de ver y la atencién de la mente*. Luego especifica
la percepcion de las razones eternas:

Propio es de la razén superior (sublinioris rationis) juzgar de las
cosas materiales segun las razones incorporeas y eternas (se-
cundum rationes incorporales et sempiternas); razones que no serfan
inconmutables de no estar por encima de la mente humana;
pero, si no afladimos algo muy nuestro (subiungeretur aliguid nos-
trum), no podriamos juzgar, al tenor de su dictamen, de las co-
sas corporeas. Juzgamos, pues, de lo corpéreo, a causa de sus
dimensiones y contornos (dimensionum atque figurarum), segin
una razén que nuestra mente reconoce como inmutable®.

Se describe una de las funciones superiores de la razén, por
medio de la cual no se limita a la apariencia, sino que busca la
esencia; no porque sea visible en s{ misma, sino porque actia

! Pierre Hadot, «Iimage de la Trinité dans 'ame chez Victorinus et chez
Augustinw, Studia Patristica, vol. 6, n.° 4 (1962), pp. 409-442, esp. 409.

# Agustin de Hipona, La Trinidad (Trin.) X1,2,2; X1,5,9. Véase, también: John
Sullivan, The Image of God: The Doctrine of St. Augustine and Its Influence, The Priory
Press, Dubuque, 1963, p. 95.

» Agustin de Hipona, Trin., XI1,2,2.
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guiada por las razones incorpoéreas. Por tanto, la uisio Dei sera
posible a través de una visién especifica, atribuida a la razén
supetiot, y que le permite percibir lo incorpdreo y eterno™.

3. La esperanza de Moisés

De la generalidad de la wzsio Dei, ahora trataremos de indagar
sobre el caso especifico de Moisés. Ciertamente el Exodo relata
sus distintos encuentros con el Sefior situados en el Horeb;
por ejemplo, su vocacion (cf. Ex 3,1-22) o la entrega de los
Mandamientos (cf. Ex 19,16-19); sin embargo, la experiencia
en torno a la Carpa del Encuentro (cf. Ex 33,7-23) representa
una manifestaciéon con una trascendencia unica. San Agustin
la incluye en una seccion dedicada a una serie de teofanfas del
Antiguo Testamento, en las que analiza de manera particular

# Mas adelante, Agustin afirma: «Esctito estd: Mientras vivimos en este mundo
peregrinamos lejos de Dios, pues caminamos por fe, no por vision (2 Cor 5,6-7). En efecto,
mientras el justo vive de fe (Rom 1,17), aunque viva segtin el hombre interior y,
apoyado en la fe temporal, tienda a la verdad y aspire a lo eterno, sin embargo, la
trinidad que resulta de esta fe transitoria, de la contemplacién y del amor no se
puede llamar aun imagen de Dios, no sea que parezca cimentado en las cosas del
tiempo lo que debe estar sobre lo eterno asentado. Nada eterno intuye la mente
humana cuando contempla su propia fe (wens quippe humana cum fidem suam vided),
mediante la cual cree lo que no ve» (Agustin de Hipona, Trin., XIV,2,4). La cita
de 2 Cor se presenta como una clave de interpretacion. Utilizando la metafora
de la peregrinacion, contrapone la fe a la vision. El objetivo es explicar la imago
Dei a partir de la imagen trinitaria que se imprime en el alma. En este caso, no
se refiere a la zmago que se imprime como obra de la gracia, sino mas bien alude
a lo que seremos. Mientras tanto, existe una disimilitud, que ird menguando en
este peregrinar. Asi, la argumentacion da lugar a una nueva contraposicion entre
el tiempo y la eternidad. Una visién cimentada en lo pasajero no serfa capaz de
alimentar una fe sincera. En cambio, la concepcién del tiempo orientado hacia
la esperanza escatolégica ha de posibilitar un #isio Dei en el camino.
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cémo los hombres elegidos vieron a Dios®. Resulta esclarecedor
considerar una reflexion introductoria del mismo Hiponate:

Hemos visto y comprobado cémo en las vetustas apariciones y
formas corporeas no se reveld el Padre solo, ni el Hijo solo, ni
el Espiritu Santo solo, sino el Sefior Dios, que es la Trinidad, o
también alguna de las personas de la Trinidad excelsa, insinua-
da en el texto por ciertos indicios circunstanciales™.

Boulnois explica que, al tratar de demostrar que las teofanfas
no pueden reservarse a una sola persona, en este caso al Hijo,
Agustin quiere asi refutar la tesis arriana y establecer la igualdad
de las tres personas, de las que afirmé desde el principio de su
tratado que son de una misma y unica sustancia®. Ahora bien,
Agustin explica como Moisés vio a Dios:

Suele también mover (monerl) a muchos esta escritura: Y habli
el Senor a Moisés cara a cara, como se habla al amigo (et locutus est Do-
minus ad Moysen facie ad faciem sicut quis loguitur ad amicum suuni)
(Ex 33,11); pues poco después dice el mismo Moisés: 57 he ha-
lado gracia en tu presencia, muéstrate a ti mismo manifiestamente, para
que te vea (manifeste ut wideam te), y sea como el que halla gracia ante
1, y sepa que esta gente es tu pueblo (Bx 33,13); y algo mas adelan-

» En orden a reflexionar sobre la generalidad de las teofanias biblicas, Boulnois
postula algunas preguntas pertinentes: 1) ¢Quién se aparecié a los patriarcas? ¢Es
una persona divina o la Trinidad misma? 2) :Cémo se realizaron estas apariciones
y, en particular, cudl es el papel que desempefiaron los angeles? 3) :Se puede hablar
de misiones del Hijo y del Espiritu en el Antiguo Testamento? A este respecto,
consultese: Marie-Odile Boulnois, «I.’exégese de la théophanie de Mambré dans le
De Trinitate & Augustin: enjeux et ruptures», en Le De Trinitate de Saint Augustin.
Alctes du collogue international de Bordeanx, 16-19 juin 2010, pp. 35-65, esp. 37.

% Agustin de Hipona, Trin., 111, prol., 3.

*7 Cf. Boulnois, «Iexégese de la théophanie de Mambréy, p. 37.
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te Moisés dice nuevamente al Sefior: Muéstrame tu majestad (Ex
33,18). ¢Qué significa esto? Porque en todas aquellas cosas arri-
ba mencionadas parecia que Dios se dejaba ver en su naturaleza
(substantiam), y de ahila creencia de estos desgraciados en que el
Hijo es visible en su esencia y no mediante la criatura, creyendo
que Moisés penetraba en la nube para oir la palabra de Dios y
contemplar su rostro (eius faciens contemplatns)®™.

Se pondera el interés que genera la experiencia de Moisés.
Muchos, meditando estos versiculos, se sienten movilizados
y deseosos de replicar algo de este luminoso evento. En este
paragrafo, es plausible contemplar una bella composicion
sobre la esperanza: cara a cara, ilustra su cumplimiento. Lo
amical del texto cualifica de manera especifica esta teofania y
se refleja en el pedido de Moisés: «muéstrame tu majestad».
Pasando del registro literal, nuestro mistagogo se pregunta por
el significado de esta peticion. La vision es posible distinguiendo
la esencia de la creatura; en efecto, se puede contemplar la
apariencia, visible, pero no la substancia, invisible. El tono
mistico parece interrumpirse abruptamente por un reclamo
polémico: «estos desagraciados». Tal invectiva mantiene una
linea de continuidad con la polémica arriana, caracterizada por
subrayar que el Hijo se habia manifestado visiblemente en las
teofanias veterotestamentarias, evidenciando asi su inferioridad
con respecto al Padre, el unico invisible”; por otra parte, habtia

* Agustin de Hipona, Trin., 11,16,27.

# I interpretacion cristologica de la teofania que alude a la preexistencia de
Cristo antes de su nacimiento humano servia as{ para combatir el modalismo de
Fotino. Sin embargo, también se buscaba responder a otro error mas peligroso: el
de los arrianos, que reservan la invisibilidad al Padre, a quienes refuté afirmando que
tanto la naturaleza del Padre como la del Hijo son invisibles. En estos postulados,
Agustin reivindica la autoridad de Ambrosio; pero, en realidad, se observa que, a
diferencia de su maestro milanés, rechaza toda validez de la lectura cristolégica, y
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también una cierta referencia a los simpliciores, que anoraban
ver a Dios corporalmente, pero sin distinguir la esencia de la
apatiencia™; especificacién que encontramos en continuidad con
las epistolas citadas anteriormente. En alusién a la experiencia
mistica de Moisés, continia Agustin:

Conoci6é muy bien lo que vefa corporalmente (corporaliter uidebat),
y por eso suspiraba por la verdadera contemplacion espiritual de
Dios (et ueram wisionem Dei spiritaliter requirebat). La voz, es cierto,
era intima y familiar, como acento de amigo que conversa con
el amigo; pero ¢quién ha visto con los ojos del cuerpo (corporeis
oculis widef) al Dios Padre? Y ¢quién ha visto con los ojos de su
carne a aquel que ya en el principio era el Verbo, y el Verbo estaba
en Dios, y el Verbo era Dios, por quien fueron hechas todas las
cosas? ¢Quién ha visto con los ojos del cuerpo al Espiritu de
Sabidutia? (cf. Jn 1,1.3)"".

Aclara que «vio corporalmente» se trata de una verdadera
teofanfa, pero solo ha podido ver una apariencia divina, «las
espaldas de Dios». De manera que la escena deja suspendido
un suspiro de afloranza, una esperanza aun en tension; es
decir, la verdadera contemplacion espiritual, la cual asume una
finalidad escatolégica. Se contraponen dos modos de vision
corporaliter/ spiritaliter, acompafiados, al mismo tiempo, potr dos
formas distintas de conocer: nosco, referido al conocimiento
especulativo, y, por otra parte, requiro, la busqueda experiencial.
Luego describe la voz, dando a entender que debia conformarse

ello con un interés antiarriano. A este respecto, consultese: Boulnois, «I’exégese de
la théophanie de Mambréy, p. 43.

30 Cf. Carl Wi Griffin y David L. Paulsen, «Augustine and the Corporeality of
God», Harvard Theological Review, vol. 95, n.° 1 (2002), pp. 97-118, esp. 97.

' Agustin de Hipona, Trin., 11,16,27.
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con esta muestra ya en si misma de extraordinario valor. Para
enfatizar la imposibilidad de ver corporalmente la esencia divina,
introduce una serie de preguntas retoricas, en las que alude a cada
una de las Personas de la Santisima Trinidad: el Padre, el Verbo y
el Espiritu de Sabidurfa. En el caso del Verbo, evidentemente se
refiere a la vision previa a la Encarnacion.

Con respecto a la verdadera contemplacion espiritual de Dios,
la que suscito6 el suspiro de Moisés, en el De Trinitate, Agustin
explica:

Esta contemplacion (contemplatio) se nos promete (promittitur)
como término de nuestros trabajos y plenitud eterna de nues-
tro gozo. Somos hijos de Dios, aunque asin no se ha manifestado lo que
hemos de ser; sabemos que, cnando aparezca, seremos semejantes a él,
porgue le veremos tal cual es (1]n 3,2). Contemplaremos, cuando
vivamos en la eternidad (contemplabinur cum ninemus in aeternum),
a aquel que dijo a su servidor Moisés: Yo soy e/ que 50y, esto diris a
los hijos de Israel: EI que es me envia a vosotros (BEx 3,14). Y asi dice
Cristo: Esta es la vida eterna: que te conogean a 12, sinico Dios verdadero,
y a tu enviado Jesucristo (Jn 17,3)%.

La «contemplacion» (Dewplax) constituyé una dimension de
gran relevancia para la filosofia helénica, y luego fue resignificada
por el cristianismo”. En muchos contextos se presenté en
contraposiciéon con lo «practicon (mpaxtn0g), dando lugar a

** Agustin de Hipona, Trin., 1,8,17.

* Durante al menos mil afios, las ciudades griegas participaron en actividades
religiosas fuera de su territorio enviando delegados sagrados, quienes solian llamarse
«observadoresy, y una delegacién formada por ellos o la accién de participar en
una era llamada Oewpla. Para esta cuestion, véase: Ian Rutherford, Szate Pilgrims
and Sacred Observers in Ancient Greece: A Study of Theoria and Theoroi, Cambridge
University Press, Cambridge, 2013, pp. 126-155.
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diversas dialécticas: vida activa/vida contemplativa, oracién/
mision, tiempo de peregrinacion/gloria. En base a este ultimo
binomio es que podemos comprender la reflexion apenas
transcripta: la contemplacion al término de los trabajos. En otras
palabras, se trata de la #isio Dez, de la esperanza cumplida en la
vision de la esencia divina, una instancia de plenitud y gozo. La
cita de 1Jn retrata una diada analoga: somos/seremos; pero,
sobre todo, a partir de la filiacién. Efectivamente el tema de la
uisio Dei atafie a la identidad, pues contemplaremos el rostro del
Padre guiados por el Hijo, lo cual ha de ser posible, pues somos
hijos en el Hijo. .a manifestacion escatologica de esta identidad
posibilitara la vision beatifica.

A continuacién, el autor nos remite nuevamente a Moisés,
y se refiere también a un momento originario: su vocacion,
su llamada a ser libertador del pueblo. Lo revelador de este
fragmento es cémo el Hiponate realiza una lectura tipologica de
Moisés, a partir de la categoria del envio. Se conjuga la revelacion
del nombre divino con la mision de darlo a conocer. La vida
eterna se convierte en el telon de fondo que enfatiza sin ambages
la presentacion de una esperanza cumplida. En realidad nos sitia
en la vida donde solo queda el amor. Regresamos a la narracion
de la teofania en torno a la Carpa del Encuentro (cf. Ex 33,7-23).
Asi continua analizando la #isio Der:

¢Qué significan, pues, aquellas palabras: Muéstrateme a ti mismo
manifiestamente para que te vea (BEx 33,11-23), sino: Muéstrame tu
esencia (ostende mihi substantiam tuam)? Si Moisés no hubiera pro-
nunciado estas palabras, serfan estos mentecatos disculpables
cuando, movidos por las palabras y hechos mencionados, opi-
nan que la substancia divina se manifesté a Moisés; pero al de-
mostrarse aqui de una manera convincente que ni aun al que lo
deseaba (desideranti) con tanto ardor le fue concedido, ¢quién se
atrevera a sentenciar que, bajo las referidas apariencias (formas),
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se revelo la esencia de Dios a los ojos de los mortales, y no la
criatura obediente al Sefior?**.

Mantiene el tono polémico y la reafirmacién sobre la
imposibilidad de ver la substancia divina. La reprension de
Agustin no se refiere, en primer lugar, a una disquisicion filosofica,
sino a una lectura incorrecta de la Escritura. Ias palabras y
hechos revelados son interpretados bajo la sombra de lo ilusorio.
De nuevo, nos invita a considerar el deseo lleno de ardor y la
distincion entre los simples mortales y Moisés, conceptuado
como la criatura obediente al Sefior. Para algunos puede resultar
contrastante combinar el deseo con la obediencia. Sin embargo,
ambos conceptos tienen que ver con la esperanza, en la que se
conjuga un factor por cumplirse y otro actual que predispone
al sujeto en la paciencia. En este caso, la obediencia es lo que
denota un cumplimiento actual: Moisés ha escuchado la voz,
pero el deseo ardiente lo debe motivar a aguardar la verdadera
contemplacién, el cumplimiento de la esperanza escatologica.

En cuanto al deseo de Moisés, por una parte, se trata de un
mecanismo inherente a la esperanza y, por otra, estamos ante
una tematica de gran relieve para el pensamiento agustiniano.
Asi, se limita a publicar el final del texto en cuestion:

El Sefior dice después a Moisés: No podrds ver mi rostro y vivir,
porque no verd hombre alguno mi faz y vivira. Y dijo el Sedior: He aqui
un lugar cabe mi; i estards sobre la roca_y al pasar mi gloria te pondré
en una hendidura de la roca y te cubriré mientras paso con mi mano, y

retiraré i mano y entonces verds mis espaldas; mas i rostro no lo verds
(Ex 33,20-23)”.

* Agustin de Hipona, Trin., 11,16,27.
» Agustin de Hipona, Trin., 11,16,28.
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Moisés no podra ver el rostro, es decir, la substancia
divina; pero si sus espaldas, es decir, una forma corporea. Es
verdaderamente piadoso. Por ello, su deseo serd saciado solo al
finalizar sus trabajos, en la vida eterna. Para profundizar acerca de
la verdadera contemplacion espiritual, en el De Trinitate enuncia:

Cuando lleguemos a dicha contemplacion (ad illins contemplatio-
nem peruenerimus) no anhelaremos (quaeremus) otra cosa. Ahora,
privados de esa vista, vivimos del gozo esperanzado (gaudinm
nostrum in spe est). La esperanza que se ve, ya no es esperanza. ;Como
esperar lo que uno ve? Pero si esperamos lo que no vemos, en paciencia
esperamos (Rom 8,24-25) hasta que el rey descanse en su lecho (Cant
1,11). Entonces tendra cumplimiento la Escritura: Hartura de
alegrias en tn presencia (Sal 15,11). Este gozo apagara nuestros
deseos. Se nos mostrara el Padre, y esto basta. Bien lo entendia
Felipe cuando dijo al Sefior: Muéstranos al Padre y nos basta (Jn
14,8). Entonces aun no comprendia que podia decir también:
Serior, muéstratenos a ti mismo y nos basta. Con el fin de abrir a la
verdad su entendimiento, respondié el Sefior: jTanto tiempo ha
que estoy con vosotros y no me habéis conocido? Felipe, el que me ha visto
a mi, vio al Padre (Jn 14,9). Mas, como deseaba el Sefior que
Felipe le viese por fe antes de contemplarle por visioén, prosi-
gui6 diciendo: ;No crees gue yo estoy en el Padre y el Padre en mi? (Jn
14,10). Mientras vivimos en el cuerpo, peregrinamos ausentes del Sesior,
putes caminamos por fe y no por vision (2Cot 5,6-7).

Se trata de un excelente cierre para nuestro recorrido,
evidenciando la dinamica entre la peregrinacion actual y la vida
eterna. En cuanto a la situacion del hombre en la tierra, le cabe
vivir del gozo esperanzado, una constatacion optimista que

% Agustin de Hipona, Trin., 1,8,17.
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en realidad se convierte en una justa imagen de la esperanza.
Esta virtud se asocia al «gozo» (gaudinm), que esta ya presente
mientras caminamos por la fe. El uso de guaero y requiro cualifica
nuestro peregrinar con un compromiso de busqueda, que habla
directamente del perfil de la esperanza, una virtud que nos mueve
aser exploradores, a indagar para atisbar los horizontes de sentido
que lleven a la saciedad. Asi, la esperanza sera colmada, cumplida,
cuando el gozo sea pleno, llegando a la visiéon definitiva.

La experiencia de Felipe se asemeja a la peticion de Moisés.
Es la exteriorizacion de un deseo profundo que puede saciar;
pero que solo ha de ser posible en la vida eterna. Mientras
tanto, la esperanza se va fraguando entre el gozo, la paciencia,
el deseo y el ser hijos. Asi, en el Sermdin 21, Agustin se refiere al
gozo escatologico: «Entonces tendra lugar el regocijo grande y
perfecto; entonces el gozo sera pleno (plenum gandium), cuando
no sea ya la esperanza la que nos amamante (spes lactat), sino la
realidad misma la que nos nutra (res nutrif) (cf. 1Cor 3,2)»”. El
gozo final es la wisio Dei, la res; mientras tanto, la esperanza se
convierte en una madre que nutre con paciencia. También se
puede percibir la dialéctica paulina entre la leche materna y el
alimento solido (cf. Hb 4,14); en este caso, la simbologia aludiria
a la esperanza como la madre que alimenta durante el tiempo de
la peregrinacion, y a la adultez, entendida como perfeccion, el
alimento de la vida eterna: la verdadera contemplacion espiritual
del rostro de Dios.

7 Agustin de Hipona, 5., 21.
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4. Conclusion

En definitiva, en el tiempo de la peregrinacion terrena nos
encaminamos hacia la consumacién del gozo pleno. Esa meta,
o0 mas bien esa patria, anima cada paso, da sentido a nuestras
pisadas y respiracion. Pero sabemos que caminamos en la fe y no
en la vision. Por tanto, la wzsio Dei se convierte en la expresion de
una esperanza cumplida, de la fidelidad de Dios, que responde al
deseo mas profundo; pero que, al mismo tiempo, manifiesta una
limitacién: no podemos ver la esencia divina en el presente. La
contemplacion con los ojos corporales se vincula a la apariencia
(species o forma), y de manera eminente en las teofanfas biblicas.

La esperanza nos educa en la mansedumbre y en la humildad.
Si bien experimentamos el deseo ardiente de ver el rostro de
Dios, la esperanza nos anima a encontrar signos visibles de su
amor en el camino de la vida. Al mismo tiempo, nos previene
sobre la tentacion de circunscribir lo divino a nuestras formas.
La reflexion profunda de Agustin sobre la #isio Dei 'y la esperanza
puede suscitar una vivencia mas consciente de lo que sf estamos
en condiciones de contemplar con paciencia, constancia,
dejandonos ensefiar por esta madre tierna y nutrir por su
alimento de vida eterna.

En esta presentacion hemos procurado «dar razones de
nuestra esperanza» de la mano de Agustin, como mistagogo en la
peregrinacion hacia la #isio Dei. Para reflexionar teoldgicamente
sobre esta virtud nos hemos centrado en testimonios, en perfiles
existenciales que han clamado desde lo profundo hacia el Sefior,
y han sido escuchados. Por supuesto, me refiero a Agustin y
eminentemente a Moisés. Como podemos advertir, la esperanza
ha animado a estos amigos de Dios en las tramas mas borrascosas
de sus vidas, evidenciando que no se trata de una ilusion, sino del
deseo ardiente que mueve desde lo profundo, que da el impetu
para transformar la realidad.
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Resumen: La recepcion de la teologfa trinitaria oriental, desde los Padres
hasta nuestros dfas, podria llevar a pensar que Oriente ha conservado
un pensamiento estatico, ajeno a desarrollos historicos. Sin embargo,
la tradicién ortodoxa muestra un dinamismo propio: la Trinidad no es
solo doctrina, sino experiencia litirgica y espiritual. Desde Atanasio y
los Capadocios hasta Lossky o Zizioulas, la teologfa trinitaria oriental
articula una comprension del misterio en clave de comunion, en la que la
liturgia, la exégesis patristica y la vida eclesial se entrelazan. Los estudios
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recientes han mostrado, ademds, como esta herencia ilumina el didlogo
con Occidente, especialmente tras la revision critica del paradigma
de De Régnon y gracias a aportaciones como las de Hervé Legrand.
Su propuesta metodolégica abre vias para una comprension trinitaria
compartida, capaz de integrar tradicién, sinodalidad y renovacion
ecuménica.

Palabras clave: Comunion, Didlogo ecuménico, Ortodoxia, Padres
orientales, Sinodalidad, Teologfa trinitaria.

Abstract: The reception of Eastern Trinitarian theology, from the
Fathers to the present, might suggest that the Christian East preserved a
static, unchanging system. Yet the Orthodox tradition reveals a distinctive
dynamism: the Trinity is not merely doctrine but liturgical and spiritual
experience. From Athanasius and the Cappadocians to Lossky and
Zizioulas, Fastern triadology shapes an understanding of the mystery as
communion, where liturgy, patristic exegesis, and ecclesial life converge.
Recent studies also show how this heritage enriches dialogue with the
West, particularly after the critical reassessment of the De Régnon
paradigm and through contributions such as those of Hervé Legrand.
His methodological proposal opens paths toward a shared Trinitarian
vision capable of integrating tradition, synodality, and ecumenical
renewal.

Keywords: Communion, Eastern Fathers, Ecumenical dialogue,
Orthodoxy, Synodality, Trinitarian theology.

1. Introduccion

La reflexion sobre el misterio trinitario en Oriente constituye
una de las aportaciones mas fecundas del pensamiento cristiano.
Enraizada en la experiencia litargica y monastica, la teologfa del
Oriente cristiano no se presenta tanto como una construccion
sistematica cuanto como una mistica de comunion, en la que la
contemplacion del Dios vivo se expresa en la oracién, el canto
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y la vida eclesial. La Iglesia ortodoxa, heredera de la tradicion
patristica griega y de la espiritualidad bizantina, ha sabido
conservar una teologfa que nace del asombro ante el Misterio mas
que del analisis conceptual, una sabidurfa que une fe, experiencia
y belleza.

Esta herencia espiritual ha sido reconocida y alentada por
el Magisterio romano. Ya a finales del siglo XIX, el papa Leén
XIII, en la carta apostolica Orientalium Dignitas (1894), subrayaba
la importancia de proteger y promover las tradiciones propias de
las Iglesias orientales, afirmando que, para mantener su riqueza,
es esencial la preservaciéon de dichos ritos'. Para el Pontifice,
conservar la liturgia y la teologia oriental no era una concesion
periférica, sino una exigencia de la catolicidad misma, pues
en ellas resplandece la multiforme riqueza del tnico misterio
cristiano.

Un siglo después, san Juan Pablo II, en la carta apostdlica
Orientale Lumen (1995), retomaba esa intuicion mediante la
célebre metafora de los «dos pulmones» de la Iglesia: «No se
puede respirar como cristianos o, mejor, como catolicos, con
un solo pulmén; hay que tener dos pulmones, es decir, el
otiental y el occidental»”. En su vision, la tradicion oriental no
es un complemento opcional, sino un componente esencial

! Cf. Leon X1IL, Orientalinm Dignitas (1894), AAS 27 (1894), 257.

* Juan Pablo 1, Discurso a las comunidades cristianas no catélicas (Paris, 31 de mayo
de 1980). Postetiormente, en la Orientale Lumen (1995), AAS 87 (1995), enunciara
algunos elementos importantes para la discusion teolégica: «Creo que una
manera importante de crecer en la comprension reciproca y en la unidad consiste
precisamente en mejorar nuestro conocimiento reciproco. [...] Conocer la liturgia
de las Iglesias de Oriente; profundizar el conocimiento de las tradiciones espirituales
de los Padres y de los Doctores del Oriente cristiano; tomar ejemplo de las Iglesias
de Oriente para la inculturacién del mensaje del Evangelio; combatir las tensiones
entre Latinos y Orientales e impulsar el didlogo entre Catdlicos y Ortodoxos» (24).
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del organismo eclesial; sin ella, la Iglesia correria el riesgo de
empobrecer su vivencia del misterio trinitario y de debilitar su
apertura a la experiencia de lo divino.

Mas recientemente, el pontificado de Leon XIV ha devuelto a
primer plano esta conciencia eclesial, recuperando algunas de las
palabras de sus predecesores. En su alocucion del 14 de mayo de
2025, con ocasion del Jubileo de las Iglesias Orientales, declaraba lo
siguiente sobre las Iglesias orientales citando al papa Francisco:

Son Iglesias que deben ser amadas: custodian tradiciones espi-
rituales y sapienciales unicas, y tienen tanto que decirnos sobre
la vida cristiana, la sinodalidad y la liturgia; piensen en los Pa-
dres antiguos, en los Concilios, en el monacato: tesoros inesti-
mables para la Iglesia’.

En el mismo discurso, también evocaba expresamente
las palabras de Leon XIII, subrayando asi la continuidad del
Magisterio: «Hace mas de un siglo, Leon XIII senalé que “la
conservacion de los ritos orientales es mas importante de lo
que se cree”™»’. Con ello, establecia un puente entre la defensa
decimononica de la dignidad de las Iglesias orientales y la actual
llamada a preservarlas en un contexto de globalizacién cultural y
religiosa. El Papa insistia ademas en la dimension litdrgica como
via de acceso al misterio del Dios trinitario:

jCuanta necesidad tenemos de recuperar el sentido del misterio,
tan vivo en sus liturgias, que involucran a la persona humana en
su totalidad, cantan la belleza de la salvacion y suscitan asom-
bro por la grandeza divina que abraza la pequefiez humanal |Y

* Leon X1V, Discurso en el Jubileo de las Iglesias Orientales (14 de mayo de 2025).
* Leon X1V, Discurso en el Jubileo de las Iglesias Orientales (14 de mayo de 2025).
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cuan importante es redescubrir, también en el Occidente cris-
tiano, el sentido del primado de Dios, el valor de la mzstagogia, de
la intercesion incesante, de la penitencia, del ayuno, del llanto
por los propios pecados y de toda la humanidad (penthos), tan
tipicos de las espiritualidades orientales!’.

Estas palabras revelan que el Oriente cristiano no constituye
una reliquia venerable, sino un intetlocutor vivo para la teologia
contemporanea. Su experiencia del misterio trinitario, celebrada
en la liturgia y encarnada en la vida monastica, ofrece a la Iglesia
universal una pedagogia de la comuniéon que ilumina tanto la
reflexion teoldgica como la praxis sinodal.

Partiendo de este horizonte, el presente articulo se propone
examinar los fundamentos de la teologfa trinitaria oriental,
desde sus raices patristicas hasta su expresion actual. Su
objetivo es doble: por una parte, mostrar la coherencia interna
de la experiencia ortodoxa de la Trinidad; y por otra, situar
su aportacién en didlogo con la tradicién occidental y con la
busqueda ecuménica de nuestro tiempo. El Oriente, como ha
recordado Ledn XIV, no es un “lujo” exdtico, sino una necesidad
vital para que la Iglesia respire plenamente con ambos pulmones.

2. La Trinidad en los Padres Orientales y
la recepcion ortodoxa de los siete Concilios

La reflexion trinitaria en Oriente se caracteriza por un profundo
sentido de misterio y de reverencia, inseparable de la experiencia
litargica. Frente a la tentacién de reducir la doctrina a esquemas
conceptuales, los Padres orientales recuerdan que hablar de Dios

> Ledn X1V, Discurso en el Jubileo de las Iglesias Orientales (14 de mayo de 2025).
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es adentrarse en un ambito sagrado donde las palabras deben
purificarse por la oracion y transfigurarse en alabanza.

Gregorio Nacianceno lo expresa con su habitual sobriedad:
«No se puede hablar de Dios siempre, ni con todos, ni bajo
cualquier aspecto; se puede hacer en ciertas ocasiones, con
ciertas personas y en cierta medida»’. El método oriental es, por
tanto, apofatico: se afirma lo que Dios no es antes que definir
lo que es. Pero ese apofatismo no desemboca en silencio estéril,
sino en una confesion litargica, en la que la Trinidad se convierte
en el corazén de la vida eclesial.

2.1. Atanasio de Alejandria: la consubstancialidad y la thedsis

La primera gran figura de la teologia trinitaria oriental es
Atanasio de Alejandria (1373), defensor infatigable de la fe
nicena. En su tratado De Incarnatione Verbi, formula uno de los
ejes de toda la soteriologia oriental: «El se hizo hombre para
que nosotros llegairamos a ser Dios»’. La encarnacion no es un
simple gesto de condescendencia, sino el medio mediante el cual
el Hijo comunica la vida divina al hombre.

De aqui deriva la importancia del término homoousios,
introducido en Nicea (325): si el Hijo no es consubstancial al
Padre, tampoco puede divinizar ala humanidad®. La cristologia de
Atanasio esta inseparablemente unida a su concepcion trinitaria:
solo un Dios verdadero puede salvar verdaderamente. En esta
perspectiva, el homoousios no representa una categoria filosofica

¢ Gregotio Nacianceno, Oratio 27, 3, PG. 36, 16.

7 Atanasio de Alejandtia, De Incarnatione 1Verbi, 54, 3, PG 25, 192-193. Aunque,
si se busca una traduccién mas literal y menos dinamica, serfa asi: «Fl se hizo
hombre para que nosotros fuéramos divinizados».

8 Cf. Concilio de Nicea I (325), DH 123.
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impuesta al misterio, sino la garantfa misma de la comunion real
entre Dios y el hombre. Por ello, algunos autores posteriores
seflalaran que en toda herejfa cristologica se encuentra una
negacion de la deificacion del hombre, ya sea de forma directa o
indirecta, como, por ejemplo, Vladimir Lossky’.

2.2. Los Capadocios: una ousia, tres hipostasis

La formulacién madura del misterio trinitario corresponde
a los tres Padres Capadocios —Basilio de Cesarea, Gregorio
Nacianceno y Gregorio de Nisa—, quienes clarificaron
terminoldgicamente la relacion entre la unidad y la pluralidad
divina. Su mérito consisti6 en distinguir con precision entre ozusia
(esencia comun) e hzpdstasis (subsistencia personal), evitando asi
tanto el modalismo como el tritefsmo.

Basilio de Cesarea, en su tratado De Spiritu Sancto, responde
a los pneumatémacos defendiendo la divinidad del Espiritu a
partir de la praxis litargica. L.a doxologfa «con el Espiritu Santox»
expresa ya la fe viva de la Iglesia, porque aquello que pertenece
a la liturgia pertenece, a su vez, a la tradicién no escrita'’. Aqui
aparece con fuerza un principio fundamental en teologia que
se ha mantenido completamente integro en la teologia oriental:
lexc orandi, lex credend:. Para Basilio, la liturgia es criterio de la
ortodoxia, pues lo que la Iglesia canta en la oraciéon manifiesta

9 Cf. V. Lossky, Théologie mystique de I'Eglise d’Orient, Aubier, Paris, 1944, p. 147.
" «De los dogmas y de las predicaciones conservados en la Iglesia, unos los
tenemos por la enseflanza escrita, y otros los hemos recibido de la Tradicién de
los Apéstoles, transmitida en misterio. Ambos tienen la misma fuerza respecto a
la piedad. [...] Si intentiramos rechazar las costumbres no escritas, alegando que
no tienen mucha importancia, mutilarfamos el Evangelio en lo que tiene de mas

esencial» (Basilio de Cesarea, De Spiritu Sancto, 27, 66-67, PG 32, 188).
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su fe mas profunda. De este modo, la pneumatologia se sitda en
continuidad con la teologia de la comunioén: el Espiritu no puede
ser criatura si participa de la misma glorificaciéon que el Padre
y el Hijo. Basilio apela tanto a la Escritura como a la Tradicion
viva, distinguiendo entre los kerygmata explicitos y los dogmata
transmitidos tacitamente en la vida eclesial'".

Gregorio Nacianceno, en sus Discursos teolggicos, desarrolla esta
intuicion al presentar la estructura relacional de las hipostasis:
el Padre como fuente sin principio, el Hijo como engendrado,
el Espiritu como procedente. Introduce el término ekpdreusis
para designar la procesion del Espiritu, distinguiéndola de la
generacion del Hijo'?. Asi resalta que las tres hipdstasis son
realmente distintas, pero inseparables en su ser y su obrar. En su
célebre Discurso 31, proclama:

Por lo tanto, adorar o rezar al Espiritu me parece simplemente
que El mismo se ofrece a si mismo en oracién o adoracién. ¢Y
qué hombre piadoso o erudito desaprobarfa esto, ya que, de
hecho, la adoracion de Uno es la adoracion de los Tres, debido
a la igualdad de honor y divinidad entre los Tres?".

Por su parte, Gregorio de Nisa profundiza en la comunion
dindmica de las tres hipostasis mediante la nocion de perichdresis o
circumincesion. La Trinidad no es una simple coexistencia, sino
una comunién de amor en la que cada persona habita en las otras
sin confusién ni separacion. Esta intuicion, que sera decisiva
para toda la tradicion bizantina, permite pensar la unidad divina
no como uniformidad, sino como comunién de alteridades'.

' Cf. Basilio de Cesarea, De Spiritu Sancto, 27, 66-67, PG 32, 188.

12 Cf. Gregotio Nacianceno, Oratio 31, 8, PG 36, 145.

3 Gregorio Nacianceno, Oratio 31, 28, PG 36, 161.

" Cf. L. E Mateo-Seco, «Perichoresis y circumincession, Seripta Theologica, n.° 35
(2003), pp. 315-342
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2.3. Catequesis pneumatoligica: Cirilo de Jerusalén y Didimo el Ciego

Junto a los Capadocios, otros Padres contribuyeron a perfilar
la pneumatologfa. Cirilo de Jerusalén, en sus Catequesis mistagogicas,
ensefa a los nedfitos que el Espiritu Santo es quien consuma
la iniciaciéon cristiana, sellando al bautizado y comunicando los
dones divinos®. La insistencia en la accién del Espititu como
persona divina aparece aqui antes de la definicién conciliar de
381, lo que muestra la fe viva de la Iglesia.

Didimo el Ciego, en su De Spiritu Sancto, desarrolla un
razonamiento biblico y espiritual: el Espiritu es el santificador
y, por tanto, no puede pertenecer él mismo al orden de las
criaturas'®. Si el Espiritu es quien habita en nosotros y nos hace
participes de la vida divina, debe ser consustancial con el Padre y
el Hijo. Esta argumentacion influira directamente en Ambrosio
de Milan, muestra del influjo decisivo de la teologfa oriental
también en Occidente.

2.4. Cirilo de Alejandria: cristologia y Trinidad

En el siglo V, la reflexion cristologica de Cirilo de Alejandria
(T444) guarda un estrecho vinculo con la doctrina trinitaria. Al
enfrentarse a Nestorio, defiende la unidad hipostatica de Cristo:
el Verbo eterno ha asumido verdaderamente la carne, de modo
que Maria puede ser llamada con propiedad Theotikos"”. El

15 Cf. Citilo de Jerusalén, Catequesis, 16, 22, PG 33, 936.

' «El Espiritu santifica; pues aquello que santifica, hace santo. Y lo que hace
santo, es necesariamente mas santo que lo que santifica. Pero ninguna criatura
santifica a otra criatura. Luego el Espiritu no es criatura» (Didimo el Ciego, De
Spiritn Sancto, 37, PG 39, 1109).

"7 Cirilo de Alejandria, Contra Nestorium, 1,1, PG 76, 17.
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Concilio de Efeso (431) acoge esta enseflanza, que asegura que
en Jesus no se da una unién moral, sino personal.

La insistencia de Cirilo en la verdadera unién de divinidad
y humanidad en el Hijo tiene consecuencias trinitarias: solo
si el Verbo es verdadero Dios puede realizarse la salvacion.
Defender a Marfa como Madre de Dios es salvaguardar el plan
trinitario de la economia. LLa ortodoxia leera esta controvetsia
como confirmacion de que cada definicion dogmatica responde,
en ultima instancia, a la necesidad de custodiar el misterio de la
Trinidad en su obrar salvifico.

2.5, Juan Damasceno: sintesis y teologia de la tmagen

Con Juan Damasceno (}749) culmina la gran sintesis
patristica. Su Exposicion de la fe orfodoxa ofrece una sistematizacion
que integra la teologia trinitaria, cristologica y pneumatolégica.
Frente a los iconoclastas, Damasceno defiende la legitimidad de
la representacion sagrada a partir de la Encarnacion:

Si, pues, el Hijo de Dios se hizo verdaderamente hombre, to-
mando la forma de siervo y apareciendo en la condiciéon hu-
mana, también puede ser representado en imagenes. Porque si
asumio la materia para hacerse visible, por medio de la materia
puede igualmente ser figurado'®.

La argumentacién del Damasceno esta intimamente ligada a
la Trinidad: el Hijo es imagen del Padre y, en su humanidad, la
materia se convierte en transparencia de lo divino. Por eso, el VII
Concilio Ecuménico (Nicea II, 787) apoyara explicitamente su

'8 Juan Damasceno, De imaginibus oratio, 1, 8, PG 94, 1245-1246.
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doctrina, afirmando que la veneracion de los iconos no destruye
sino confirma la fe en la Trinidad. Para la Ortodoxia, este concilio
representa la conclusion 16gica de todo el proceso: la afirmacién
de que la creacion, transfigurada por el Verbo encarnado, puede
set signo de la vida divina®.

2.6. La recepcion ortodoxa de los siete Concilios

El Oriente ortodoxo reconoce en los siete Concilios
ecuménicos la expresion normativa de su fe trinitaria y
cristolégica. Desde Nicea (325) hasta Nicea 11 (787), la doctrina
sobre la Trinidad se fue clarificando en intima relacién con la
cristologfa y la pneumatologfa. El camino recorrido muestra una
pedagogia del Espiritu: cada controversia —arriana, macedoniana,
nestoriana o monofisita— fue ocasion para profundizar en el
misterio de la comunién divina.

e Nicea I (325): proclamacion de la homoonsia del Hijo.

e Constantinopla I (381): afirmacién de la divinidad del
Espiritu y férmula «una ousia, tres hipdstasis».

e FEfeso (431): confesion de Maria como Theotikos.

e Calcedonia (451): dos naturalezas en la inica hipdstasis
del Verbo.

e Constantinopla II (553) y 11T (680-681): defensa de la
integridad de Cristo frente a nestorianos y monotelitas.

e Nicea IT (787): legitimidad de la veneracion de los
1conos.

' Cf. John Meyendortff, Byzantine Theology: Historical Trends and Doctrinal Themes,
Fordham University Press, New York, 1983, pp. 195-196.
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La teologia ortodoxa subraya que la verdad conciliar no es
fruto de una dialéctica doctrinal, sino de la accién del Espiritu
Santo en la Iglesia reunida en sinodo. Por eso, la recepcion de
los Concilios en Oriente tiene un caracter existencial y litirgico:
sus definiciones dogmaticas se asimilan en la oracién, en la
iconografia y en la vida monastica. El dogma no se impone como
un sistema cerrado, sino que se canta, se contempla y se vive.

Asi, en la comprension ortodoxa, el desarrollo dogmatico
no contradice la inmutabilidad de la fe, sino que manifiesta su
dinamismo interior. La Trinidad se revela como comuniéon que
convoca a la Iglesia entera, yla fidelidad a los Concilios se traduce
en fidelidad al misterio mismo que celebran™.

LLa lectura actual de estos desarrollos patristicos —como subraya
Kallistos Ware— muestra que la tradicién de los Padres no constituye
un patrimonio arqueolégico, sino una realidad viva que continia
dando forma a la existencia eclesial. Para la Iglesia ortodoxa, que
se reconoce Igkesia de los Padres™, 1a teologia solo es plenamente ella
misma cuando permanece en continuidad con su enseflanza. En
esta perspectiva, la Trinidad no es un asunto especulativo, sino el
marco vital de la vida de la Iglesia: una verdad que se experimenta
en la liturgia, se interioriza en la espiritualidad hesicasta y se expresa
en una eclesiologia de comunion. Asf lo recuerda Ware, al afirmar
que la doctrina trinitaria constituye la vida misma de la Iglesia,
manifestada ante todo en la oracién y en el culto®.

% «Todo el desarrollo de las luchas dogmaticas sostenidas por la Iglesia a lo
largo de los siglos, silo consideramos desde un punto de vista puramente espiritual,
nos parece dominado por la preocupacion constante que ha tenido la Iglesia de
salvaguardar en cada momento de su historia la posibilidad de que los cristianos
alcancen la plenitud de la unién mistica» (V. Lossky, Théologie mystique de ['Eglise
d'Orient, p. 9).

2L Cf. B. Petra, La Chiesa dei Padri: breve introduzione all'Ortodossia, EDB, Bologna,
2015.

* Cf. K. Ware, The Orthodox Church, Penguin, London, 1993.
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3. De los Padres a la Ortodoxia contemporanea:
la Trinidad como eje de continuidad

Como se ha dicho ya, la Iglesia ortodoxa no se comprende a si
misma como una instituciéon que acumula capas historicas, sino
como la Iglesia de los Padres, es decir, como continuidad viva de la
tradiciéon apostdlica y patristica. Esta autoconciencia impregna
tanto la vida litdrgica como la disciplina canénica y la teologia.
Siguiendo el pensamiento de Lossky, se puede afirmar que la
Ortodoxia no posee una teologia de los Padres como objeto
arqueoldgico, sino que vive de la teologia de los Padres®.

Este principio se refleja de manera programatica en el Santo y
Gran Concilio de Creta (2016), donde se afirma que:

La Iglesia Ortodoxa, fiel a esta Tradicion Apostélica unanime y
a su experiencia sacramental, es la auténtica continuacion de la
Iglesia unica, santa, catélica y apostolica, tal y como se confiesa
en el Credo y se confirma en las ensefianzas de los Padres de
la Iglesia™.

La fidelidad alos Padres yalos Concilios no es unlimite estatico,
sino la garantia de que la fe permanece la misma en su nucleo
trinitario y cristologico. De este modo, la Ortodoxia interpreta los
desarrollos dogmaticos patristicos como expresiones necesarias
de la experiencia fundamental: la comunién del hombre con el
Dios trino. El prefacio del patriarca ecuménico Bartolomeo a
la obra de Enrico Morini subraya esta misma idea. Al definir su
fisonomia, la Iglesia Ortodoxa sigue refiriéndose fielmente

3 Cf. V. Lossky, Théologie mystique de 'Eglise d'Orient, pp. 8-10.
* Santo y Gran Concilio de la Iglesia Ortodoxa (Creta, 2016), Enciclica, n.° 2.
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a la Tradicién Apostélica unanime y a la experiencia sacramen-
tal. [...] Por lo tanto, también su devenir historico, su caracter
misionero, las diversas dinamicas, las relaciones intereclesiasti-
cas, la capacidad de encuentro con las diversas nacionalidades y
pueblos rezuman esta relacion trinitaria y su aliento “eclesializa”
el mundo®.

No es casualidad que el Patriarca describa a la Iglesia como
una comunioén divino-humana de la Santa Trinidad, prolongacion
en la historia de la comunién eterna entre Padre, Hijo y Espiritu
Santo®. Este lenguaje es caractetistico de la visién oriental: la
Iglesia no es, ante todo, una sociedad juridica o moral, sino una
epifania de la Trinidad. Cada concilio, cada definicion dogmatica,
cada gesto litdrgico se interpreta como manifestacion de esta
vida trinitaria. Por ello, como ya habia sefialado Juan Damasceno,
la verdadera teologia no es fruto de la especulacion racional, sino
del testimonio orante de la Iglesia®’.

En esta perspectiva, los Padres no son figuras del pasado,
sino companeros de camino en la fe. La Ortodoxia los invoca
constantemente en la liturgia y en la ensefianza. La misma
insistencia se encuentra en los didlogos ecuménicos recientes:
la Comisiéon Mixta catodlico-ortodoxa afirma que la teologia
comun debe nacer de la escucha renovada de los Padres, porque
ellos representan el lenguaje compartido en el que Oriente y
Occidente pueden encontrarse®.

» Bartolomé I, «Prefazione», en E. Morini, I.a Chiesa Ortodossa: Storia, Disciplina,
Culto, Edizioni Studio Domenicano, Bologna, 2022, pp. 13-15.

% Cf. Bartolomé I, «Prefazione», pp. 13-15.

¥ Cf. Juan Damasceno, Expositio Fidei, 1, 8, PG 94, 832A.

# Cf. Comision Mixta Internacional para el Didlogo Teoldgico entre la Iglesia
Catolica y la Iglesia Ortodoxa, E/ misterio de la Iglesia y de la Eucaristia a la lnz de la
Trinidad (Munich, 1982), n.° 4.
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El paso de la patristica a la teologfa ortodoxa contemporanea
no constituye, por tanto, una ruptura, sino un desarrollo
organico. Autores modernos como Vladimir Lossky, Kallistos
Ware o Juan Zizioulas no pretenden crear un nuevo sistema,
sino reactualizar la herencia patristica en dialogo con los desafios
de la modernidad. Su punto de partida sigue siendo el mismo:
la Trinidad como misterio de comunién y como clave de la
existencia cristiana.

La Ortodoxia mantiene, asi, un eje de continuidad que une
la confesién de Nicea con las actuales teologfas de la persona y
de la comunién. El punto focal es siempre la vida trinitaria: «el
Dios que es la fuente de la vida y la santidad»”’, manifestado en el
Hijo y donado en el Espiritu. Esta continuidad trinitaria, recibida
como principio vital mds que como herencia estatica, sostiene
la coherencia interna de la fe ortodoxa y constituye un espacio
privilegiado de encuentro con la tradicion catolica.

4. La teologia ortodoxa contemporanea y la Trinidad

La Ortodoxia contemporanea se autocomprende como
fidelidad viva a los Padres y a los siete Concilios, sin pretension
de innovar un sistema alternativo, sino de reactualizar en
lenguaje actual la misma fe trinitaria. El patriarca Bartolomé lo
resume con una formula programatica: «Al definir su fisonomia,
la Iglesia ortodoxa sigue remitiéndose fielmente a la unanime
Tradicion Apostdlica y a la experiencia sacramentaly”. La
teologfa moderna, en consecuencia, se orienta a mostrar c6mo
esa tradicion patristica ilumina los desafios del presente.

» K. Ware, The Orthodox Church, pp. 271-272.
* Bartolomé I, «Prefazione», pp. 13-15.
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4.1. La Ortodoxia como “Iglesia credal”

Valentine ITheanacho ha observado que tanto la Iglesia catdlica
como la ortodoxa se conciben como Iglsias credales, cuyo ser
mismo sube y baja con los credos’. Esta autocomprension es
especialmente fuerte en el Oriente, donde el Simbolo niceno-
constantinopolitano no solo es recitado en cada liturgia, sino
venerado como criterio normativo de ortodoxia. Como escribe
Brian Peterson, «la comunién eclesial se ha basado en gran
medida en los Padres de la Iglesia» y «proporciona un marco para
el dialogo ecuménico en el que se puede recurrir a los Padres
para ayudar a fotjar el acercamiento ecuménico»™.

Este rasgo credal se refleja en el modo en que la Ortodoxia
interpreta su mision: no se trata de desarrollar la doctrina en
sentido creativo, sino de custodiar y transmitir la fe recibida. La
fidelidad a los Padres garantiza que el contenido de la fe es el
mismo, aunque deba expresarse en contextos nuevos. Por eso, la
teologia ortodoxa contemporanea mantiene una fuerte dimension
litargica: el dogma trinitario no se ensefia solo en manuales, sino
que se celebra en la anafora eucaristica, en la epiclesis (invocando
al Espiritu Santo) y en la doxologia que acompafia a cada salmo.

4.2. La Trinidad como comunion de personas:
eritica y relectura del paradigma de De Régnon

El clasico esquema atribuido a Théodore de Régnon —segun
el cual Occidente partirfa de la unidad divina para llegar a las

3! Cf. V. Theanacho, «Historical Development of Trinitarian Doctrine in Roman
Catholicismw, Verbum et Ecclesia vol. 43, n.° 1 (2022), p. 4.

32 B. Peterson, «Ancient Voices: The Church Fathers in Ecumenical Conversa-
tions» (tesis doctoral, University of Dayton, 2012), p. 3.
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personas, mientras Oriente partiria de las personas para llegar a
la unidad— ha sido matizado criticamente en las dltimas décadas.
Como sefiala Michel René Barnes, «De Régnon’s schema is an
historiographical construct. It has had heuristic value, but it
should not be treated as an accurate description of patristic
trinitarian theology». En la misma linea, Lewis Ayres afirma que
«el llamado “paradigma de De Régnon” ha sido util desde el
punto de vista pedagogico, pero es historicamente engafioso y
no puede servir como marco para interpretar la tradicion pro-
nicena»™.

Sin embargo, la teologfa ortodoxa contemporanea reconoce
un acento propio en su tradicion: la insistencia en la monarquia
del Padre como fuente de la Trinidad. Para Juan Zizioulas, este
principio se traduce en una ontologia personalista: la persona
no es un individuo cerrado en si mismo, sino una existencia en
comunién; de ahi su tesis central: bezng is communion. La unidad no
precede a la persona, sino que se constituye en y por la persona.
Este énfasis relacional ofrece una alternativa al individualismo
moderno y, al mismo tiempo, un terreno comuin con el Occidente
catolico, que desde el Vaticano II ha subrayado la eclesiologia de
comunioén. El horizonte trinitario se convierte asi en punto de
convergencia ecuménica.

Vladimir Lossky, en una de las obras mas influyentes del siglo
XX, subraya este dinamismo interior de la economia divina. En
sus palabras: «Conocer el misterio de la Trinidad en su plenitud
es entrar en unién perfecta con Dios; alcanzar la deificacion
es entrar en la vida divina, en la vida misma de la Santisima
Trinidad»™. De este modo, la Trinidad no apatrece como teotia

* M. R. Barnes, «De Régnon Reconsidered», Augustinian Studies, vol. 26, n.° 2
(1995), pp. 51-52. ;
** V. Lossky, Théologie mystigue de I'Eiglise d’Orient, p. 104.
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abstracta, sino como la meta de la existencia humana: participar
en la vida divina por gracia. I.a economia de la salvacion se
entiende asi como la revelacion progresiva del misterio trinitario
y como el camino que conduce a los fieles hacia la comunién
eterna de las personas divinas.

4.3. La exégesis patristica como recurso normativo

La teologfa ortodoxa actual se distingue por considerar la
exégesis patristica como una fuente normativa para la teologia
dogmatica. Michel van Parys ha mostrado cémo los Capadocios
leyeron Prov 8, 22 para refutar el arrianismo, y cémo su
interpretacion estaba intrinsecamente unida a la liturgia, de
modo que la defensa de la fe trinitatia se hacia también oracién™.
Este recurso no es meramente historico, sino plenamente actual:
los textos patristicos siguen siendo lenguaje vivo para la Iglesia.
En esta linea, D. V. Twomey y Lewis Ayres han reunido estudios
que ponen de relieve la vigencia de autores como Maximo el
Confesor y Diadoco de Fotice, capaces de articular la relacion
entre vida trinitaria, cristologia y espiritualidad. Para la teologia
ortodoxa contemporanea, estos Padres no son piezas de museo,
sino maestros vivos cuya palabra continta iluminando la vida
cristiana®.

3 Cf. Michel van Parys. «Exégese et théologie trinitaire: Prov 8, 22 chez les Péres
cappadociensy, Irénikon, n.° 43 (1970), pp. 366-368.

% Cf. D. V. Twomey y L. Ayres (eds.), The Mystery of the Holy Trinity in the Fathers
of the Church: Proceedings of the Fourth International Patristic Conference, Maynooth,
Dublin, 2007, pp. 37-79.
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4.4. Lecturas contempordneas y horigonte ecumeénico

La teologia ortodoxa contemporanea ha desarrollado una
aproximacion trinitaria fuertemente enraizada en la experiencia
litdrgica y en la lectura patristica. Kallistos Ware lo expresa con
claridad al afirmar que la doctrina de la Trinidad «no es una
abstraccion reservada a los especialistas, sino una verdad de
importancia practica para todo cristiano»’’. Para él, el dogma
trinitario se comprende verdaderamente solo cuando se ora, ya
que «la doctrina solo puede ser entendida si es orada; el Credo
pertenece Unicamente a quienes lo viven»™. Esta conviccién
resume bien el talante de la Ortodoxia: la fe en el Dios trino no
es un sistema conceptual, sino doxologia, la confesion viva de la
Iglesia cada vez que proclama: «Gloria al Padre, y al Hijo, y al
Espiritu Santow.

En esta misma linea, el profesor Dimitrios Keramidas, en
su articulo sobre la teologia trinitaria griega reciente, ofrece
una sintesis significativa. Senala, ante todo, que el renacimiento
teologico de posguerra supuso una relectura de la teologia
trinitaria «en base a la patristica y al ethos liturgico eclesialy,
porque estos expresan «el valor ontolégico de la experiencia
cristiana»”. La teologia trinitaria ortodoxa nace asi de la
experiencia —no de la especulacion abstracta—: «La discusion sobre
la Trinidad no es en absoluto una cuestién basada en preceptos
intelectuales, [...] sino en la experiencia (¢umetpia) histérica de
Dios por parte del cuerpo de creyentes», y sus fuentes son «la
Tradicion biblica y patristica, la liturgia, los canones sagrados»,

7 K. Ware, The Orthodox Church, p. 10.

3 K. Ware, The Orthodox Church, p. 10.

¥ D. Keramidas, «Il tema della Trinita nella teologia ortodossa greca contem-
poraneay, Elaborare l'esperienza di Dio, Atti del Convegno “La Trinita” (Roma 26-28
maggio 2009). En linea: http://mondodomani.org/teologia/
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considerados como «la dogmatica ortodoxa, un manual que se
reescribe continuamente a lo largo de la historia de la Iglesia>>4°.

Por su parte, Christos Yannaras explica que la verdad
trinitaria «no es otra verdad ‘religiosa’, sino la revelacion de la
posibilidad de vivir la vida verdadera, libre de la corrupcion; y
describe al Dios cristiano como «una Trinidad de Hipostasis
[...] que viven unas con otras en la comunidad (=unidad) de
Sustancia, Voluntad y Energfa»*'. Esta comunién ontologica de
las Personas divina estructura toda la comprension ortodoxa de
la existencia humana, que no se piensa en términos de individuo
sino de prosopon, de ser-en-relacion.

Es importante también la aportaciéon de Nikos Matsoukas, el
cual ofrece una definiciéon que sintetiza la orientacién general de
la triadologfa griega: «l.a triadologfa no es mas que la historia de
la economia divinas»*. El plan de salvacion es la benevolencia
del Padre, la actuacion del Hijo y la sinergia del Espiritu, y esta
dinamica trinitaria recorre toda la historia desde la creacion al
eschaton. De este modo, la ortodoxia ve en su propia triadologfa un
principio ecuménico: alli donde se reconoce la accién creadora,
unificante y vivificante de las tres Personas, se abre un espacio
para el encuentro con toda la humanidad.

Keramidas subraya ademas la aportacién de Juan Zizioulas,
que interpreta la eclesiologfa desde la liturgia: en la anafora
«participa toda la Trinidad», pues el Padre es el origen del designio
salvador, el Hijo lo realiza incorporando la creacién al Padre,
y el Espiritu lo actualiza constituyendo la Iglesia. Ello conduce

“ D. Keramidas, «Il tema della Trinita nella teologia ortodossa greca contem-
poraneay.

1 D. Keramidas, «Il tema della Trinita nella teologia ortodossa greca contem-
poraneay.

*N. Matsoukas, Teologia ecumenica, Tessalonica, 2016, p. 76.
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a una comprension profundamente relacional tanto de Dios
como de la Iglesia: «Cristo instituye [la Iglesia] y el Espiritu la
constituye»™. La Iglesia es asi el icono histérico de la comunion
trinitaria. Finalmente, Keramidas recoge la dimensién misionera
y ecuménica de la triadologfa.

Por otro lado, Petros Vassiliadis afirma que, si la Trinidad
es comunion, «la mision de la Iglesia no es transmitir verdades
intelectuales, [...] sino comunicar la vida de comunién que existe
enla Trinidad»*. La mision se convierte en zartyria: testimonio de
la vida trinitaria, ofrecida al mundo como horizonte escatolégico
de unidad. Anastasios Yannoulatos extiende esta intuicion al
didlogo interreligioso, mostrando que solo la visiéon realmente
trinitaria permite comprender la presencia de Dios mas alla de
las fronteras visibles de la Iglesia sin caer en exclusivismos®.

En conjunto, la teologia trinitaria ortodoxa contemporanea
—desde Yannaras hasta Zizioulas, pasando por Matsoukas y
Vassiliadis— confirma que la Trinidad no es un capitulo doctrinal,
sino el corazon del ethos ortodoxo: la base experiencial de 1a fe,
la estructura interna de la Iglesia y el fundamento de su vocacion
ecuménica. En palabras de Keramidas, la triadologfa «amplia
los hotizontes de la experiencia de la fe cristiana»* y permite
comprender la comunién como el destino ultimo de toda la
creacion.

1. D. Zizioulas, Being as communion. Studies in personbood and the Church, Ed.
Darton, Logman & Todd, London 1985, p. 153.

P, Vassiliadis, Missione ¢ unita, Tessalonica, 2007, pp. 85-86.

# Cf. A. Yannoulatos, «Concezione teologica delle altre religioni», in Universalita
¢ Ortodossia, Atene, 2000, p. 188.

% D. Keramidas, «Il tema della Trinita nella teologia ortodossa greca contem-
poranea» (Roma, 26-28 maggio 2011).
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5. El dialogo contemporaneo entre
la teologia oriental y la occidental

El siglo XX ha sido testigo de un renovado encuentro
entre Oriente y Occidente en torno al misterio trinitario.
Después de siglos de mutua incomprension, marcados por la
divergencia terminolégica y por las heridas histéricas, la teologia
contemporanea ha descubierto en el didlogo entre ambas
tradiciones no solo una exigencia ecuménica, sino una gracia
providencial para la autocomprension de la Iglesia.

5.1. La recuperacion del pensamiento de los Padres

La lamada vwelta a los Padres, iniciada en gran parte por la
teologfa ortodoxa rusa del exilio —con autores como Florenski’,
Bulgakov* y Lossky*—, ha permitido a la teologfa occidental
reencontrar el sentido mistagdgico del pensamiento patristico. El
redescubrimiento del caracter contemplativo de la teologia y de su
enraizamiento litdrgico ha favorecido un dialogo mas profundo
entre las dos tradiciones. En Occidente, este movimiento
encontrd resonancia en tedlogos como De Lubac™, Congar’ y
Balthasar™, quienes, desde perspectivas diversas, subrayaron la
dimensioén trinitaria de la historia de la salvacion y de la Iglesia.
El retorno a los Padres no fue un gesto arqueolégico, sino una
busqueda de frescura teoldgica: volver a las fuentes para que el
misterio trinitario recobre su fuerza vital y eclesial.

47 Cf. P. Florenski, E/ iconostasio, Siruela, Madrid, 1996.

* Cf. S. Bulgakov, E/ Pardclito, Encuentro, Madrid, 2013.

¥ Cf. V. Lossky, Théologie mystique de | ’Eg/z'&e d’Orient, Aubier, Paris, 1944.

0 Cf. H. de Lubac, Catholicisme. Les aspects socianx du dogme, Cerf, Paris, 1938.

' Cf. Y. M. Congat, I Believe in the Holy Spirit, vol. 1, Geoffrey Chapman,
London, 1983.

52 Cf. H. von Balthasar, Théologigue 1. Vérité du monde, Editions Universitaires,
Freiburg, 1963.
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De este modo, el Oriente ha recordado al Occidente que la
teologfa no es ante todo especulacién sobre Dios, sino comunion
con El; mientras que el Occidente ha ofrecido al Oriente las
herramientas conceptuales necesarias para una articulacion
sistematica del misterio sin diluir su hondura. El encuentro entre
ambos mundos ha mostrado que la razén y la contemplacion, la
precision dogmatica y la intuicion mistica, no se oponen, sino
que se fecundan mutuamente.

5.2. La eclesiologia de conunion como fruto del didlogo

El Concilio Vaticano 1II represent6 un punto de convergencia
decisivo. Inspirado en gran medida por la reflexion oriental sobre
la Iglesia como commmunio, el Concilio propuso una eclesiologia
que, sin renunciar a la claridad juridica, recuper6 la dimension
trinitaria del misterio eclesial. En Lumen gentium (nn. 2-8), la Iglesia
se describe como pueblo reunido por la Trinidad: convocada
por el Padre, edificada en el cuerpo del Hijo y vivificada por el
Espiritu Santo.

Esta comprension ha permitido tender puentes con la teologfa
ortodoxa, especialmente en torno a tres ejes:

1. La eclesiologia local, que reconoce la plenitud de la Iglesia
en cada comunidad eucaristica.

2. La sinodalidad, como expresion visible de la comunion
trinitaria®.

53 Sobre este punto, son muy importantes las reflexiones justamente tanto de I.
D. Zizioulas como de Hervé Legrand. Cf. 1. D. Zizioulas, «Conciliarity and Primacy»,
Theologia, n.° 86 (2015), pp. 23-24; H. Legrand, «L’eccleslologle cucharistique dans
le dialogue actuel entre I’Eghse catholique et I’Eghse orthodoxe. Convergences
atteintes et progres encore souhaitablesy, Iszina, n.° 51 (2000), p. 362. También es
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3. La dimension pnenmatoligica de 1a vida eclesial, que asegura
la libertad y la creatividad del Espiritu en el cuerpo de
Cristo.

Los te6logos contemporineos —desde Zizioulas® hasta Hervé
Legrand®— han insistido en que la estructura misma de la Iglesia
reflejala comunion de las Personas divinas: unidad sin confusion,
diversidad sin ruptura, autoridad ejercida como servicio. La
comunion trinitaria se convierte, asi, en el modelo y la medida de
toda vida eclesial. Como bien sefiala Legrand, existe una relacion
intrinseca entre la Trinidad, la Eucaristia y la construccion de la
Iglesia, como bien se ha sefialado en la renovada eclesiologfa de
comunién que surgié en torno al Concilio Vaticano IT*.

5.3. E/ horizonte ecumeénico: hacia una recepcion trinitaria consin

El diadlogo catdlico-ortodoxo de las ultimas décadas
ha mostrado que el camino hacia la plena comunién pasa
necesariamente por una recepcion trinitaria compartida. En torno
a esta conviccién convergen las comisiones teoldgicas mixtas y

interesante este planteamiento: «Las Iglesias ortodoxas estan llamadas, por tanto, a
establecer una teologfa inclusiva de la autocefalia, en el marco de una sinodalidad
que promueva también una comunién de orden “vertical”, ademas de “horizontal”»
(D. Keramidas y N. Kouremeneos, «I.’autocefalia nella Chiesa ortodossa. Appunti
per una rilettura ecclesiologica», Angelicun, 1.° 99 (2022), pp. 447-460). La teologia
trinitaria, junto a una eclesiologia de comunién, es esencial en la renovacion
teoldgica y el avance del didlogo ecuménico.

> Cf. L. D. Zizioulas, Being as Communion: Studies in Personhood and the Church,
Ed. Darton, Longman & Todd, London, 1985.

% Cf. H. Legrand, «La réalisation de l’Eglise en un lieu», en L. Bernard y R.
Francois (dit.), [nitiation a la pratique de la théologie. Dogmatique I1, Cerf, Paris, 1983,
pp- 142-345.

% Cf. H. Legrand, «Iecclésiologie eucharistique dans le dialogue actuel», p. 367.
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los encuentros bilaterales, donde la comprension del misterio
de Dios se traduce en una comprensiéon mas honda del ser de
la Iglesia. En la tradicién oriental, la unidad se entiende como
comunion en la verdad y en el Espiritu, no como uniformidad
institucional. En la tradicién occidental, la unidad se concibe
como catolicidad, es decir, como plenitud de comunion visible.
El desafio actual consiste en reconocer que ambas perspectivas
pueden integrarse en una tnica vision: la de la Iglesia como icono
histérico de la Trinidad.

La teologfa contemporanea ha comenzado a hablar, en este
sentido, de una especie de trinitarizacion del ecumenismo. No
se trata solo de resolver cuestiones candnicas o jurisdiccionales,
sino de permitir que el mismo misterio trinitario inspire las
formas de relacion, el lenguaje y los métodos del didlogo.
Cuando las Iglesias se miran mutuamente a la luz del Padre,
del Hijo y del Espiritu Santo, las diferencias ya no se perciben
como fronteras, sino como dones reciprocos. Asi, el didlogo
trinitario se convierte en un ejercicio de comunioén en camino:
una participacion progresiva en la unidad divina que la Iglesia
esta llamada a reflejar y anticipar en la historia”’.

6. Aportaciones de Hervé Legrand al dialogo trinitario
y eclesioldgico entre Oriente y Occidente

La reflexion de Hervé Legrand constituye una de las
contribuciones mas sélidas y metodolégicamente cuidadas dentro

57 Sigue siendo actual lo que escribiera la Comision Mixta Internacional para el
Diilogo Teolégico entre la Iglesia Catdlica y la Iglesia Ortodoxa (en su conjunto),
E/ misterio de la lglesia y de la Encaristia a la lug del misterio de la Santisima Trinidad,
Documento de Munich de 1982.



138 ANTONIO RAFAEL MEDIALDEA VILLALBA

del diadlogo catélico-ortodoxo contemporaneo. Su insistencia
en una hermenéutica plural —dogmatica, linglistica e incluso
canonica—, asi como en la lectura histérica de los procesos que
han marcado la separacion entre Oriente y Occidente, ofrece
un marco que permite integrar la dimension trinitaria en una
comprension mas profunda de la comunion eclesial. Legrand no
se limita a describir las dificultades del didlogo, sino que propone
un modo concreto de abordarlas desde una ética teoldgica
rigurosa, fundada en la honestidad intelectual, el reconocimiento
mutuo y la superacién de caricaturas doctrinales.

Una de las intuiciones fundamentales del dominico francés
es que el tedlogo esta llamado a ejercer una labor de intérprete
y traductor de la Tradicion, capaz de situar la verdad del otro sin
deformarla, movido por un amor incondicional a la verdad.
Esta responsabilidad no es opcional, sino condicién para que
el didlogo ecuménico produzca frutos reales™. Al poner en
primer plano el papel del lenguaje, Legrand muestra que muchas
controversias histéricas —incluidas algunas de caracter trinitario o
cristolégico— no derivan unicamente de divergencias doctrinales,
sino también de malentendidos semanticos y culturales™. Asi,
el Filioque aparece no solo como una cuestiéon dogmatica, sino
como un problema de campos semanticos no equivalentes
(procedere/ ekporenesthai), cuyo tratamiento exige una hermenéutica
cuidadosa y no polémica®.

% Cf. H. Legrand, «la responsabilité des théologiens dans le contexte du
dialogue catholique-orthodoxe: cadre general et contenus spécifiquesy, Nicolaus:
Rivista di teologia ecumenico-patristica, n.° 29 (2002), p. 126.

* Cf. H. Legrand, «La responsabilité¢ des théologiens dans le contexte du
dialogue catholique-orthodoxe», p. 126.

% Cf. H. Legrand, «la responsabilité des théologiens dans le contexte du
dialogue catholique-orthodoxe», p. 127.
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En la misma linea, Legrand destaca la centralidad de la
eclesiologfa eucaristica como punto de encuentro real entre
Oriente y Occidente. Lla Eucaristia —fuente y culmen de la
vida de la Iglesia— manifiesta no solo la identidad profunda de
cada Iglesia local, sino también la necesaria interdependencia
entre ellas. De ahf su insistencia en que ninguna Iglesia local
puede considerarse verdaderamente catdlica en aislamiento: la
comunién eucatistica y la comunion eclesial son inseparables®.
Este planteamiento conecta de modo directo con la teologia
ortodoxa contemporanea —particularmente con Afanassieff y
Zizioulas—, con quienes Legrand establece un dialogo explicito
que refuerza el caracter trinitario de la vida eclesial.

Otra de las aportaciones mas significativas de Legrand
consiste en su lectura critica de la colegialidad episcopal posterior
al Vaticano II y en su llamada a una evolucioén coherente hacia
la sinodalidad. Para él, la articulacion entre «uno, «algunos» y
«todos» constituye una expresion estructuralmente trinitaria de
la vida de la Iglesia, en resonancia con la experiencia sinodal de
Oriente®. En este sentido, Legrand llega a afirmar que no es
posible reconocer plenamente ala Iglesia ortodoxa como «Iglesia-
hermana», segin el Documento de Balamand, si la Iglesia catolica
no desarrolla una auténtica sinodalidad a nivel estructural, ya que
ecumenismo y sinodalidad estin intrinsecamente vinculados®.

Finalmente, su propuesta de una ética del didlogo —centrada en
el intercambio de dones, la escucha mutua, el reconocimiento
de las culpas historicas y la adopcion de un cédigo de buena

¢ Cf. H. Legrand, «La responsabilité¢ des théologiens dans le contexte du
dialogue catholique-orthodoxe, p. 127.

¢ Cf. H. Legrand, «I’échange des dons, un défi spirituel entre chrétiensy,
Trénikon, n.° 83 (2010), p. 261.

 Cf. H. Legrand, «I.’échange des dons, un défi spirituel entre chrétiensy, p. 253.



140 ANTONIO RAFAEL MEDIALDEA VILLALBA

conducta teoldgica— constituye una aportacion esencial para
la comprension de la comunién trinitaria como horizonte
ecuménico. El método del consenso diferenciado, cuya utilidad
Legrand ha demostrado especialmente en el ambito cristolégico,
ofrece un camino realista y teolégicamente robusto para avanzar
en la superacion de controversias seculares sin diluir la identidad
de cada tradicién®. En conjunto, las aportaciones de Hervé
Legrand muestran que la comunién trinitaria no es solo un
contenido doctrinal, sino el principio hermenéutico que permite
un dialogo honesto, licido y espiritualmente fecundo entre
Oriente y Occidente. Su pensamiento, profundamente enraizado
en la tradicion patristica y atento a las exigencias de la historia,
contribuye a que la Iglesia pueda avanzar hacia una recepcion
comun del misterio trinitario y hacia formas de comunion eclesial
mas fieles al designio de Dios.
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ha publicado y que, no en vano, le han merecido el Premio
Ratzinger en 2023. En el Prologo, el obispo de Ratisbona
Dr. Rudolf Voderholzer, en solo tres paginas, ofrece un
retrato precioso en el que destaca el amor de Ratzinger desde
pequeidiito a la liturgia, especialmente de Navidad, y sefiala algo
que merece ser destacado: “Benedicto XVI fue el dltimo papa
cuya vida y obra estan estrechamente vinculadas a todas las
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sesiones del concilio”. También sefiala que Ratzinger, por la
forma de expresar con sencillez y belleza los mas intrincados
asuntos teoldgicos, “le ha valido el honroso titulo de ‘el Mozart
de la teologia™. Luego, en la Presentaciéon de esta obra, el
autor sefala el itinerario: “Ofrecemos en estas paginas, mucho
contexto historico, filoséfico, teoldgico e incluso artistico y
literario para entenderlo mejor” (la vida y la obra de Ratzinger);
y mas adelante: “En estas paginas pretendo situar al personaje
en su contexto, acercandome a su tierra, a su infancia, a sus
estudios y a un acontecimiento que marcé toda su vida”, que no
dice cual, pero creo que se refiere a la ordenacion presbiteral. Y
todo esto lo va describiendo y analizando a través de los cuatro
amplios capitulos de esta obra. .a metodologia empleada es muy
acertada, en mi opinién, porque cada capitulo esta encabezado
con una cronologia que recorre los acontecimientos, hechos y
personajes mas significativos y creativos del periodo analizado,
empezando por la cultura alemana, que es el suelo patrio donde
nace y crece y vive Ratzinger. La cronologia del primer capitulo
abarcadesde el c. 400 a.C. hasta el ano 1926. Metodologicamente
opta también el autor por completar la narracion de la historia
que va recorriendo con una serie de notas a pie de pagina que
no hay que dejar pasar, pues iluminan y matizan mucho el
texto. Aqui el lector es sumergido en la historia de Alemania:
desde la primera evangelizaciéon, pasando por la Reforma,
la Iustraciéon y el Romanticismo, en la filosoffa, hasta llegar
a la relacion entre la fe y la razén cuando Dios entra en la
Universidad (facultades de teologia evangélica y catdlica, algo
que a un profesor le asombraba mucho, pues tanta dedicacién
a algo que no existe...). Pero Alemania no llega a unificarse
hasta mediados del siglo XIX; por eso el autor dedica un
apartado a presentar la tierra con su historia y cultura propia
de Baviera, la patria chica de Ratzinger. Todo este recorrido
lo hace el autor recogiendo los datos mas importantes de la
historia y cultura de esta nacién para enmarcar al personaje
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objeto de este libro. Pero, en esta larga historia, falta todavia
algo que anadir: la penosisima época del nazismo, en la que
al pequefio Ratzinger le toco vivir y padecer junto con sus
padres y otras muchas personas, con la referencia al nuncio
en Berlin primero y luego en Baviera de Eugenio Pacelli, mas
tarde cardenal y Secretario de Estado con Pio XI, que jugd un
papel importante en la redaccion (“salida inicialmente del pufio
y letra de Faulhaber”) de la enciclica Mit brennender Sorge, que
condenaba la idolatria de la raza y del Estado, y acaba como Pio
XII en los terribles dfas de la IT Guerra Mundial, aguantando
después las calumnias que sobre €l levantaron sus enemigos de
influencia comunista (el escritor Rolf Hochhuth, con su obra
E/ vicario, de 1963, en la que le acusaba de complicidad con el
régimen nazi), a los que se afiadieron los judios por odio a la
fe catdlica, a pesar de los cientos de miles que se salvaron de la
muerte por él y por los llamamientos que €l hizo a las 6rdenes
religiosas y a los nuncios para que trabajaran lo que pudieran
para aminorar esta tragedia, clara obra del Anticristo. Por eso,
la primera ministra israeli Golda Meir lo llamé “servidor de
la paz y defensor de los judios”. Leyendo este apartado de la
historia reciente de Alemania, uno se queda estupefacto: como
fue posible que aquella gran nacién, casi entera, cayera en
brazos de aquella ideologia demoniaca encarnada por Hitler,
sin olvidar muchos comportamientos de ambos lados de los
aliados, y el adolescente Ratzinger fue obligado, como todos
los demas adolescentes alemanes cuando ya estaba perdida la
guerra, a afiliarse a las juventudes hitlerianas y participar como
soldado en varias operaciones militares de defensa antiaérea.
No olvida el autor la oposiciéon firme de algunos obispos al
régimen nazi, como el cardenal Michael Faulhaber de Munich,
que ordend al joven Joseph Ratzinger y a su hermano Georg,
como también el obispo Clemens August von Galen, llamado
el Leén de Munster por su oposicion al régimen nazi, y por su
valentia Pio XII lo cre6 cardenal al terminar la Guerra el 23 de
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diciembre de 1945 junto con el arzobispo de Berlin Konrad
von Preysing y el de Colonia Joseph Frings, que dara mucho
que hablar junto con Ratzinger en el futuro. Muchos sacerdotes
fueron torturados y encarcelados en campos de concentracion
como el de Dachau cerca de Munich. Entre los evangélicos
también hubo oposicion (y martires, como D. Bonhoeffer o los
jovenes universitarios de “La Rosa Blanca”, los hermanos Hans
y Sophie Scholl, entre otros muchos) representada por Karl
Barth en torno a la llamada “Iglesia confesante”, cuyo credo
era “primero Dios, después Alemania”, frente a la mayoria
que apoyaba a Hitler agrupada en “los cristianos alemanes”
integrados luego en las Juventudes hitlerianas.

La cronologia del segundo capitulo, que titula “Origenes
familiares”, abarca primero lo que se refiere a la familia: los
padres, que se conocieron y casaron bastante mayores y a través
de un anuncio, y los tres hijos, Marfa, Georg y Joseph (1927-
1937). Naturalmente, en este capitulo de la historia familiar tiene
mucha importancia el testimonio del hermano Georg, que lo
recoge el autor con frecuencia; sigue la descripcion del proceso
de su formacién, fue un alumno destacado en los estudios:
“Me gustaba sobre todo el latin y el griego, aunque también
he aprendido bien el hebreo”, eso junto con su amor por la
poesia, la musica y la liturgia, parece que ya, en los destinos
de la Divina Providencia, se estaba encaminando hacia lo que
sera su vocacion definitiva: el sacerdocio, vocaciéon que fue
madurando poco a poco, “como un progresivo acercamiento
a la fe y a la llamada de Dios”, todo en el escenario de Baviera
con la presencia cada vez mas apabullante del ambiente politico
y cultural impregnando de la ideologia nazi (1938-1939); sigue
el periodo de la IT Guerra Mundial (1939-1945), con todas las
tropelias que Hitler va cometiendo, desde la anexion de Austria
hasta su derrota total, cuando Ratzinger cumplia 18 afios el
16 de abril de 1945 y estaba en condiciones de ser llamado
como soldado al Ejército, pero el “30 de ese mismo mes la
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bandera soviética ondeaba ya sobre el Reichstag en Berlin,
mientras Hitler decidia acabar con su propia vida”, y el soldado
Ratzinger decide desertar..., capturado enseguida por los
aliados y llevado a una prisién campestre, y liberado “el 19 de
junio de 1945”; cuando lleg6 a casa era “la noche del viernes
del Sagrado Corazon de Jestus”; pocos dias después llego su
hermano Georg procedente del frente de Italia, que enseguida,
con la familia de nuevo completa, entond al piano “Grosser Gott,
wir loben dich”.

LLa cronologia del tercer capitulo, dedicado a la formacion
intelectual de nuestro protagonista, que tiene lugar entre
Munich y Frisinga, abarca desde 1945 a 1959 con muchos
acontecimientos eclesiales, sociales y politicos de por medio,
terminando con la muerte de Pio XII y la elecciéon de Juan
XXIIT (1958), y la sorpresa que le dan a Ratzinger de la
catedra de teologfa fundamental en la Universidad de Bonn
y la rehabilitacion de Henri de Lubac (1959). Este periodo
de formacion intelectual y luego de practica en la formacion
del seminario en Frisinga es sin duda decisivo, no solo por lo
que aprende, el llamado por sus companeros “Ratzinger de
los libros™ (Biicher-Ratg) frente a su hermano musico Orgel-
Rarz, sino también por los autores que lee y frecuenta. En
este capitulo el lector recordara los grandes nombres con
sus ideas y aportaciones teologicas, litirgicas y pastorales
de aquellos grandes autores en la Universidad de Minich
desde el italo aleman Guardini, el renano Gottlieb S6hngen,
su director de tesis sobre la eclesiologia de san Agustin y el
trabajo de habilitacién sobre la revelaciéon en san Buenaventura
con la angustia que padeci6 al defenderla, pues la rechazo, en
un primer intento, el codirector Michael Schmaus, y luego su
acercamiento al francés Henri de Lubac, y a Karl Rahner y al
suizo Hans Urs von Balthasar. Pero en medio de todo esto esta
la ordenacién sacerdotal de él y de su hermano por el anciano
cardenal antinazi Michael von Faulhaber, el dia mas feliz, el 29
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de junio de 1951, a la edad de 24 afos, con la presencia de sus
padres y hermana Marfa, y alos pocos dfas, el 8 de junio, los dos
hermanos celebraron su primera misa en su pueblo Traunstein,
a primera hora Joseph y a la hora mayor su hermano Georg
con mas solemnidad. “En el recordatorio de la ordenacién, se
recoge el texto de 1Cor 1,24: No somos los duerios de vuestra fe,
sino servidores de vuestra alegria”. Se leen con gusto sus primicias
pastorales como neo sacerdote y como profesor investigador
en el seminario de Frisinga. “Fruto de la labor pastoral de
aquellos afos fue el articulo de 1958 titulado Los nuevos paganos
) la Iglesia, que a unos gustd y a otros molestd, pues anticipaba
lo que hoy es una realidad incontrovertible: “Esta Europa
nuestra, cristiana de nombre, es —desde hace cuatrocientos
afios— la cuna de un nuevo paganismo, que crece sin parar en
el corazén mismo de la Iglesia y que amenaza con demolerla”.

El cuarto capitulo lo centra en el concilio Vaticano II,
comenzando, como de costumbre, con la cronologia de los
hechos mas relevantes de la época enmarcados en su trayectoria
personal: primero en Bonn (1959) y luego en Munster (1963-
1960), o sea, en las dos ciudades de su actividad docente. Llama
la atencion que “el 1 de enero de 1958 recibia el nombramiento
de profesor titular de teologfa dogmatica y fundamental en
Frisinga [...] y en verano de 1958 me lleg6 una invitacion para
ocupar la catedra de teologia fundamental de Bonn: la catedra
que mi maestro S6hngen habfa deseado siempre, pero que
las circunstancias de esos afios le habifan impedido alcanzar”.
Pues bien, a comienzos del afio 1959 Juan XXIII anuncia la
convocatoria del concilio y Ratzinger comienza sus clases en
Bonn, su primer amor, y en junio pronuncia una lectio magistralis
titulada E/ Dios de la fe, el Dios de los fildsofos (“la guia de mi
pensamiento”, dirda mas tarde), que tuvo una gran acogida vy,
desde entonces, fue un profesor popular por su manera de dar
clases y por sus contenidos, eso si, sin dejar de ser sacerdote
y celebrar la Misa a primera hora antes de ir a la Facultad. En
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dicha leccion inaugural aparecen algunos datos de su sistema
teologico: el concepto de persona “obtenido a partir de la
fe trinitaria” y la intima relacion entre la fe y la razén se han
mantenido firmes en su pensamiento teolégico. Como Bonn,
capital de la nueva Alemania occidental, no estalejos de Colonia,
el arzobispo cardenal Frings esta al tanto de lo que se cuece en
aquella facultad de teologia, y comienza los contactos con el
joven profesor, que le echa una mano tanto en la preparacion
de los temas-esquemas a debatir en el aula conciliar, sobre
todo en lo referido a revelacion y eclesiologia (la colegialidad,
la libertad religiosa y otros). Ratzinger estuvo metido de lleno
en la tematica conciliar, primero como asesor de Frings (uno
de los grandes y decisivos padres conciliares) y luego como
perito conciliar. O sea, si alguien sabe lo que fue el concilio
por dentro, cémo se desarrolld, con qué dificultades tropezé y
supero, qué fines promovio y los logros que promulgo en sus
constituciones, decretos y declaraciones, ese se llama Ratzinger.
Por eso, ya pontifice, lo primero que hizo fue senalar, no cual
fue el espiritu del concilio, sino la hermenéutica con la que
interpretarlo. Benedicto XVI lament6 en mas de una ocasion
que el verdadero concilio fue suplantado por el concilio virtual
de los medios de comunicacion con las consecuencias nefastas
que hasta hoy padece la Iglesia. Por eso, es tan importante la
aportacion de este cuarto capitulo, que recorre de la mano
de nuestro perito conciliar las cuatro sesiones del concilio
con sus esquemas viejos y nuevos, sin obviar los debates y
las agrias discusiones entre la mayoria renovadora (liderada
por el episcopado francés, aleman, belga y austriaco con sus
peritos y tedlogos, entre los que estaba Ratzinger) y la minoria
conservadora (entre otros, el episcopado espanol), destacando
sus aportaciones principales en las grandes constituciones,
decretos y declaraciones, bajo la gufa de Pablo VI (‘arquitecto
del concilio’), que tuvo intervenciones decisivas en algunos
asuntos (se reservo la cuestion del celibato y la regulacion de
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los medios anticonceptivos) y mandé incluir la Noza explicativa
praevia al final de la constitucion LG que, sin formar parte del
texto conciliar, si que hay que tenerla en cuenta para interpretar
correctamente la doctrina sobre la colegialidad y su relacion
con el primado, también quiso completar la doctrina sobre
los titulos marianos enumerados por el concilio cuando, “por
la tarde [del 21 de noviembre de 1964 dia en que Pablo VI
promulgé la constitucion] proclamé a Marfa Madre de la Iglesia
enun acto vespertino organizado en Santa Marfala Mayor... En
realidad, se sacaba la dltima consecuencia del dltimo capitulo
de la Lumen Gentium sobre 1la Madre de Jesucristo”. Y todo esto
en medio del traslado de Ratzinger de Bonn a Munster y aqui,
como catedratico de dogmatica, acompanado de la tristeza de
los alumnos renanos y alegria de los munsterianos profesores y
alumnos (llego a tener hasta 600 alumnos en sus clases). Aqui,
en esta bella ciudad catélica de Westfalia, estuvo solo tres afios,
pero muy fructiferos, pues en la p. 525 dice el autor que, “entre
1963 y 1966, Ratzinger publicé nueve libros, setenta articulos
de diversa extensién, amén de algunas voces para distintos
diccionarios teoldgicos” (cifras que no coinciden con las que
se dan en la nota 328, p. 587). De su estancia en Munster se
recuerdan también las tres homilfas que predico en la catedral
de San Pablo, llena de gente joven, durante el adviento de 1963
sobre la fe y el amor, y que luego publicé en un libro con este
titulo £/ que ama, ese es cristiano, y en la reciente edicion espafola
Ser cristiano (Vom Sinn des Christseins. Drei Predigten), Bilbao 2005.
Y, a modo de resumen, afirma: “Cristiano es quien tiene amor.
Esta es la sencilla respuesta a la pregunta sobre la esencia del
cristianismo”’, afladiendo que la figura mas emblematica del ser
cristiano es Marfa, que vivié del amor y para el amor. El 25
de mayo de 1966 dict6 su ultima lecciéon en Munster rumbo
Tubinga “en tren”.

En los cuatro capitulos de este primer volumen se
encuentran aportaciones importantes para conocer la biografia
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de Ratzinger (que para eso se recuerdan), pero es en el altimo
donde su figura se agranda, no solo por lo bien que describe
desde dentro el desarrollo del concilio en sus cuatro sesiones y
sus propias aportaciones como perito tedlogo, sino también por
el trabajo realizado en comunién con otros peritos y tedlogos
bien conocidos hasta llegar a fundar la revista conciliar por
excelencia Concilum (aunque pronto, vista su deriva posconciliar,
se alejo de ella y de ellos...).

Menciono, para terminar, cuando justamente hoy se cumple
el tercer aniversario de su muerte, la amplia bibliografia
utilizada para componer este libro, magnificamente editado sin
apenas ninguna errata, salvo la que aparece en la p. 49 referida
al filésofo nominalista Gabriel Biel (1918-1945, cuando en
realidad es ¢.1420-1495), ordenada por orden alfabético de
la p. 589 a la 607. Bien merece su autor nuestro mas sincero
reconocimiento, a la espera de leer el segundo volumen de esta
biografia critica de la figura excepcional Benedicto X171. E/ Papa
de la razon. [José Maria de Miguel Gonzalez].

Blanco Sarto, Pablo. Benedicto
XV1. El Papa de la PasLo BLanco SarTo
Razon.  De  Tubinga a 1
Roma (1966-2005).

Biblioteca  Ratzinger -4
II, San Pablo, Madrid,
2025. 640 pp. ISBN: ~ DBENEDICTO XV1]
978-84-285-7417-4. LGSR0
Como anota el autor en la T
Presentacién de este segundo
volumen de su “biograffa Biblioteca Ratzinger 11
[sobre  Joseph Ratzingen
critica y  contextualizada, Z»

B PR

documentada, teniendo en
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cuenta en primer lugar los textos del biografiado y los escritos
sobre ¢l [...]. En este volumen recorreremos su vida [...] desde
su estancia en las universidades de Tubinga y Ratisbona, asi
como su ministerio como arzobispo de Munich y Frisinga,
y como prefecto de la Congregaciéon para la Doctrina de la
Fe, hasta su eleccion como sucesor de Pedro”. Trabajo que
emprendié el autor a modo de homenaje “al acercarse el
centenario de su nacimiento en 20277, con objeto de dar a
“conocer mejor su vida, su obra y su pensamiento”.

LLa metodologfa es la misma que la usada en el volumen
anterior: primero la Cronologia, recordando los acontecimientos
importantes eclesiales, culturales, politicos de esa década, en este
caso desde 1966 a 1976, arrancando de Munster, pasando por
Tubinga (1966-1969), hasta llegar a Ratisbona (1969-1977). La
otra caracteristica que permanece invariable son las abundantes
notas a pie de pagina que completan y matizan afirmaciones que
aparecen en el texto mayor; a veces resultan algo cansinas, pero
creo que hay que hacer el esfuerzo de leerlas para comprender
mejor lo que esta en juego en las declaraciones y polémicas
referidas a él, primero como profesor universitario con sus
publicaciones, luego como arzobispo de la gran di6cesis bavara
de Munich y finalmente como Prefecto de la Congregacion
para la Doctrina de la Fe. Como en el primer volumen, organiza
su trabajo en cuatro capitulos bajo los epigrafes: I. El profesor
de teologfa (en esas dos universidades), como II. Arzobispo en
Munich, como III. Prefecto en Roma, y IV. Al comienzo del
milenio.

Lo suyo parece que era la investigacion y la docencia, pero
la obediencia le cambi6 los planes, y la obediencia siempre es
costosa, porque hay que sacrificar y renunciar a metas que uno
anhelaba. Es el caso de Ratzinger, que tenfa una gran capacidad
intelectual y comunicativa para llevar a cabo su vocacion. Pero
Pablo VI, que le habia conocido como perito conciliar y lefdo
algunos de sus libros, y seguia con preocupacion la deriva
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posconciliar que tanto le hizo sufrir, le encomendé la didcesis
de Munich y, a continuacion, le creé cardenal. Y con lo a gusto
que estaba en la gran ciudad bavara, haciéndose ya con ella,
le llega otro disgusto que iba a durar muchos afos: el Papa
polaco lo llama junto a él hasta presidir el funeral por su eterno
descanso y el conclave, del que sali6 elegido como Benedicto
XVIL

De la universidad de Munster pas6é a la prestigiosisima
(entonces) de Tubinga para ocupar la catedra de Teologia
dogmatica creada por Hans Kiing para su (entonces) amigo
Ratzinger. En esta universidad, también sacudida entonces por
las revueltas del 68 y el neomarxismo dominante, y dentro de
la Iglesia las protestas por la enciclica de Pablo VI Humanae
vitae, tuvieron lugar en el Auwuditorium maximum las conferencias
sobre el Credo abiertas a todas las facultades con tal éxito
que dieron lugar al mas famoso de sus libros “Introduccion
al cristianismo” (1968), que aqui fue editada al afno siguiente
por Sigueme con una Nota preliminar de Olegario Gonzalez
de Cardedal. Aquella revuelta situacién universitaria le llevo
a Ratzinger a aceptar otra invitacion en una universidad mas
tranquila recientemente creada en Ratisbona, y encima en
su Baviera natal. A Hans Kiing no le gusté nada la marcha
de Ratzinger y, a partir de entonces, se hablé del “trauma
de Tubinga” que, dice, Ratzinger nunca supero, y empezod
a circular “el mito de la grosse Wende’, el gran cambio del
Ratzinger progresista al Ratzinger conservador, hasta acufiar el
mote que le puso Kiing como “El gran Inquisidor”, a poco de
tomar posesion de la Congregacion para la Doctrina de la Fe.
Este supuesto cambio, le ocasionara el “odium theologicum”
entre los progresistas. En este primer capitulo merece la pena
el cambio, aqui si, que experiment6 la revista Concilium, fundada
para promover el concilio, y su deriva por otros caminos ajenos
al verdadero concilio, eso si apelando al “espiritu del concilio”.
En frente, otros tedlogos como Urs von Balthasar, Henri de
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Lubac y el propio Ratzinger, fundaron la revista Commmunio que,
como su nombre indica, querfan salvaguardar la eclesiologia
del concilio, o sea, la unidad de la Iglesia como Pueblo de Dios
y Cuerpo de Cristo en comuniéon con Pedro. Su estancia en
Ratisbona, “una universidad de provincias”, le devolvié la paz
y quiso emprender alli la elaboracion de una teologia propia:
“Me alegraba poder decir algo personal, nuevo, que hubiese
crecido sin embargo dentro de la Iglesia”. Pero “lo unico que
conseguf acabar fue la escatologia, que siempre he considerado
mi obra mas elaborada y cuidada”.

Dela universidad ala catedral de Munich para ser consagrado
obispo el 28 de mayo de 1977, vigilia de Pentecostés, y un mes
después, el 27 de junio, es creado cardenal por Pablo VI un
afio antes de morir el 6 de agosto de 1978. Ratzinger asumio
como lema episcopal el de “cooperador de la verdad”, que
intento llevar a la practica con amor. En realidad, la busqueda
de la verdad fue el motor de su labor teolégica en las cuatro
universidades donde ensefi6 e investigd. Ahora, en aquel clima
posconciliar tan movido, tuvo que navegar como arzobispo sin
ceder un 4pice en la defensa de la verdad, pero con caridad.
Este lema episcopal lo guiara en todas sus actividades hasta
el final de su vida. Pero la defensa de la verdad, cuando se
trata de la verdad de Dios y del hombre o de misma Iglesia,
tiene un precio, porque la verdad en tiempos del imperio de
las ideologias o ya no existe o ha sido reducida a opiniones.
Como cardenal particip6 en el cénclave que eligié al primer
papa no romano desde el siglo XVI, venido de lejos, el polaco
Juan Pablo II, y también el primer arzobispo que lo recibi6 en
la primera visita de un papa polaco a Alemania en noviembre
de 1980, pero un poco antes, en octubre, le habia nombrado
relator del sinodo sobre la familia, del que sali6 el importante
documento Familiaris consortio (1981), que iluminé el sentido o
fundamento del ser y la misién de la familia hasta que llegd en
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2016 la exhortacion apostolica postsinodal Aworis laetitia, del
papa Francisco, sobre el mismo asunto.

El dltimo periodo de la vida de Ratzinger se desarroll6
en Roma, primero como Prefecto de la Congregacion para
la Doctrina de la Fe, periodo que es el que en este volumen
se estudia, y luego hasta su muerte como Papa y como Papa
emérito. Leyendo el trabajo desempefiado en estos afios de
1982 a 2005 por Ratzinger al frente de la Congregacion, por
mas que pidi6 al Papa en distintos momentos que lo liberara,
uno no puede sino asombrarse de los frentes con los que hubo
de lidiar, siempre en defensa de la verdad: con la teologfa de
la liberacién, o con los autores con doctrinas heterodoxas en
campos diversos en moral sexual o de género o cristologicos,
eclesiologicos, o con los lefebvrianos, etc., o los escandalos
pederastia, hasta llegar en el afio del Gran Jubileo con la
publicacién de la Declaracion Dowmzinus lesus sobre la unicidad
y universalidad salvifica de Jesucristo y de la Iglesia, haciendo,
casl siempre, para los progresistas, de Gran Inquisidor; incluso
para estos la publicacion del Catecismo de la Iglesia Catélica
fue duramente criticada. En todo caso, la misién del Prefecto
fue siempre defender la fe de los mas débiles, de los pequefios,
frente a la ¢lite de los supuestos sabios de la teologia liberal.
Respecto de los documentos de la Congregacion, siempre ha
defendido Ratzinger que su trabajo alli fue colegial, sin imponer
su propia teologia, que eso lo dejaba para los libros en forma
de didlogo con periodistas, que publicé por su cuenta, con el
permiso de Juan Pablo II cuando lo llamé para esa dificil mision,
que era como enfrentarse navegando en un mar fuertemente
agitado, entre otras cosas, por el llamado “espiritu del concilio”
y la oprimente “dictadura del relativismo”. O sea, tanto en los
libros suyos como en los documentos de la Congregacion el
lector puede hacerse una idea no solo del estado de la teologfa y
de los tedlogos con sus preocupaciones, sino de la misma vida
de la Iglesia, cuyos ecos llegan hasta hoy...
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Termina el volumen con la muerte de Juan Pablo II y la
eleccion de Ratzinger como Benedicto XVI, recordando los
discursos de él como Decano del Colegio en la Misa Pro eligendo
Pontifice y luego al dia siguiente de ser elegido en la Capilla
Sixtina a los cardenales electores, y finalmente en la jornada
de su inauguracion del pontificado en la Plaza de San Pedro.
A la espera del tercer volumen que concluira, espero, esta
magna empresa llevada a cabo por Pablo Blanco Sarto y tan
bien editada por Ediciones San Pablo, deseo que tenga muchos
lectores, también en homenaje al gran tedlogo y pontifice de la
razon. [José Maria de Miguel Gonzalez|.

D’Andrea, Bruno N. Ez /a
vedad de la carne. La defensa
de la encarnacion de Agustin
de Hipona en la Réplica a
Fausto. Ciudad Nueva-
Avgvstinvs, Madrid,
2026. 592 pp. ISBN:
108497156765

Quisiera comenzar esta
resefia con un texto homilético
enelqueel predicador defiende
las dos naturalezas en Cristo,
pero especialmente subraya
su humanidad, ante quienes la
negaban, los maniqueos: «Sin
el poder del Verbo, la voz del Padre, enviada del cielo, no habria
dicho: Este es mi Hijo amado en quien me he complacido, y sin la
verdad de la carne Juan no habria dado testimonio: He aqui e/
Cordero de Dios, he aqui el que quita el pecado del mundo. Sin el poder

del Verbo, no habria tenido lugar la sanacién de los enfermos,
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ni la resurreccién de los muertos; y, sin la verdad de la carne, no
habria tenido necesidad de alimento cuando tenfa hambre, ni
de sueno cuando estaba fatigado. Finalmente, sin el poder del
Verbo, el Sefior no se habria declarado igual al Padre, vy, sin la
verdad de la carne, no habria dicho que el Padre es mayor que
¢l. En realidad, la fe catdlica acepta ambos aspectos, defiende
ambos, porque cree que el Hijo de Dios es uno solo, hombre y
Verbo, de acuerdo con lo que es propio de la sustancia divina y
la sustancia humana»'.

Este texto no es de Agustin, sino del papa Leén Magno —un
autor posterior— y, como podemos ver, aparece alli la defensa
de Ja verdad de la carne. ;Habra leido Leon esta expresion antes en
el Contra Faustum de san Agustin, donde habla en estos mismos
términos acerca de la encarnacion de Cristo? La respuesta la
dejamos abierta para que otro investigador se encargue de dar
con ella.

Si podemos notar con este juicio del papa Ledn sobre la
cristologfa deficiente de los maniqueos la misma valoracién
que mucho antes habfa hecho san Agustin, especialmente en
la réplica al obispo maniqueo Fausto. En el libro de Bruno N.
D’Andrea se puede acceder a los entresijos de una verdadera
confrontacién de cristologias en la que los adversarios
manifestaban también diferentes maneras de comprender la
salvacion. Para los maniqueos, Jesuds era una figura de salvacion,
pero al modo de Saluator spiritalis (F. Decret), descendido de la
esfera divina para salvar sin asumir la humanidad, ya que ¢l
solo ofrecerfa un conocimiento (gnosis) salvifico —como dira
el maniqueo Fortunato, scientia rerum— y Manes serfa el profeta
revelador de dicho conocimiento. La cristologia de Agustin y
de su comunidad, en cambio, no hara mas que confesar la fe
eclesial: el Hijo de Dios realmente se ha hecho hombre para

' Le6n Magno, Sermin sobre la Pasion del Seior (13) XTIV, 4.
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hacernos participes de su filiacion divina. En otras palabras, los
fieles son hijos adoptivos por la encarnaciéon del Hijo de Dios
y ese —no el mero conocimiento de verdades— es el camino de
la salvacion.

El libro presenta una estructura clara, bien construida,
aunque no debe darse por descontado en estudio sobre el Contra
Faustum, que se presenta como una de las obras mas complejas
de analizar dentro de la produccion agustiniana. Agustin
responde a una obra de Fausto, a cada uno de sus capitula,
para confrontar con ¢l a proposito de una serie de temas que
resume san Agustin en las Retractationes: «He escrito una obra
extensa, Réplica a Fausto, el Manigneo, que blastema contra la Ley
y los Profetas, y su Dios, y contra la encarnacioén de Cristo, y
ademas porque dice que las Escrituras del Nuevo Testamento
con que yo le refuto estan falseadas, replicando a sus palabras
propuestas con mis respuestas»”. Agustin elige construir la obra
sobre la base del antiguo género de las guaestiones et responsiones.
El autor del libro muestra que esto se ha tenido muy presente
al analizar los textos.

En el capitulo I se ofrece un nuevo Status quaestionis relativo
a Fausto y el Contra Faustum. Se deja asentado de manera
particular el impacto que han tenido los descubrimientos
de fuentes directas del maniquefsmo en la evoluciéon de los
estudios sobre Fausto y su obra. Por otra parte, se enumeran
los estudios mas significativos al respecto, llegando hasta el
ano 2024. En el segundo capitulo se presenta el maniquefsmo,
su relacion con el gnosticismo, la figura de su fundador y su
mito, que revela su doctrina de los dos principios y los tres
tiempos. Por otro lado, se profundiza en el maniqueismo
norteafricano y su cristologfa. En todo momento, se percibe la
constante valoracion de estos elementos, teniendo en cuenta la

* Agustin de Hipona, retr. 2,7,1.
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comprension patristica del maniqueismo, asi como los estudios
actuales desde la historia de las religiones. El tercer capitulo
presenta el itinerario cristologico de san Agustin hasta el afio
400, ya que en ese entonces estarfa comenzando a elaborar su
réplica al obispo maniqueo. En el itinerario descrito, aunque
su énfasis recae en las obras antimaniqueas, se presentan los
inicios y el desarrollo de la cristologia de san Agustin hasta los
primeros afios del episcopado. El hilo conductor es el encuentro
con Cristo del mismo Agustin y su comprension progresiva
y cada vez mas profunda del misterio de la encarnacion.
En el cuarto capitulo se ofrece una presentaciéon de la obra
y una perspectiva concreta para su lectura: la confrontacion
de cristologias. Asimismo, se asoma como la soteriologia
que se deriva de ellas esta detras de la polémica entre los dos
adversarios. En el quinto capitulo se desciende a la cristologia
de Fausto, elemento imprescindible para comprender la
respuesta agustiniana. En términos generales, se desentrana
su caracter doceta y su dependencia de una preeminencia
de la autoridad de Manes sobre la autoridad de los escritos
canonicos, lo que marca profundamente la presentacion del
Cristo de Fausto como un Christus sine carne. En el sexto capitulo
se analizan exhaustivamente —y esto constituye una novedad—
todos los textos de argumento cristologico, destacando su
caracter antimaniqueo; mas aun, emergen de otros libros de
argumento no cristolégico otros tantos elementos sustanciales
para desarrollar la cristologia soteriologica de Agustin como
tema transversal de la obra. En el séptimo y ultimo capitulo,
el autor presenta a modo de sintesis la relevancia de nociones
cristologicas presentes en la obra, que una mirada superficial
pasarfa por alto. Titulos biblicos y otros propios de la tradicién
aparecen como el nucleo de la argumentacion agustiniana en
torno a la defensa de la zncarnatio Christ, lugar o espacio de
salvacion del género humano. Me parece fundamental subrayar
la teologfa de la mediaciéon que se encuentra desarrollada a lo
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largo de todo este capitulo. Permite ver como en la controversia
antimaniquea se desarrolla también la concepcién agustiniana
del Mediator, transversal a toda la cristologfa agustiniana. Por
otro lado, particularmente significativa es la figura de Christus
Sponsus, que revela una polémica eclesiologica que parece
menos comun entre los maniqueos y Agustin, sobre todo si
tenemos en cuenta que es la gran cuestion que ha enfrentado a
los donatistas con el Hiponense.

Sin duda alguna, el libro tiene muchos méritos. Como bien
muestra el autor, la investigacion en torno al Contra Faustum
no profundizé en la cristologia soteriologica de Agustin
presente en la réplica. El hecho de llevar adelante un estudio
monografico de estas caracteristicas y con esta orientacion hace
valiosa la contribucién del autor a los estudios agustinianos.
Por ejemplo, puede destacarse su contribuciéon particular al
estudio del «pronicenismo» de Agustin, abordado actualmente
por estudiosos como L. Ayres, M. R. Barnes y otros (pp. 442;
527-528). Ahora bien, me parece que un valor ulterior puede
encontrarse en la perspectiva que se ha asumido a partir de la
propuesta de B. Daley con relacion a la cristologfa patristica (p.
59). Entiendo que este libro muestra que los estudios patristicos
en torno a la persona y obra de Cristo deben continuar
ampliando sus horizontes y no detenerse en los lugares
comunes que hasta ahora han primado en la teologia patristica.
Asi se comprende mucho mejor cuanto ha dicho el autor sobre
el tipo de aportacion lograda: se trata de teologia positiva, tan
importante ayer como hoy para desarrollar la ciencia teologica
sistematica. Finalmente, solo una advertencia lingtistica, que
a lo mejor esta fuera de lugar. Mirando al titulo de la obra,
quiza interesase un cambio de preposicion (encarnacioén por
Agustin), dado que, si no, pareciera que quien se encarna es
Agustin, no Cristo. [Enrique Gémez Garcial.
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Hincapi¢ =~ Lopez,  Julian
Antonio. Recorriendo la
Cindad de Dios. Editorial
Uniagustiniana, Bogota,
2025. 258 pp. ISBN:
978-628-7727-05-2

La obra resefada ofrece
un analisis pormenorizado s
y estructurado de La cndad ReC.QF riendo
de Dios, de san Agustin, LII cudad
situando a este en su contexto de Dios
histérico inmediato: la crisis JCAN R NTONIDHINCARIERCEES
del Imperio romano y las
acusaciones  paganas  que
culpaban al  cristianismo
de su declive. El autor del
estudio responde a la intencién de Agustin de refutar tales
murmuraciones, ofreciendo horizontes de esperanza a aquellos
de quienes se sentfa su pastor y gufa. Para ello, apela a un
estilo directo, abordando las diversas cuestiones con claridad y
concision, y sin recurrir a excesos academicistas.

La estructura del texto se presenta como un paseo (de ahi
el titulo) por los grandes temas de la obra agustiniana. Tras
una sucinta introduccién, en el primer capitulo se repasan
rasgos generales de la obra (motivacion, estructura, contenidos
principales y, sobre todo, la célebre doctrina de las dos ciudades
y de sus respectivos habitantes, asi como sus correspondientes
destinos finales). Seguidamente, se aborda la cuestion metafisica
del ser y del existir a partir de los capitulos iniciales del Génesis,
siendo este el capitulo mas extenso con diferencia: presenta al
Creador (su identidad, su obrar, su voluntad y su conocer) y su
obra en el tiempo; luego se centra en las figuras de Cristo y de
la Iglesia, de los angeles y, sobre todo, de los seres humanos,
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que le dan pie para profundizar en el pecado, la gracia, la fe,
la obediencia, los milagros y las cuestiones escatolégicas. Un
capitulo posterior se dedica a lo gnoseolégico (la verdad),
sintetizando la exposicion agustiniana sobre el alma, el
conocimiento, la filosofia, la belleza, la presciencia divina, la
naturaleza y, muy brevemente, el tiempo. De lo epistemoldgico
se pasa a lo moral en el cuarto capitulo, donde se desentrafian
el orden del amor y la realidad del bien, y elementos morales
inherentes al ser humano, como apetencias, afectos, pasiones,
virtudes, vicios y el universal deseo de felicidad. Finalmente,
el libro culmina con la administracién de la ciudad, en el que
muy exiguamente se exponen los conceptos agustinianos
del pueblo, la paz, la guerra, la justicia y la religién popular.
Como portadillas, cada capitulo cuenta con unos hermosos
carboncillos separadores, que recrean estampas de claro cariz
agustino recoleto colombiano (El Desierto, la Casona, la torre
de la Candelaria...).

Agradecemos la publicacion de este volumen, que se postula
como una herramienta académica valiosa para comprender la
profundidad teoldgica e histérica de san Agustin, ofreciendo
un recorrido sistematico por los pilares conceptuales de una
obra enciclopédica. [Enrique Gomez Garcia.
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Gomez Garcia, Enrique —
Somavilla Rodriguez,
Enrique (coords.).
Euntre  credulidad ¢
increencia. La transmision
de la fe cristiana en un
horizonte postsecular.
UPSA Ediciones —
Sindéresis, Salamanca,
2025. 245 pp. ISBN:
979-13-87569-09-9. e ——— e pem——

La transmisién de la fe cristiana
en un horizonte postsecular

Enrique Gémez Garcia - Enrique Somavilla Rodrigues (Coords.)

Lo religioso sigue des-
pertando interés, aunque lo
hace con unos rasgos muy
particulares que no nos
permiten simplificar lo que es una realidad compleja y, sobre
todo, que requieren un serio estudio de este fenémeno. Esto
es lo que nos ofrece esta obra conjunta que coordinan Enrique
Gomez y Enrique Somavilla: una reflexion académica sobre
lo religioso en una sociedad postsecular y pluralista como la
nuestra.

En la introduccién, uno de los coordinadores, Enrique
Gomez, presenta la obra, su estructura y el modo en que el
Pantocrator que ilustra la portada ofrece pistas sobre el contenido.
Las diez contribuciones de este libro estudian nuestro contexto
sociolégico, al menos en Occidente, desde perspectivas
diversas y, sobre todo, con el interés puesto en como transmitir
la fe cristiana en este escenario. Aunque esta estructura solo se
explica en la introduccién y no se refleja en el indice, el libro se
organiza en tres partes que explican el orden de sus capitulos.

La primera parte redne tres capitulos que ofrecen estudios
de naturaleza mas sociologica, fenoménica y filoséfica. En ellos
se pretende delinear los contornos de esta nueva secularizacion
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en la que estamos insertos. Sergio Gadea Caballero inaugura
la reflexion a partir del pensamiento del filésofo canadiense
Chatles Taylor. Gadea pretende mostrar como la consideracion
de Taylor sobre el origen de la secularizacion puede también
considerarse una critica a ciertas formas de poder espiritual
promovidas por las élites modernas, y no tanto como un mero
rechazo a las normas religiosas o a las instituciones en general.
De hecho, como sostiene el autor a lo largo de su trabajo,
Taylor pretende mostrar como, en medio del desencanto, el
amor cristiano puede recuperar su potencia liberadora.

Manuel Porcel Moreno, autor del segundo capitulo, se
pregunta en €l si nos encontramos ante la recomposicion o
la descomposicion de lo religioso. Tras un estudio de como
ha evolucionado en las ultimas décadas el hecho religioso y
sus caracteristicas, plantea que el proceso posmoderno de
descomposicion de lo religioso se observa con claridad en tres
puntos: el individualismo exacerbado, la practica ausencia de
gestion ideologica y la separacion de lo sagrado de su sistema de
significados. Porcel termina su exposicion presentando algunos
desafios por afrontar para que la légica de la secularizacion
posmoderna no termine por configurar también la logica de
lo religioso.

El tercer capitulo estd consagrado a ahondar en la relacion
entre la cultura y la verdad. La autora de estas paginas, Zaida
Espinosa Zarate, se sirve del pensamiento filosofico de
Fernando Inciarte para defender que, “lejos de dificultar o
entorpecer la busqueda de la verdad, penetrar en el mundo de
la cultura es el inico medio de aproximarse a ella” (p. 78). De
hecho, considera que no existe propiamente un dualismo entre
la verdad y la cultura, porque no son realidades separadas, sino
que sefialan dimensiones distintas de la realidad.

Lasegunda partedellibro esta constituida por cuatro capitulos
que, en esta ocasion, se ocupan de la interpretacion. En ellos
se busca presentar directrices que orienten el pensamiento, la
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presencia y el modo de actuar de los cristianos en este horizonte
social. Xabier Pikaza es el responsable de iniciar esta seccion
con un estudio en el que, a partir de una lectura de Mc 9,38-
42, presenta los rasgos principales del mensaje de Jests desde
la perspectiva de la identidad y la mision de la Iglesia en la
actualidad.

El pasaje marcano que centra este estudio y que sirve de
base para la propuesta de Pikaza es aquel en el que, ante la
queja de Juan porque hay quienes expulsan demonios en
nombre de Jesus sin ser del grupo de los apostoles, Jesus invita
a no impedirlo y plantea que quien “no esta contra nosotros
esta a favor nuestro” (Mc 9,40). Asi, esta pericopa permite
proponer que no es este un tiempo de enfrentamientos, sino
de impulsar esa dynamis de Dios que es salud y curacién para
toda la humanidad.

Juan Antonio Estrada, por su parte, se centra en aquello que
la creencia cristiana puede aportar a los problemas actuales y
cémo, tal y como reza el titulo de su aportacion, “la creencia
interpela a la increencia”. Asi, Estrada muestra, por ejemplo, la
necesidad de una ética mundial también religiosa y cémo una
Iglesia, que dé protagonismo a los laicos y asuma su condicion
sinodal, puede dialogar e influir en una sociedad democratica
que aspira a la igualdad de todos los ciudadanos.

El estudio que ofrece Enrique Gémez Garcia tiene una
doble vertiente. Por un lado, presenta el modo en que los
ultimos Papas han abordado la cuestion de la secularidad y del
proceso de secularizacion, tanto dentro como fuera del espacio
eclesial. Por otro lado, va mas alla de la habitual consideracion
de que la secularidad brota del cristianismo para reclamar la
dimension cristiana y eclesial de la laicidad, en una especie de
“extrafieza inclusiva”. El autor recurre al término “extrafieza”
para apuntar a una diferenciacién que no supone separacion,
sino que, mas bien, es posibilidad de didlogo y reciprocidad.
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La dltima colaboracién de esta segunda parte del libro queda
en manos de Enrique Somavilla Rodriguez. En sus paginas,
el autor busca poner en relacion tres realidades: teologia, fe
y secularidad. Tras un recorrido historico, reflexiona sobre la
dimensién normativa de la tarea teoldgica y aboga por que la
teologia no se reduzca a una actividad técnica, que asuma un
didlogo sincero con otras disciplinas y saberes humanos y que
refuerce su caracter académico y constructivo.

Los tres ultimos capitulos, con un tono mucho mas practico
y pastoral, constituyen la tercera y ultima seccioén del libro.
Esta parte se inicia con la reflexiéon de Josep Cobo Cucurull,
que parte de la inquietante pregunta de si “es posible seguir
creyendo en el Dios de los primeros cristianos ahi donde
Dios no se da por descontado” (p. 197). Cobo va a defender
que la critica que la ilustracién hizo al tefsmo tradicional en
realidad ha establecido las condiciones necesarias para poder
comprender mejor la revelacion cristiana. De algin modo, el
autor del capitulo explica que la transformacion cristiana se
produce después del encuentro con el clamor de quienes no
creen o de quienes “sobran”.

Emilio J. Justo Dominguez dedica un capitulo a desarrollar
las simpatias o convergencias entre el cristianismo y la cultura
actual. Asi, descubre en la vivencia del nihilismo, la debilidad
de la carne y la busqueda de espiritualidad de nuestra sociedad
puntos de encuentro que expresan, en realidad, la pasion
compartida por nuestra cultura y el cristianismo por la libertad,
que esta vinculada al amor.

Cierra el libro el trabajo de Martin Gelabert Ballester que
explora las consecuencias de ser “discipulo misionero”; que es
la expresion empleada por el papa Francisco para referirse a
los cristianos en Ewvangelii Gaudinm, para concretarla en lo que
implica en nuestro horizonte social.

La pluralidad y riqueza de las miradas que esta obra conjunta
lanza a la cuestion de la secularidad y la transmision de la fe en
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nuestro marco cultural la convierte en un libro referente para
quienes pretendan ahondar y reflexionar sobre esta realidad.
[Ianire Angulo Ordorikal.
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Un autor

"T. Halik, La tarde del cristianismo. Valor para la transformaciin, Hetdet,
Barcelona, 2023, p. 139.

"T. Halik, La farde del cristianismo. Valor para la transformacion, pp. 60-
03.

Halik, T. La tarde del cristianismo. Valor para la transformacion. Herder,
Barcelona, 2023.

Dos autores
*B. Forte y N. Silanes, La Santisima Trinidad, programa social del
cristianismo, Editorial Secretariado Trinitario, Salamanca, 1999, p. 99.

?B. Forte y N. Silanes, La Santisima Trinidad, programa social del
cristianismo, pp. 120-147.



Forte, B. y Silanes, N. La Santisima Trinidad, programa social del cristianismo.
Editorial Secretariado Trinitario, Salamanca, 1999.

Tres autores

*G. Aranda Pérez, F. Garcia Martinez y M. Pérez Fernandez, Literatura
Judia intertestamentaria, Verbo Divino, Navarra, 19906, pp. 285-311.

BG. Aranda Pérez, E Garcia Martinez y M. Pérez Fernandez, Literatura
Judia intertestamentaria, p. 25.

Aranda Pérez, G., Garcia Martinez, F y Pérez Fernandez, M. Literatura
Judia intertestamentaria. Verbo Divino, Navarra, 1996.

Cuatro o mas autores

*H. Kung et al., E/ cristianismo y las grandes religiones, Libros Europa,
Madrid, 1987.

“H. Kung et al., E/ cristianismo y las grandes religiones, p. 202.

King, H. etal. E/ cristianismo y las grandes religiones. Libros Europa, Madrid,
1987.

Editor, traductor o copilador ademas de autor

> Q. Aldea Vaquero, T. Marin Martinez y J. Vives Gatell
(cootds.), Diccionario de Historia Eclesidstica de Espaiia, vol. 2, CSIC,
Madyrid, 1972, p. 67.

" Q. Aldea Vaquero, T. Marin Martinez y J. Vives Gatell
(cootds.), Diccionario de Historia Eclesidstica de Espasia, vol. 2, CSIC, Madrid,
1972, p. 67-72.

Aldea Vaquero, Q.,Marin Martinez, T.y Vives Gatell, . (coords.). Diccionario
de Historia Eclesidstica de Espasna, vol. 2. CSIC, Madrid, 1972.

Capitulo u otra parte de un libro

¢P. M. Fehlner, «De Deo uno et trino ad mentem Caroli Rahner», en
S. M. Lazetta, Kar/ Rabner. Un’analisi critica, Cantagalli, Siena, 2009, p. 73.

16 P. M. Fehlner, «De Deo uno et trino ad mentem Caroli Rahner»,

pp- 73-161.



Fehlner, P. M. «De Deo uno et trino ad mentem Caroli Rahner. En
Lazetta, S. M. Kar/ Rahner. Un’analisi critica. Cantagalli, Siena, 2009.

2. Articulo de revista
Articulo de revista impresa

" M. Gagliardi, «The criticism of the philosophical thought of
Karl Rahner by Cornelio Fabro and some theological consequencesy,
Angelicum, vol. 94, n. 4 (2017), p. 715.

""M. Gagliardi, «The criticism of the philosophical thought of Katl
Rahner by Cornelio Fabro and some theological consequences», pp.
709-740.

Gagliardi, M. «The criticism of the philosophical thought of Karl Rahner
by Cornelio Fabro and some theological consequences». Angelicunz, vol.
94, n. 4 (2017), pp. 709-740.

Articulo de revista electronica

#]. P. Espinosa Arce, «Algunas claves para considerar la relacion entre
teologfa e historia en el pensamiento de Joseph Ratzinger», Cuestiones
Teoldgicas, vol. 44, n. 101 (2017), pp. 95-115. https://doi.org/10.18566/
cueteo.v44n101.205

'"]. P. Espinosa Arce, «Algunas claves para considerar la relacién
entre teologfa e historia en el pensamiento de Joseph Ratzingem, p. 105.

Espinosa Arce, J. P. «Algunas claves para considerar la relacion entre
teologia e historia en el pensamiento de Joseph Ratzinger». Cuestiones
Teoldgicas, vol. 44, n. 101 (2017), pp. 95-115. https://doi.org/10.18566/
cueteo.v44n101.a05

3. Articulo en periédicos o magacines

’E. Gervilla, «El valor de la tolerancia en una sociedad pluraly, Ideal,
24 de septiembre 2023, acceso el 15 de septiembre de 2025. https://
www.ideal.es/opinion/enrique-gervilla-valot-tolerancia-sociedad-
plural-20230925230602-nt.html



YE. Gervilla, «El valor de la tolerancia en una sociedad plural».

Gervilla, E. «El valor de la tolerancia en una sociedad pluraly. Ideal, 24
de septiembre 2023. Acceso el 15 de septiembre de 2025. https://www.
ideal.es/opinion/enrique-gervilla-valor-tolerancia-sociedad-plural-
20230925230602-nt.html

4. Tesis o tesina

""" X. Casanovas, «El precio de la fe en el progreso el debate
contemporaneo a propésito de Karl Lowithy, (tesis doctoral, Universidad
de Barcelona, 2023), p. 145. https://www.educacion.gob.es/teseo/
mostrarRef.do?ref=2510721

# X. Casanovas, «El precio de la fe en el progreso el debate
contemporaneo a propoésito de Karl Lowithy, pp. 20-57.

Casanovas, X. «El precio de la fe en el progreso el debate contemporaneo
a proposito de Karl Léwith». Tesis doctoral, Universidad de
Barcelona, 2023. https://www.educacion.gob.es/teseo/mostrarRef.
do?ref=2510721

5. Documento presentado en conferencias, ponencias,
congresos o similares

"'J. A. Estrada Diaz, «La creencia que interroga a la increencia»
(conferencia, Universidad CEU San Pablo - Real Centro Universitatio
Escorial Marfa Cristina, 17 de julio de 2025).

*]. A. Estrada Diaz, «l.a creencia que interroga a la increenciar.

Estrada Diaz, J. A. «la creencia que interroga a la increenciax.
Conferencia pronunciada en la Universidad San Pablo CEU - Real
Centro Universitario Escorial Marfa Cristina, 17 de julio de 2025.
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