


Juan Damasceno
EXPOSICION DE LA FE

Escrita en el siglo VIIT al final de la vida de
Juan Damasceno, la Exposicion de la Fe es
una ambiciosa sintesis de teologia. En sus
100 capitulos se condensan los grandes mis-
terios del cristianismo. Los primeros capitu-
los, que desarrollan los temas de la
existencia, unidad y winidad de Dios, for-
man cl tratade propiamente teoligice, ya
que versan sobre la vida intima de Dios,
Sigue luego la parte de la economia, o trata-
do sobre el designio redentor de Dios.
Forma parte de esta economiz el tratado
sobre la creacién y las criaturas, que culmi-
na con un resumen de la antropologia filo-
sofica. Esta parte no es superflua a toda la
obra, pues sin una sana antropologia no se
puede rcalizar una correcta cristologia.
Segiin el Damasceno, si no sabemos qué es el
hombre tampoco sabremos quién es Cristo.
El watado eristolégico se desarrolla sobre
estos dos grandes pilares. El Damasceno
repite a menudo que Cristo es perfecto Dios
y perfecto bombre, El misterio de la vida
intima de Dios y de la creacién son usados
para iluminar el misterio de la vida de Cristo
v de su obra redentora.

Nuestro autor cita Pr 22, 28 al inicio de fa
Exposicion de la Fe para asegurarnos que no
transgredird ni la Revelacién ni la Tradicién,
Se cifie a dicho objetivo citando literalmente
v por extenso a los mejores maestros del
oriente cristiano. La labor de sintesis del
Damasceno ha legado a la posteridad una
gran obra que ha sido seguida, sobre tedo en
su estructura y método, por los grandes
autores cristianos occidentales ¥ orientales
hasta nuestros dias.

Juan Damasceno es el tltimo tedlogo de la
antigua Iglesia griega que goza de fama uni-
versal, y con él se concluye, en oriente, la
época patristica. Fue declarado doctor de la
Iglesia en 1890,

La presente traduccién es la primera edicién
integra de la obra que se publica en lengua
castellana.
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INTRODUCCION

A lo largo de los siglos, la Expositio fidei (EF) ha re-
sultado ser un admirable libro de texto, aunque no era ésta
la pretensién de su autor, que lo ideé como un compendio
de la fe para un pastor de la Iglesia. No cabe duda de que
este éxito se debe en gran medida a la precisién en el uso
de los términos filoséficos, que junto con las fuentes pa-
tristicas, han hecho de la EF un instrumento qtil para la teo-
logia. No es un limite, sino un punto de partida seguro del
que se han valido las escuelas teoldgicas de Oriente y Oc-
cidente para profundizar en el conocimicnto del misterio de
Dios. Asi pues, las tradiciones teoldgicas orientales y occi-
dentales hunden sus raices en esta obra. Por eso es, hoy dia,
un instrumento ideal para desarrollar y conducir el didlogo
ecuménico. Esperamos que esta traduccién sea una aporta-
c16n 1l a dicha tarea.

1. ENTORNQ HISTORICO

Es necesario desarrollar brevemente el periodo en el que
vivié san Juan Damasceno, por dos motivos. El primero es
que conocemos muy poco de su vida, a pesar de haber sido
un oficial de la corte de Damasco, la mds importante del
mundo entonces, y después, un conocido predicador de la
Iglesia patriarcal de Jerusalén. El segundo motivo es el miés
obvio: porque en nuestro medio se conoce muy poco de ese
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periodo historico y tendemos a hacernos falsas ideas de él.
Hace pocos afios un estudioso calificaba aquella época como
un tempo privilegiado para el didlogo pluralista entre las
religiones cristiana, judia y musulmana. Esta opinién no
puede ser sino un espejismo: los mejores descos de nuestros
dias reflejados en un pasado distante y desconocido'.

La duracién del califato Omeya (661-752) de Damasco
encuadra histéricamente la vida del Damasceno. El primer
Omeya (Mu ’iwiya, 661-680) compra los derechos de cali-
fa a Hasan, el hijo mayor del califa Ali Abas. El Califa Alj,
casado con Fitima y por tanto cufiado de Mahoma, habia
sido asesinado en 661 por un disidente de la secta jarichi.
Las conquistas islamicas se consolidaron durante el largo ca-
lifato de Mu ’dwiya con la asimilacién de las culturas so-
metidas. Mu *dwiya es el verdadero fundador de la dinastia
Omeya porque hizo hereditario el califato (antes el califa
era elegido). Los Omeyas convirtieron Damasco en el cen-
tro del mundo islimico, dejando de lado los centros isla-
micos de Medina, La Meca, y la antigua metrépolis de Ale-
jandria de Egipto.

Abd al-Malik (685-705), conocido como Abimeleq, rehi-
zo la unidad del Islam, dividido por guerras de bandos. Al-
Walid (705-715) es cl mas grande de los Omeyas por su
poder, pero persiguié a los cristianos de Siria y Palestina al
final de su reinado. Estos dos tltimos son los califas bajo

1. Sobrc este periodo histéri-
co véase H. JepiN, Manual de
Historia de la Iglesia, Barcelona
1970, vol. III, secciones 1 y 2.
Una muy buena sintesis existe
también en L. BreuiEr ¥ R. Al-
GRAWN, El nacimiento de Europa,
en A. FLiclE y V. MagTin (dir.),
Historia de la Iglesia, Valencia
1974, vol. v. Tocan este tema con

detenimiento los capitulos 4 (fx-
dios, Monoergetismo e Islam) v 6
{(La desmembracion de las cris-
tiandades orientales). Especifica-
mente sobre el drea de Jerusalén
trata el articulo de S. H. GRIFFITH,
Muslims and Church Councils;
the Apology of Theodore Abi
Qurrah, cn StPatr 25 (1993) 271,
292-295,
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los que habria servido Juan Mansur, nuestro Juan Damas-
ceno, como cxactor general de cuentas (logoteta) de Da-
masco. Sus funciones se limitaban a recaudar los impuestos
de los cristianos de Siria y a velar por el respeto de sus de-
rechos, adquiridos precisamente a través del pago de im-
puestos. Ya que los impuestos se entendian entonces como
un rescate pagado a los conquistadores por parte de las co-
munidades conquistadas, no nos debe extrafiar que un cris-
tiano se encargase de recaudar los impuestos entre los cris-
tianos {los drabes musulmanes estaban libres de impuestos,
pues eran los conquistadores).

El sistema de gobierno de los Omecyas para con los pue-
blos sometidos foment6 el desarrollo de las herejias cristia-
nas en toda Asia. El que se dejara a los cristianos v a los
otros pueblos sometidos en una cierta libertad significé que
todos tenian la misma libertad, también los monofisitas de
Egipto y los nestorianos de Mcsopotamia, los judios y los
maniqueos de Persia. Por lo tanto, las herejias cristianas y
otras religiones que habian estado enquistadas en ciertos lu-
gares mientras el Imperio Cristiano de Oriente mantuvo su
presencia en Asia, se expandieron durante el califato Omeya
junto con el Islam, sobre todo entre la poblacién cristiana.
Esta friccidn y erosion continuada entre cristianos contri-
buyé fatalmente a que el cristianismo desapareciera de mu-
chos lugares cuando, un siglo después, la persecucién con-
tra el cristianismo se volvié parte del sistema bajo la dinas-
tia Abdsida.

Aunque los cristianos se vieron reducidos a lo que hoy
Hamariamos ciudadanos de segunda clase, durante el cali-
fato Omeya no se los persiguié. Sin embargo, cultural-
mente se los consideraba retrasados, casi paganos. Si nos
colocamos en cl punto de vista musulmdn podriamos decir
que los paganos habian creido en muchos dioses; que el
verdadero Dios se revelé a judios y a cristianos, pero los
judios no conquistaron el mundo. En cambio, los cristia-
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nos, que si extendieron su imperio por todo el mundo ro-
mano, empezaron a creer en tres dioses. El profeta Ma-
homa era el que habia vuelto a la verdadera religién del
unico Dios y habia conquistado el mundo. La fuerza de
la rebgion del Islam la confirmaba el poder del califa, ex-
tendido por todo el antiguo imperio cristiano y mis alla:
Damasco era el ¢je de un mundo que iba de Espafa a la
India.

El resto de los Omeyas después de Al-Walid no se dis-
tingwié sino por su cada vez mayor corrupcién. El dltimo
Omeya de Damasco (Marwan II) fue derrotado en la bata-
lla del Gran Zab (afio 752, en la confluencia del rio Zab con
el Tigris). La nueva dinastia Abdasida, que trazaba su origen
hasta Ali Abis y Fitima, la hermana de Mahoma, trasladé
el califato a Bagdad. Se cerraba la edad de oro de Damasco
para siempre.

1II. VIDA DE SAN JUAN DAMASCENO

Se sabe muy poco de cierto sobre la vida de san Juan
Damasceno. Los pocos datos de fiar sobre él aparecen en la
Cronografia de Tedtanes (813), en las actas del concilio ico-
noclasta de Hieria (753) y en las actas del Concilio Ecumé-
nico de Nicea II {787). Te6fanes? menciona a Sergio Man-
sur, un cristiano piadoso que era el cxactor de cuentas de
Abd al-Malik, ¢l califa omeya de Damasco (685-705). El
mismo autor afirma que éste era el apellido del Damasce-
no’. Ademids, el emperador Constantino V Coprénimo
(741-775), que era iconoclasta y odiaba al Damasceno por
haber defendido las imdgencs, se referia a éste como Mam-

2. TroOranNes, Chronographia: 3. Mansur significa victorioso
PG 108, 741c. en irabe, y principe en hebreo.
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zer, que significa bastardo*. El concilio iconoclasta de Hie-
ria%, convocado por este emperador, lanza una serie de ana-
temas contra el Damasceno, llamindolo Juan Mansur. Ade-
mds, ya que este concilio usa el pretérito para referirse a él,
debemos suponer que para entonces (753) el Damasceno ya
habia muerto. Sin embargo, vivia ain en 743, cuando su
amigo Cosma Melodos (que también era monje de San
Sabas) es elegido obispo de Maiuma (el puerto de Gaza en
Palestina del sur). El Damasceno escribe la Fuente del co-
nocimiento por encargo de Cosma Melodos, siendo éste
obispo de Maiuma. Por otra parte el Concilio Ecuménico
de Nicea I, que hace propia la ensefianza del Damasceno
sobre el culto a las imdgenes, compara a nuestro doctor con
el apéstol Mateo, pues «consideré de mds valor seguir al
Sefior que los tesoros de Arabia»$, haciendo referencia al
oficio de logoteta.

Con estos datos indirectos y algunos pocos mas pode-
mos encuadrar la vida de Juan Damasceno. Habria muerto
en el monasterio de San Sabas (Mar Saba), cerca de Jerusa-
Ién el 4 de diciembre del afio 750. En sus homilias sobre la
Dormicién de la Virgen afirma que ya ha alcanzado el in-
vierno de su vida. Si suponemos que murid a los 75 afios,
eso coloca su nacimiento en el afio 6757, en la Damasco de
los califas Omeyas. Se le supone hijo de Sergio Mansur, el

4, Cf. Teowranss, o. ¢: PG
108, 841b. El emperador se referia
a Dt 23, 3: No entrard ningin bas-
tardo (manzer} en la Iglesia de
Dios.

5, Concitio pr NICEA 11,
(787): Mansi, Sacrorum Concilio-
rum nova et amplissima collectio,
X, col. 356¢.

6. Ib., x1, col. 357b.

7. B. KoTier, Jobannes von

Damaskus, en TRE 17 (1988) 127,
v B. STUDER, Juan Damasceno, en
«DPA», Salamanca 1992, p. 1183,
suponen que nacié alrededor del
650, debido a que existe una tra-
dicidn que afirma que el Damas-
ceno habria vivido mis de cien
afios. Sin embargo, esta fecha co-
loca el inicio de su produccién te-
olégica después de haber cumpli-
do los ochenta aiios.
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exactor de Abimeleq. Por la mencién del apéstol Mateo que
hace el Concilio Ecuménico de Nicea II para referirse al
Damasceno, s¢ supone que de joven habria sucedido a su
padre en el oficio piblico. Se conserva una profesién de fe
en su traduccién irabe hecha con motivo de la ordenacién
sacerdotal, que se atribuyc al Damasceno?®. De ésta se des-
prende que cntraria al monasterio de San Sabas siendo ya
adulto, y que toda su formacién teoldgica la habria recibi-
do alli. Por tanto, también alli habria compuesto todas sus
obras. Se da el afio 715 como la fecha mds probable de su
renuncia al cargo publico, ya que en ese afio se intensifica
en Damasco la persecucién contra los cristianos por parte
de los Omeyas. Entre otras medidas, en 715 es prohibido
el culto cristiano en la basilica de San Juan Bautista de Da-
masco, que es convertida definitivamente en mezquita.
Antes de esta fecha era compartida por cristianos y musul-
manes. Nuestro futuro doctor se retiraria entonces al mo-
nasterio de San Sabas. La fecha mis probable de su orde-
nacién sacerdotal en Jerusalén seria el afio 726, cuando el
emperador Ledn III Isdurico desata la persecucién icono-
clasta, pues sus tres discursos en defensa de las imdgenes
ciertamente datan de poco tiempo después (729-730). Estos
estdn escritos contra el Isdurico. También la profesién de fe
que el Damasceno habria recitado para su ordenacion sa-
cerdotal termina con una lista de hercjias. Entre éstas no se
incluye el iconoclasmo, con lo que la profesién seria ante-
rior a 726. Fue ordenado sacerdote por Juan IV (706-735),
patriarca de Jerusalén. El Damasceno sc declara discipulo y
amigo de este patriarca,

8. Juan Damasceno, Expesi-  la traduccién Jatina. Se lee en el
tiv et declavatio fidei: PG 95, 417-  oficio de lecturas de san Juan Da-
420. Existe solamente cn su ver-  masceno (Litwrgia borarum, t. 1, p.

$16n drabe, de la que se ha hecho  969s).
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Su epiteto es Chrisorboas, «torrente de oro», que era el
nombre de un arroyo que regaba los jardines de Damasco®.
Segiin Tedfanes, le fue puesto «por la gracia del Espiritu,
que brillaba tanto en su doctrina como en su vida». Su ac-
tividad como maestro, si la tuvo, nos es desconocida. En
cambio consta que fue un predicador eminente de la Igle-
sia de Jerusalén. Es también uno de los mas importantes
poetas de la liturgia bizantina®.

III. OBRAS

La principal por su extensién y contenido teoldgico es la
Fuente del conoamiento, nombre colectivo de la obra que in-
cluye la Dialéctica (Capitula philosophica), las Herejias (Liber
de heresibus) y una Exposicion de la fe ortodoxa (De fide ort-
hodoxa o Expositio fidei). De éstas hablaremos con deteni-
miento mds adelante. Sus primeras obras, escritas entre 726
y 730 (también las mas originales), son sus tres discursos en
favor del culto de las imégenes: Contra imaginum calumnia-
tores. En estos discursos distingue la prosternacién de honor
ofrecida a los santos de la adoracién debida sélo a Dios. Sus
homilias pronunciadas en Jerusalén en la memoria del Trin-
sito y Asuncién de la Bienaventurada Virgen Maria (De dor-

9. EsTRABON, XVI, 2.16.
10. Otro aspecto quc mercce

estaria en los inicios del partdo
en favor de la libertad individual

la pena estudiar en la doctrina del
Damasceno s la defensa de la hi-
bertad individual del hombre
como caracteristica de la natura-
leza humana. De estas enscfianzas
da testimonio la EE Segin Gar-
det y Anawati, la defensa de la li-
bertad personal por parte de Juan
Mansur en la corte de Damasco

cn los primeros anos del islamis-
mo. Este partido habria llegado
incluso al poder (aunque efimera-
mente) a través de un cahfa que
apoyaba estas ideas: [.. GARDET y
M. ANawaTi, Introduction & la
théologie musulmane: essai de
théologie comparée, Paris 1948, p.
37s.
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mitione) son piedras fundamentales de la mariologia. Otras
homilias de contenido dogmdtico que se conservan fueron
dadas con ocasién del Sibado Santo, de la Transfiguracién,
de la Natividad de Cristo y de la Natividad de Maria. Obras
también dogmaticas, pero de contenido polémico y filosofi-
co, son ¢l Contra jacobitas y el De duabus in Christi volun-
tatibus, escrito este Glumo contra monofisitas y monoteletas.
Existe un comentario completo a las Cartas de san Pablo en
el que sigue de cerca a san Juan Criséstomo. Los Sacra Pa-
ralella son una extensa coleccién de textos biblicos y patris-
ticos compllados segiin parece, por el Damasceno. Al géne-
ro ascético pertenecen algunos escritos sobre cl ayuno y las
virtudes. Tiene panegiricos de san Juan Criséstomo, Elias,
santa Barbara y otros santos. Existen excelentes clencos bi-
bliogrificos del Damasceno que citamos a continuacién'!,

IV. EXPOSITIO FIDET
1. CONTEXTO DE LA OBRA

La Expositio fidei, como ya se ha indicado, forma parte
de un tratado mds extenso llamado la Fuente del conoci-
miento. Esta obra se divide en tres partes: los Capitulos fi-
losdficos, un tratado sobre las Herejias y nuestra EE Toda la
obra estd precedida por una carta introductoria dirigida a
Cosmas, obispo de Maiuma. Cosmas habia sido monje del
monasterio de Mar Saba junto con Juan Damasceno, y eran

11. Con anterionidad a 1967: 17 (1988) 131s. F. L. Cross y E.
AL Kavus, Handapparar zum Jo- A. LviNgstoNE (ed.), John of Da-
hannes Damaskenos-Studium, en  mascus, en The Oxford Dictionary
OstKSt 16 (1967} 200-213, Desde  of the Christian Church, Oxford
esta fecha hasta 1980: B. KoTTer, 1997, pp. 891-892.
Jobannes von Damaskus, en TRE
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entrafiables amigos. El Damasceno le dedica la Fuente del
conocimienio. En la carta introductonia se explica el plan de
toda la obra. Lo mejor de los filésofos griegos aparece en
los Capitulos filosdficos (conocidos en el Occidente como
Dialéctica), ya que toda verdad proviene de Dios, sin que
importe quién la haya dicho. En la segunda parte se expo-
nen los errores defendidos por las herejias. La EF, la dltima
parte y mds larga, la dedica a explicar la fe revelada por Dios.
En esta misma carta el Damasceno indica su intencién de no
decir nada propio en toda la obra, sino que hard un com-
pendio de lo que ha tomado de los mejores maestros.

Antes de afrontar la obra conviene tener en cuenta tres
puntos: los conceptos, las herejias y la tradicién y la ortodoxia.

2. LOs CONCEPTOS

El primero es que la Dialéctica es de hecho un glosario
donde se explican los conceptos filoséficos mas importan-
tes que se usan en el resto de la obra. Ya en el tiempo del
Damasceno era evidente que la confesién de una férmula
dogmitica no bastaba por si sola para asegurar la ortodoxia
de 1a fe, porque los términos con los que se enunciaba po-
dian ser entendidos de diferentes modos. Para asegurar esta
precision dogmadtica, el Damasceno define los términos antes
de exponer el dogma. Por ejemplo, en la Dialéctica encon-
traremos las definiciones de esencia, naturaleza, bipostasis,
forma, etc. que sc usan en la EF. Entender de otro modo la
EF es hacerle violencia.

3. LAs HEREJfAS

El segundo punto, es que las Herejias no son solamen-
te un recuento histdrico de errores dogmadticos pretéritos
(aunque la mayor parte del tratado es una reedicion de los
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restimenes de herejias del Panarion de Epifanioi?, conoci-
dos como Anakefalaiosis). Las Herejias representan, mas
bien, el contexto desde el que escribe el Damasceno. En el
s. VII, con la conquista islimica del Imperio Cristiano de
Oriente se produjo el resurgimiento de muchas herejias que
habian estado latentes bajo el dominio imperial. La Iglesia
de Palestina y Sirla, de la que el Damasceno era un predi-
cador insigne, debia confesar su fe no sélo frente al Islam,
sino frente a varias sectas cristianas concurrentes, y ademds
frente al mismo Imperio, que cn este tiempo estaba dividi-
do por la herejfa iconoclasta (o rechazo de las imdgenes).
Como hemos indicado, el gobierno de los Omeyas para
con los cristianos conquistados favorecio el desarrollo de las
viejas herejias. Ademds, en vida del Damasceno no se podia
esperar ninguna ayuda por parte del Imperio Cristiano. No
s6lo se encontraba dividido por gucrras civiles, sino que los
anos de esplendor y unidad que conocié en aquella época
{(bajo los reinos de Leén III Isiurico y Constantino V Co-
prénimo) estuvieron marcados por la lucha contra las imi-
genes y, por tanto, contra la ortodoxia. La iglesia de Pales-
tina y Siria, pucs, s¢ encontraba aislada, sola y sin posibili-
dad de ningin socorro frente al Islam, a las antiguas here-
jias cristianas, al judafsmo y a la nueva herejia tconoclasta.
En estas circunstancias, Juan Mahsur, nuestro Damasce-
no, abandona su cémoda posicién de funcionario en la corte
de Damasco (cntonces la mis espléndida del mundo) para
llevar vida de monje del monasterio de Mar Saba en cl de-
sterto de Judea. Su obra la debemos ver como una respues-
ta a estas circunstancias adversas para la Iglesia. Sin embar-
go, no esta dirigida toda ella a emperadores o a califas, ni
tampoco a hercjes 0 a musulmanes o judios. Su obra cstd

12. EreaNio, Panarion: PG sis: PG 42, 833-882.
41, 173-42, 832; In., Anakefalaio-
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tejida teniendo a la vista la situacién particular del cristia-
no fiel en Palestina y Siria, y sobre todo las circunstancias
de los monjes y predicadores de Mar Saba. Es una exhor-
tacién a mantencrse cn la ortodoxia de la fe, a «no trans-
gredir las fronteras cternas»?,

4. LA TRADICION ¥ LA ORTODOXIA

El tercer punto se refiere a la Tradicién como elemento
Gnico de toda respuesta ante los errores de fe (herejias). El
apego a la letra de la Tradicion se hace sistema tmnico con el
Sinodo del ano 692 en Constantinopla, conocido como Tru-
lano o Quinisexto. Este Sinodo fue aceptado inmediatamente
en el Oriente cristiano con la autoridad de un concilio ecu-
ménico. Su propdsito fue establecer los cinones para los
concilios ecuménicos Quinto y Sexto, que habian tratado
sobre las cuestiones dogmiticas del monotelismo y del mo-
noenergismo ™. En el canon 19 de este Sinodo se cita Pr 22,
28, en el sentido de que no se deben cambiar los limites de
lo que los Padres han transmitido y la Sagrada Escritura ha
revelado'. El Sinodo Trulano quiso acabar con las herejias
y asegurar la ortodoxia de la fe por medio de este canon 19,
que hacia de la Tradicién un patrén obligatorio.

La fidelidad a la Tradicién se manifesté entre los auto-
res eclesidsticos como un apego literal a las fuentes patris-
ticas y de la Sagrada Escritura. Posteriormente a 692, el tra-
bajo teolégico se redujo en gran medida a la produccion de
cadenas, glosas y compilaciones de las obras de los Padres

13. Pr 22, 28. nada tenfan que ver con estas dos
14. En Occidente tardé algo  cuestiones dogmadticas.
més en aceptarse, debido a la in- 15. Stnopo TRULANO  (692),

clusién de algunos cinones que  Canon 19: Mansi XI, 951-952.
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mds conocidos. Nuestra EF es una de estas producciones,
probablemente la mejor. En la Expositio fidei la intencién
del Damasceno como compilador era transmitir la fe ver-
dadera a través de las palabras de los Padres, que habian
sido exponentes de esa fe.

Algunos autores se lamentan de este apego a la Tradicién,
ya que habria silenciado la discusién teolégica. Sin embargo,
ni la Iglesia de Constantinopla (entre guerras de sucesién e
iconoclasmo) ni la de Palestina y Sirta (bajo el Islam y ame-
nazadas por otras herejias) estaban en condiciones de produ-
cir teologia alguna a finales del s. vit y principios del vii. Lo
mis que podian hacer —y es a lo que dedicaron todas sus fuer-
zas— era mantener la propia fe. Tal vez la ortodoxia apegada
a la Tradici6n en alguna medida haya dafiado el quehacer teo-
légico en el s. vin, pero es innegable que conservd la fe.

Por otra parte, la teologia presupone un didlogo plura-
lista entre personas que tengan la misma fe de base y difie-
ran en las cuestiones teolégicas en las que profundizar. En
el s. vin, en Constantinopla con el iconoclasmo'® o en Pa-
lestina y Siria con el Islam, no se trataban cuestiones desde
el pluralismo, sino desde la heterodoxia. La fe de los dialo-
gantes, si es que tal didlogo pudo haber existido, era sim-
plemente diversa. Ademds, scémo dedicarse a tratar cues-
tiones de alta teologia cuando los puntos de fe basicos es-
taban siendo atacados en el fiel comin?

La EF debe ser vista dentro de este contexto histérico
y cultural. Es una reedicién de obras de los mejores maes-
tros encaminada a presentar la fe de modo breve y certero

16. Cf. B. Kotrer (ed.), Die el iconoclasmo es una herejia
Schriften des Johannes von Da-  cristolégica porque no toma en
maskos, I1I: Contra Imaginum  cuenta el cambio de economia in-
calumniatores 1, 16, I, 1-9, Berlin  troducido por la encarnacién del
1975, p. 89. Para el Damasceno, Verbo.
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para el uso de un pastor de la Iglesia. Por supuesto, ¢s el
Damasceno quien elige estos maestros, asi que no es de ex-
traflar que las obras de los autores de la Iglesia de Palesti-
na vy Sitia (Nemesio de Emesa, Méximo el Confesor y Pseu-
do-Cirilo de Alejandria) ocupen un puesto prominente. El
género literario que mis se acerca a la EF es el de una base
de datos: una colecciéon de fichas que tratan sobre temas
concretos. La relacién entre fichas sucesivas dependerd del
tema que desarrolle cada cual. A una base de datos no se le
exige originalidad ni estilo brillante, sino ser exacta, sucin-
ta y completa en la exposicion de los temas que trata.

La EF ha sido [lamada un comentario al Credo?. De
hecho lo es, pero desde las posibilidades teoldgicas de la
Iglesia de Palestina en el s. vl bajo el dominio musulman.
Es un comentario fuerte y preciso en las cuestiones que los
Padres griegos trataron con mayor énfasis: teologia (la uni-
dad en esencia de Dios y su vida trinitaria) y economia (la
encarnacién y la obra de Cristo), mariologia v el culto a los
santos, reliquias e imdgenes. Pero es débil en las asignatu-
ras que dejaron pendientes los Padres griegos: la gracia, la
Iglesia, los sacramentos.

En palabras de H. U. von Balthasar, la EF ¢s «una suma
de la teologia griega... una compilacién laboriosa, que de
algin modo es una presentacién oficial de la obra de la Igle-
sia de Oriente» '8, Por su estructura sistemdtica y su conte-
nido, la EF influyé muchisimo en las Sumas de la Edad
Media occidental. Como recuerda H. G. Beck, quicnes se
lamentan ante la falta de originalidad del Damasceno en la
redaccién de la EF no se dan cuenta de la importancia que

17. M. JUGIE, Jean Damascé-  tinopla, del que seria una explica-
ne en DTC 8 (1924) 698. Segiin  cién claborada.
este autor la EF toma la estructu- 18. H. U. von BaiTHASAR, Li-

ra del Simbolo de Nicea-Constan-  turgie cosmique, Paris 1947, p. 42.
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tienen las sintesis y compilaciones en el desarrollo de toda
ciencia {y no sélo de la teologfa)®.

5. FUENTES

Ya que la EF es un compendio de los mejores maestros,
debemos hablar un poco sobre éstos. Ademis, los cuatro li-
bros en los que se ha dividido en Occidente a la EF se agru-
pan alrededor de las citas de estos autores. El primer libro,
que corresponderia a un tratado de Dios Uno y Trino (teo-
logia), se toma sobre todo del Ps.-Cirilo de Alejandria. En
el segundo, en el que se habla de la creacion y del hombre,
se cita sobre todo a Nemesio, obispo de Emesa. Por ulti-
mo, ¢l tercero cita la cristologia de Méaximo el Confesor
{economia). E] cuarto libro trata las cuestiones contextuales
en la Palestina del s. vny, asi que son escasas las citas de Pa-
dres, v abundan, en cambio, las citas biblicas.

a. Psendo-Cirilo de Alejandria

Seguin la critica literaria?, nada conocemos sobre la per-
sona del autor que habria escrito el tratado De Trinitate®, in-
cluido entre las obras espiireas de san Cirilo de Alejandria.

19. H. G. Beck, La Iglesia
griega en el periodo del iconoclas-
mo, en H. JEDIN (ed.), Mannal de
Historia de la Iglesia, Barcclona
1970, vol. TIT, pp. 98-123.

2C. Para la influencia del Ps.-
Cirilo de Alejandria en la EF de
Juan Damasceno ver: J. pE Gui-
BERT, Une source de saint Jean Da-

mascéne, De fide orthodoxa, cn
RSR 3 (1912) 356-368; B. Fraic-
NEAU-JULIEN, Un traité anonyme
de la sainte Trimité, en RSR 49
{1961} 188-211; 386-405; v G. L.
PresTiGE, God iz Patristic
Thought, London ?1969, p. 263.
21. Ps.-CIRILO DE ALEJANDRIA,
De Trinitate: PG 77, 1119-1174,



Introduccion 23

Podria tratarse de un monje contemporineo o poco anterior
al Damasceno. Nuestro autor toma la mayor parte de este tra-
tado para formar el primer libro de la EF (capitulos 1-9; 11).
Se supone que ¢l Ps.-Cirilo escribiria algunos afios antes del
Concilio de Constantinopla 11 (681), ya quec en su obra no
lo menciona. La sintesis trinitaria del Ps.-Cirilo es una exce-
Jente recapiculacién de los Padres griegos del s. v. Aunque
conoce y cita a Mdximo el Confesor, los conceptos de esen-
cia, naturaleza e hipdstasis que maneja conectan mejor con la
patristica del s. v (sobre todo con el Nacianceno, al que cita
abundantemente). El principal avance del Ps.-Cirilo es la in-
troduccién en la teologia trinitaria del concepto de pericho-
resis? (que toma de la cristologia de Mdximo el Confesor).
Emplea este concepto para describir de modo afirmativo la
presencia reciproca, conjunta y sin confusién de las tres Per-
sonas divinas. Traduciremos dicho términe como compene-
tracion. El Damasceno explotard abundantemente este avan-
ce en sus otras obras sobre la Trinidad. Por dltimo, en la EF,
la mayor parte de las citas y alusiones al Ps.-Dionisio® (s. vi?)
son indirectas, pues aparecen en los textos del Ps.-Cirilo.

b. Nemesio de Emesa
Se sabe muy poco de su vida. Fue obispo de Emesa, ciu-

dad de Siria, al final del s. 1v. Escribié alrededor del afio 400
el De natura hominis®, en el que se nos muestra como un

22. P. STEMMER, Perichorese.
Zur Geschichte eines Begriffs, en
AKG 27 (1983) 9-55. Es un exce-
lente articulo sobre este concepto
en los Padres y en su contexto fi-
loséfico posterior.

23, Ps.-DionNIsIo AREOPAGITA,

Obras  completas, T. Marrin-
Lunas (ed.), BAC 511, Madrid
2§995.

24. Usaremos la edicién criti-
ca: NEMESIO DE Emesa, De natura
bominis: M. MorANI (ed.), Teub-
ner, Leipzig 1987,



24 Introduccion

eclesidstico con una profunda formacidn clasica. En este tra-
tado discute filoséficamente la unién de alma y cuerpo cn
el hombre. En su descripcién psicolégica del hombre llega
a afirmar el libre albedrio como propiedad de la naturaleza
humana. La seccién de la EF en la que el Damasceno apro-
vecha la mejor parte de la obra de Nemesio (cap. 26-43 ¢n
el segundo libro) es fundamental para entender el tratado
sobre Cristo y la umén hipostitica. Sin embargo, el Da-
masceno se distancia de Nemesio en otros puntos. Con Ori-
genes y Platén, Nemesio sostenfa la preexistencia de las
almas, cosa que el Damasceno considera una necedad. Aun
cuando Nemesio es el primero en usar la expresién sin con-
fusion para describir la unién hipostitica (lo retomari el
Concilio de Calcedonia de 451), sin embargo, su descrip-
ci6n es desafortunada, pues habla de #na mezcla sin confu-
szon del Verbo con la naturaleza humana. En la EF, el Da-
masceno usarad precisamente la antropologia y psicologia de
Nemesio para demostrar que la unién hipostitica no es una
mezcla del Verbo con algo, sino una #nion de naturalezas
sin confusién en la persona del Verbo.

c. Maximo el Confesor
Por el contrario, la vida de Mdximo (582-662) la cono-

cemos bastante bien?. Probablemente era palestino, de ori-
gen judio. Siendo muy joven llegd a ser oficial de la corte

25. La monogratia de von
Balthasar sobre el Confesor sigue
siendo un punto de referencia
obligado: H. U. voN BALTHASAR,
Liturgie cosmigque, Paris 1947. Ver
también, J. M. GaRRIGUES, Maxi-
me le Confesseny: la charité avenir

divin de Phomme, Paris 1976; I
Pirer, Le Christ et la Trinité selon
Maxime le Confessenr, Paris 1983;
P. ARGARATE. Introduccion, en
MAximo EL CONFESOR, Tratados
espirituales, BPa 37, Madrid 1997,
pp. 9-43.
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imperial. Renuncié a su puesto para hacerse monje. Estu-
vo en el monasterio hasta que apareci6 la herejia monote-
lita, que era impulsada por el emperador para llegar a la
unién con los monofisitas de Egipto. Durante el resto de
su vida, Méximo se dedicé a luchar contra este error, que
en el fondo negaba la humanidad de Cristo. Viaj6 por Asia
y Africa. En Roma, ya anciano, es secuestrado y llevado a
Constantinopla. Alli es juzgado por traicién y condenado.
Después de cortarle la lengua y la mano derecha, es envia-
do al exilio en las costas del Mar Negro, donde muere afios
después.

En el tercer libro de la EF, el tratado sobre Cristo (cap.
58-63) estd tomado principalmente de las obras del Confe-
sor, en especial de la Disputatio cum Pyrrbo. El Confesor
introdujo el concepto de perichdresis en cristologia para des-
cribir el proceso de unién sin confusién de las naturalezas
divina y humana en Cristo. En la lucha contra los monote-
litas (los que afirmaban que Cristo posefa sélo la voluntad
divina), Miximo lleg6 a desarrollar una exposicién detalla-
da del juego entre la libertad divina y humana de Cristo.
En la EF es evidente, a partir de la antropologia de Neme-
sio, que si Cristo no es libre como hombre, simplemente no
es hombre. Los argumentos de Médximo prueban esto.

d. Gregorio Nacianceno

Padre del Concilio de Constantinopla I (381), patriarca
de esta ciudad, amigo de Basilio el Grande y de Gregorio
de Nisa, ;qué diremos de é1? Es llamado e{ tedlogo por ex-
celencia de la patristica oriental. Gregorio es ademds el Padre
preferido de Méximo, del Ps.-Cirilo y del mismo Damas-
ceno, asi que es el autor mas citado con diferencia a lo largo
de toda la EE. Ademis, junto con el Ps.-Dionisio, lo en-
contraremos citado con regularidad por su nombre en el
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texto de la EF. Probablemente esto se debe a que la autori-
dad del Nacianceno era indiscutible ya en el s. v, mien-
tras que la de los otros, aunque sean sin duda los mejores
maestros en su campo, estaba lcjos de serlo. El Ps.-Cirilo
era un monje desconocido (y sigue siéndolo), Nemesio
podia ser tenido por origenista, y Miximo, pesc a su vida
y obra heroicas, simplemente era demasiado reciente.

6. TErMINOS

Como anticipibamos, existen algunos términos claves
que deben ser entendidos tal como ¢l Damasceno los defi-
nié para hacer justicia a la EE La Dialéctica, que precede a
la EF, estd constituida por una serie de fichas filoséficas que
contienen las definiciones de los principales términos usa-
dos en la EF para explicar la teologia (el tratado del Dios
Uno y Trino) y la economia (la obra de la Redencién). Esta
es la clave de lectura de la EF. Si leemos otros conceptos fi-
loséficos dentro de los términos de la EF, simplemente es-
taremos poniendo nuestras ideas en las paginas del Damas-
ceno. Lo mejor seria usar concurrentemente una traduccién
de los Capitulos filoséficos. Damos aqui algunos términos
itiles y corrientes en toda la obra, cuyas definiciones son
parifrasis de los Capitulos filoséficos.

Esencia: hemos traducido de este modo el término ousia,
aunque por el significado que le da el Damasceno, equiva-
le a substancia. Una esencia es una cosa que existe en si
misma y que no tiene necesidad de otra para su existencia.
Asi pues, esencia-ousia no debe ser entendido en sentido 16-

26. Die Schriften des Joban-  Sticke ans Cod. Oxon. Bodl Aunct.
nes won Damaskos, I: Institutio T 16 B. Korrer (ed.), Berlin
Elementaris. Capita Philosophica 1969, xvi, 198 pp.

(Dialectica). Die  Philosophische
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gico, sino en un sentido de existencia real. La pregunta
«¢qué es esto?» interroga acerca de la esencia de algo.

Naturaleza: traducimos asi el término physis. Es el prin-
cipic de movimiento y actividad propios de una esencia. El
Damasceno recuerda que la naturaleza no es otra cosa que
la esencia, porque al final es la esencia la que se mueve y
actiia. Toda naturaleza tiene una actividad (energia} caracte-
ristica. Es imposible que exista una naturaleza sin actividad.
Las preguntas «;cOmo es esto?» o «;de qué modo actia?»
se dirigen a la naturaleza de algo. Es el modo de ser de algo.

Actividad: de este modo traducimos ¢l término energia
para no dar lugar 2 malentendidos fisicistas tan comunes en
nuestra cultura occidental. Ademds, el campo semintico de
actividad (acto, actuar, accién, activo, etc.) en castellano es
tan amplio como el de energia en griego, con lo que la tra-
duccién resulta mas fiel. La actividad caracteristica da a co-
nocer la naturaleza de algo, y la naturaleza se revela por su
actividad. Cada naturaleza tiene una finica actividad carac-
teristica. Por eso podemos hablar de dos naturalezas en
Cristo: acttia como Dios (hace milagros), como hombre
(duerme) y como ambos a la vez (resucita).

Hipdstasis: preferimos no traducir este término por per-
sona, porque reservamos el término persona para traducir
prosopon. Aunque en algunos Padres es sinénimo de esen-
cia, como recuerda el Damasceno, éste siempre lo usa para
51gmf1car la existencia de una esencia individual en si misma.
En otras palabras, es el individuo. El Damasceno afirma que
lo que existe realmente es ¢l individuo de una esencia, la hi-
postasis, y no la esencia privada de forma. Dicho de otro
modo, la esencia junto con los accidentes existen realmen-
te en la hipdstasis.

Persona: (prosopon) es algulen que sc d1st1ngue de los
demds de su misma naturaleza por sus operaciones y pro-
picdades. El Damasceno cita el ejemplo del dngel Gabriel
en la Anunciacién a Marfa: ya que es el inico dngel que se
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muestra y habla en aquella ocasién, se distingue de los otros
angeles de su misma naturaleza, por lo que es una persona
para nosotros. Aunque el Damasceno no establece que la
definicién de persona sea el individuo de naturaleza racio-
nal, por el ejemplo que cita (capacidad dialégica del dngel)
y su empleo en la EF, lo podemos presumir asi. Por otra
parte, afirma que los Padres usan indistintamente los tér-
minos persona, hipdstasis e individuo (dtomo).

Por ulumo, es imposible que exista una naturaleza com-
puesta de dos naturalezas. Las diferentes naturalezas son
contrarias entre si. De existir una naturaleza compuesta de
dos naturalezas, habrian de darse los contrarios simultinea-
mente en ella, lo que es imposible. En todo caso, lo que se
da es una hipéstasis compuesta que ha sido hecha a partir
de varias naturalezas diferentes (por ejemplo, el hombre, que
es hecho de alma y cuerpo). Se dice que existe una natura-
leza humana porque existen muchos individuos con el
mismo modo de ser?.

7. TEXTO DE LA TRADUCCION

Hemos traducido el texto griego a partir de la edicién
critica de la EF de B. Kotter®. Aunque Kotter no divide la
EF en cuatro libros, presenta tanto la numeracién continua
de los capitulos {de 1 a 100) como la numeracién por libros
conocida en Occidente. Nosotros dividimos la EF en cua-
tro libros y presentamos la numeracién occidental de los ca-
pitulos, ya que nos parece mds practica desde el punto de

27, Para revisitar éstos y «Antonianum» 69 (1994) 179-212,

otros conceptos filosdficos en el 28. Die Schriften des Johan-
Damasceno ver B. HucuLak, Cos-  nes won Damaskos, [I: Expositio
titnzione della Persona divina se-  Fidei. B. KOTTER (ed.} Berlin 1973,

condo 8. Giovanni Damasceno, en Ix, 291 pp.



Introduccion 29

vista del nimero de citas biblicas y patristicas. Ademas,
como hemos dicho, las mismas citas patristicas piden esta
divisién. No obstante, para una mayor comodidad de nues-
tros lectores, incluimos también entre paréntesis la numera-
cion seguida de Kotter.

En un articulo de 1973, Salvatore Lilla® sefialaba algu-
nos paralelos y citas del Ps.-Dionisio Areopagita que no
aparecian en la edicién critica de Kotrer. Hemos ereido
oportuno también incluir éstos debido a la importancia que
tiene el Ps.-Dionisio en los estudios patristicos. Sin embar-
go, como hemos dicho, la mayoria son paralelos indirectos,
esto es, a través de la obra del Ps.-Cirilo Alejandrino.

Respecto a las citas biblicas, usamos las abreviaturas con-
vencionales de la Biblia de Jerusalén. Sin embargo, recorde-
mos que ¢l Damasceno usaba la versién de los Setenta. Se
indica entre paréntesis al lado de la cita biblica (1xx) cuan-
do ésta difiere del texto hebreo recibido. Recordamos que
en esta venerable versién griega del AT la numeracién es di-
ferente para el libro de los Salmos, que coincide con ¢l de
la Vulgata latina.

Por ultimo, creemos que ésta es la primera traduccién
completa al castellano de la Expositio fidei. Al efectuar la
traduccién hemos consultado otras versiones modernas
con el abjeto de que la expresion castellana refleje lo mejor
posible el pensamiento del griego original. Por esto usa-
mos una técnica de traduccidn que conserve equivalentes
fijos para las palabras que tienen un contenido teolégico,
con excepcién de los casos de polisemia que reporta ¢l
mismo Damasceno. La lectura, a veces, podrd ser menos
dgil, pero nos acercard mis a la época en que vivid san Juan
Damasceno.

29. 5. Luia, Terminologia PAreopagita, en Aug 13 (1973)
trinitaria  nello  Psendo-Dionigi  609-623.
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LIBRO PRIMERO

1. La divinidad es incomprensible, y no se debe buscar
ni tener muy en cuenta aquello que los santos profetas,
apéstoles y evangelistas no nos han transmitido

A Dios nadie le ha visto jamds, el Hijo Unigénito que
estd en el seno del Padre, él lo revels!. Por tanto, la divini-
dad es inefable e incomprensible, porque nadie descubre al
Padre sino el Hijo, ni tampoco al Hijo sino el Padre? Asi-
mismo, el Espiritu Santo conoce aquello que es de Dios
como el espiritu del hombre conoce lo que estd en €. Des-
pués de la prlmera y dichosa naturaleza [de Dios], nadie
jamds conocié a Dios, sino a quien él mismo lo revel6. No
s6lo digo esto de los hombres y de las potencias extra mun-
danas sino de los mismos querubines y serafines.

Dios, no obstante, no nos dejé en una completa igno-
rancia, porque el conocimiento sobre la existencia de Dios
ha sido esparcido en todos por él de forma natural. Asi tam-
bién, por medio de la naturaleza, la creacién misma, su
unién y gobierno anuncia la grandeza de la divinidad®*. Ade-
mds, a través de la Ley y desde el primero de los profetas,
y después a través de su Hijo unigénito Jesucristo, Sefor,

1. Jn 1, 18. 4, Cf.Sb 13, 5; Rm 1, 20; Gr.
2. Cf. Mc 11, 27. Nacianceno, Oratio, 28, 3 SC
3. Cf 1 Co 2 11. 250, 106.
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Dios y Salvador nuestro, {Dios] manifesté su propio cono-
cimiento conforme es accesible a nosotros®. Asi pues, todo
lo que nos ha sido transmitido a través de la Ley, profetas,
apostoles y evangelistas lo aceptamos, celebramos y venera-
mos, no yendo en busca de nada miés alld de estas cosas®.
En efccto, al ser bueno Dios, es causa de todo bien, no por
envidia ni por estar sometido a pasién alguna, «porquc lejos
estd la envidia de la naturaleza divina, que por cierto es im-
pasible y la dnica buena»”. Por tanto, como es conocedor
de todas las cosas y cuida del provecho de cada uno, reve-
16 lo que nos aprovechaba conocer, en cambio callé lo que
no podiamos sufrir. Estas cosas son las que nosotros debe-
mos amar, y en ellas debemos permanecer, sin quitar las
fronteras etexnas® y sin transgredir la tradicion divina®.

2. Lo gue se puede decir y lo secreto, las cosas cognoscibles
y las incognoscibles

Asi pues, es necesario a quien desee hablar o escuchar
sobre Dios que sepa con claridad cémo ni todo es incfable,
ni todo es innombrable. Por una parte estin las cosas de la
ciencia de Dios (teologia), por otra las del gobierno del
mundo (economiz)'®. Por tanto, ni todo es cognoscible, ni

5. Cf. Hb 1, t; Gr. Nacian-
CENO, Oratio, 16, 27: PG 35, 893
A; Ps.-DhoNisio ARBOPAGTTA, De 10. Los Padres dividian la
drvinis nominibus, 1, 4: PG 3, 589 ctencia de Dios en estas dos gran-
b. des dreas. La Teologia se ocupa del

9. Cf. Sinopo TruLANG (692),
Canon 19: Mansi X1, 951-952,

6. Cf. Ps.-Cr1i1.0 DE ALEJAN-
DRIA, De Trimtate, 1. PG 77, 1120
AIl- 1121 A 1.

7. GR. NACIANCENO, Ovratio,
28, 11: SC 25Q, 122.

8. Cf. Pr 22, 28.

misterio de la Vida intima de Dios
(unidad de esencia, trinidad de
personas, propiedades), mientras
que la Econmomia abarca el obrar
divino en el mundo (sobre todo la
redencidn).
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todo incognoscible. Sin embargo, una cosa es lo conocido

otra lo dicho, lo mismo que una cosa es hablar ¥ otra co-
nocer'’. Sin duda, no es posible explicar convenientemente
muchas cosas sobre Dios, puesto que las comprendemos de
modo oscuro. Pero por las cosas a nuestro alcance estamos
obligados a hablar sobre las cosas que estdn por encima de
nosotros; asi, por ejemplo, sobre Dios decimos que tiene
suefio, cOlera, negligencia, 0 manos y pies, y otras cosas se-
mejantes.

Ciertamente, conocemos y confesamos que Dios no
tiene principio ni fin, es eterno y también perpetuo, incre-
ado, inmévil, inmutable, simple, no compuesto, incorpéreo,
invisible, intangible, incircunscrito, infinito, incomprensible,
ilimitado, inalcanzable, bueno, justo, creador de todas las
criaturas, todopoderoso, soberano omnipotente, todo lo vi-
gila, providente de todo, amo y juez. Dios es Uno, o sea,
una esencia, y, asimismo, Dios se revela y existe en tres hi-
pdstasis: Padre, Hijo y Espiritu Santo. También confesamos
que el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo en todo son uno,
fuera de la no generacidn, la generacién y la procesion. Y
que el Hijo Unigénito de Dios, y Dios él mismo, por sus
entrafias de misericordia y por nuestra salvacién, por la be-
nevolencia del Padre y con la cooperacién del Espiritu
Santo, fue concebido sin semilla; de modo incorruptible fue
engendrado por el Espiritu Santo de la santa Virgen y Madre
de Dios, Maria, y nacié hombre perfecto de ella. Y que ¢l
mismo es igualmente hombre perfecto y Dios perfecto, de
dos naturalezas (divina y humana) y en dos naturalezas in-
telectuales, volitivas, activas y libres. Para decirlo simple-
mente, tiene estas dos naturalezas de modo perfecto en el
limite y proporcién convenientes a cada una: la divinidad y
la humanidad; pero en una hipéstasis compuesta. En efec-

11. Cf. Gr. NaciaNcENG, Oratio, 28, 4: SC 250, 108.
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to, tuvo hambre y sed, padecié y fue crucificado, y acepté
la experiencia de la muerte y sepultura por tres dias, y re-
greso a los cielos, de donde no sélo vino a nosotros, sino
que volverd en un futuro. Y es testigo de esto la divina Es-
critura y todo el coro de los santos.

Qué es la esencia de Dios, o cémo estd en todas las cosas,
o cémo el Hijo Unigénito, y también Dios, se anonadé a si
mismo!? y se hizo hombre a partir de sangre virginal, ha-
biendo sido formado con otra ley divina que el modo na-
tural de ser, o ¢cémo caminé sobre las aguas con los pies
secost, todo esto, tanto lo ignoramos como no lo podemos
tratar'®. «En efecto, no podemos decir, o en general enten-
der algo sobre Dios mds alli de lo que nos ha sido divina-
mente comunicado, anunciado y manifestado por las divi-
nas Palabras, tanto del Antiguo como del Nuevo Testa-
mento» b,

3. Pruebas de la existencia de Dips®

Ciertamente, que Dios existe no es puesto en duda ni
por lo que recibimos en toda la Sagrada Escritura (me re-
tiero al Antiguo y Nuevo Testamento) ni tampoco por la
mayoria de los [filésofos] griegos. Como dijimos, el cono-
cimiento sobre la existencia de Dios ha sido sembrado en
nosotros de forma naturalV. Sin embargo, tuvo tal fuerza la
maldad del demonio para prevalecer contra la naturaleza de

12. Cf. Flp 2, 7. A 1-A 4; cf. Ps.-D. AREOPAGITA, ©.

13. Cf. Mt 14, 25s. ¢, 1,1; 2: PG 3, 588 A; 588 C.

14, Cf. Ps.-D. AREOPAGITA, 16. EF 3: Ps.-Cir1LO DE ALE-
De divinis nominibus, 2, 9: PG 3,  janDpRia, 0. ¢, 1-2: PG 77, 1121 A
648 A, 4-1124 B 12.

15, Ps.-CriLO DE ALEJAN- 17. Cf. Gr. MNACIANCENO,

Dria, De Trinitate, 1: PG 77, 1121 Oratio, 28, 6: SC 250, 110.
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los hombres!® que llevé a algunos hasta el extremo de lo
mas absurdo y al peor de todos los males del abismo de la
destruccidn: proclamar que Dios no existe. Dijo el profeta
David mostrando la necedad de estas cosas: Dice el insen-
sato en su corazén: No existe Dios'®. Pues bien, los disci-
pulos y apédstoles del Sefior (ya que fueron instruidos por
el Todo Santo Espiritu y realizaron los signos divinos con
su potencia y gracia), al pescar, sacaron la red de los mila-
gros [la Iglesia] desde el abismo de la ignorancia a la luz del
conocimiento de Dios. Del mismo modo, los sucesores de
éstos en la gracia y el valor, pastores y maestros, recibieron
la gracia iluminadora del Espiritu, por una parte con la po-
tencia de los milagros, y por otra con la Palabra de la gra-
cta®, Por esto iluminaban a los que estaban cubiertos de ti-
nicblas y dirigian a los extraviados. En cambio, nosotros,
que no recibimos ni el carisma de los milagros ni del ma-
gisterio, porque nos hemos hecho indignos con la inclina-
cion a los placeres, jvayamos adelante! y razonemos unas
pocas cosas de las que nos han sido transmitidas por los
mediadores de la gracia al respecto, llamando en auxilio al
Padre y al Hijo y al Espiritu Santo.

Todos los seres son creados o increados. En efecto, si
por una parte todo es completamente creado también es
completamente mutable, porque el ser de todo empezé por
un cambio y todo se hallard entonces en el cambio, o con-
sumido o deteriorado segin el principio con que obra. Si,
por otra parte, todo es completamente increado, en razén
de conformidad, todo también es completamente inmutable.
Y ya que el ser de éstos es opuesto, también su modo de
ser serd opuesto, o sea, sus propiedades particulares. En
efecto, ;quién no convendri en que todo lo que es (cuanto

18. Cf. Mt 5, 37. 20. Cf. Hch 14, 3.
19. Sal 13, 1.
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estd bajo nuestra percepcién sensible y hasta los mismos 4n-
geles) cambia, se deteriora y de muchos modos se mueve?
Por una parte lo digo con relacidn a los seres inteligentes:
¢no crece y mengua por la libre eleccién tanto el progreso,
como la separacién del bien de dngeles, almas humanas y
demonios? Por otra parte lo afirmo con relacién al resto de
las demas cosas: gno crecen y menguan por pacimiento y
corrupcion, o por crecimiento y disminucién, o por el cam-
bio en cualidades y por el movimiento espacial? Asi pues,
si lo que existe es totalmente mutable, también seri total-
mente creado. Pero si lo que existe es completamente crea-
do, entonces fue fabricado completamente por alguien; sin
embargo, ¢l fabricante debe ser increado. En efecto, si tam-
bién éste fue creado, completamente fue creado por alguien,
hasta que por fin lleguemos a alguien increado. Asi pues, al
ser el fabricante completamente increado, también es com-
pletamente inmutable. Pero ¢quién otro puede ser sino
Dios?

También la misma unidn, conservaciéon y goblerno de la
creacién nos ensefia que Dios existe. El es quien ha produ-
cido y unido todo, el que vigila y siempre provee. En efec-
to, ¢cémo pueden las naturalezas contrarias, digo fuego y
agua, aire y tierra, llenar completamente un universo, en-
contrarse unas con otras y permanecer indisolubles, si al-
guien Todopoderoso no reconcilia estas cosas y siempre las
custodia como indisolubles?

«¢Quién ordend las cosas celestes y terrestres, cuanto
hay por el aire como cuanto esti bajo ¢l agua? Pero mas
que las cosas anteriores, ¢quién ordend el cielo y la tierra,
el aire y la naturaleza del fuego y también del agua’ <Qu1en
mezclé y distribuy6 estas cosas? ¢Quién movié y originé
el movimiento constante, el que no es estorbado por nada?
¢Acaso no es el artesano de todo ello? Y ¢quién infunde la
proporcién a todo, segin la cuél todo marcha y es ordena-
do? Pero ¢quién es el artesano? sAcaso no es el que hizo



Exposicion de la fe I, 3-4 39

estas cosas y las condujo hacia el ser?'? Pero no admitire-
mos tal poder a lo espontineo, porque, si aceptamos que
sea propio de lo espontineo el engendrar, ;de quién proce-
de ¢l ordenar? Esto, s1 parece bien, lo admitimos. Pero ¢de
quién procede el cuidar y el proteger conforme a los que
dio proporciones? Claramente esto procede de algo distin-
to a lo espontdneo. Pero éste, ;quién es sino Dios?»22,

4. La esencia de Dios y su incomprensibilidad?®

Ciertamente, es obvio que Dios existe. En cambio, su
esencia y naturaleza permanecen perfectamente incompren-
sibles e incognosciblesz“ Por cierto, que es incorpéreo es
evidente, «porque ;cémo puede tener cuerpo lo infinito y
sin limites, lo que sin figura es 1ntang1ble e invisible, sim-
ple y sin ninguna composicién? Y ¢cémo podrd ser inmé-
vil si es circunscrito y también pasible? Y jcémo serd im-
pasible aquél que estd compuesto de elementos y en ellos
se disolverd otra vez?, porque la composicién es principio
de lucha, la lucha de divisién y la division de disolucion.
Pero la disolucién es completamente ajena a Dios.

«;Coémo se conservard Dios, que entra en todo y todo
lo llena? Como dice la Escritura: sAcaso no Hleno yo el cielo
¥ la tierrad, dice el Sesior»%. Sin duda un cuerpo es incapaz
de difundirse a través de otros cuerpos. No puede ser el que
atraviesa y es atravesado, ni tampoco entrelazarse y estar al

21. Cf. Ps.-ID. AREOPAGITA, 1124 C1- 1125 B 9.

De divinis nominibns, 1, 3; 1, 4: 24, Cf. Ps.-D. ARLOPAGITA,

PG 3, 585 C; 592 A. De divinis nominibus, 5, 1: PG 3,
22. Gr. Nacianceno, Oratio, 816 B.

28, 16: SC 250, 132-134. 25, Jr 23, 24 (LXX); f. Gr.

23, EF 4: Ps.-CIRILO DE ALE- NACIANCENO, Ovratio, 28, 7-8: SC
IANDRIA, De Trinitate, 3: PG 77, 250, 112-114,
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lado de algo a la vez, como muchos de los liquidos que se
unen y se mezclan.

Pero algunos admiten un cuerpo inmaterial, como entre
los griegos era el quinto cuerpo. Sin embargo, esto es im-
posible: seria entonces completamente movible, de igual
modo que el cielo, porque esto se afirma del quinto cuer-
po. Por tanto, ;quién es el que mueve a éste?, ya que todo
ser movible es movido por otro. Y a aquél ;quién lo mueve?
Y esto hacia el infinito, hasta que lleguemos a algo 1nmé-
vil. En efecto, el primero que mueve es inmdvil, el cual es
la divinidad. ;Cémo entonces no va a estar en un lugar cir-
cunscrito lo que es movido? En efecto, sélo la divinidad es
inmévil; a través de la inmovilidad mueve a todas las cosas.
Por tanto, la divinidad la concebimos incorpérea.

Pero tampoco esto es explicacion de su esencia, como
tampoco que es ingénito?, sin principio, inmutable, inmor-
tal, y cuantas cosas se digan acerca de Dios o que concier-
nan al ser de Dios. En efecto, estas cosas no significan lo
que Dios es, sino lo que no es. Pero es necesario que, quien
quiera hablar de la esencia de algo, indique lo que es, y no
solamente lo que no es. Sin embargo, es imposible hablar
sobre lo que Dios es en su esencia. En cambio, es mucho
més provechoso que se haga el discurso a partir de la abs-
traccion de todas las cosas?, porque no es ninguna de las
cosas que existen, nO COmMO St NO ¢€xistiera, SINO en cUanto
estd mas alli de todas las cosas que existen y mds alli del ser
mismo?®. Pero si los conocimientos [vienen] de las cosas que

26. Debido a que aqui se
trata de la divinidad, el adjetivo
correcto es increado, y no ingé-
nito. En EF 1, 8 y EF 4, 7 se dis-
tinguen estos dos términos. Sin
duda se trata de un error de
transcripcidén, ya que en griego

estos términos son muy pare-
cidos.
27. Cf. Gr. NACIANCEND,
Oratio, 28, 8: SC 250, 114-118.
28. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA,
De divinis nominibus, 5, 4; 8: PG
3, 817 C; 824 B.
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existen, aquello que estd més alld del conocimiento también
estara mis alli de la esencia, y al revés, lo que estd mis alld
de la esencia también estard mas alld del conocimiento®.

Asi pues, la divinidad es infinita e incomprensible. Y so-
lamente esto es lo Unico comprensible de ella: la infinitud e
incomprensibilidad. En cambio, cuanto decimos sobre Dios
afirmativamente muestra no su naturaleza, sino aquello que
concierne a su naturaleza. Si dices que Dios es bueno, justo,
sabio, o alguna otra cosa, no tratas de la naturaleza de Dios,
sino de aquello acerca de su naturaleza. Por otra parte, exis-
ten también algunas expresiones afirmativas sobre Dios que
tienen fuerza de negacién por la excelencia de Dios. Como
por ejemplo, al afirmar ‘que Dios es sombra, no entendemos
que sea una sombra, sino que no es luz, ya que esti, mis
bien, por encima de la luz®. Asimismo, al decir que es luz
entendemos que no es sombra.

5. Demostracion de que existe un Dios y no muchos™

Por una parte, que Dios existe ha sido suficientemente
demostrado, y también que su esencia es incomprensible.
Por otra parte, que existe un Dios y no muchos [dioses],
no estd en duda para los que obedecemos la Sagrada Escri-
tura, porque dice el Sefior en el principio del cédigo de la
Ley: Yo soy el Dios, tu Sesior, el que te saco de tierra de
Egipro. Otros no serdn dioses para ti, mds que yo*. Y tam-
bién: Escucha Israel, tu Sesior, el Dios, es un Sefior wnico™.
Y por medio del profeta Isaias: porque yo, dice, soy el Dios

29. Cf. 7, 1,4: PG 3,593 A. 1125 C 1-1128 B 4.

30. Cf.1b.,7,2: PG 3, 869 A, 32, Ex 20, 2-3.

31. EF 5: Ps.-CiriLO DE ALE- 33. Dt 6, 4.
IANDRIA, De Trinitate, 41 PG 77,
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primero, y yo soy después de esto, y mds que yo no hay Dios.
Antes de mi no ha nacido otro Dios, y después de mi no
habrd otro, v mds que yo no existe nadie®*. Y el Sefior, en
los sagrados Evangelios, dice as al Padre: Esta es la vida
eterna: que te conozcan a ti, el #inico Dios verdadero®.

En cambio, con los que no creen en la divina Escritura
discurriremos de este modo. La divinidad es perfecta y con-
tinua segun la bondad, la sabiduria y la potencia. Asimismo,
no tiene principic ni fin*, es perpetua, incircunscrita y, para
hablar con sencillez, en todo perfecta. En efecto, si estable-
ciéramos muchos dioses, por fuerza se observaria alguna di-
ferencia entre los muchos, porque si ninguna diferencia exis-
tiera entre ellos mds bien seria un Dios y no muchos. En cam-
bio, si existe alguna diferencia entre ellos, sen dénde queda
la perfeccion? Si faltara a la perfeccién por bondad, por po-
tencia y sabiduria, o por tiempo y lugar, no seria Dios. Pero
la identidad a través de todas las cosas mds bien muestra uno,
vy no muchos dioses¥”. Ademds, ;cémo se conservari cl exis-
tr de modo incircunscrito si son muchos?, porque en el
mismo lugar en que estuviera un dios no podria estar otro.
También, ;como serd gobernado el universo por muchos, y
no se disolverd ni se destruird por una lucha fomentada entre
los gobernantes?, porque la diferencia lleva a direcciones con-
trarias. Pero si alguien dijera que cada uno domina una parte,
équé es lo que los ordena y hace la distribucién entre ellos?
Sin duda, aquello serfa mds que Dios. Por tanto, Dios es uno,
perfecto, incircunscrito, creador, unificador y también go-
bernante de todo, supercminente y anterior a todo*. Pero

34, Is 44, 6; 43, 10. 37. Cf. Gr. pE Nsa, Oratio
35. Jn 17, 3. catechetica, proemio: GNOQ IIT /
36. Cf. DPs-D. Arroracita, 4, pp. 7-8.

De divinus nomintbus, 4, 9: PG 3, 38. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA, o

705 A. €, 2, 10: PG 3, 648 C.
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ademds, y por fuerza natural, la unidad es principio de una

dualidad.

6. El Verbo de Dios¥

Pues bien, este Dios uno y tnico no es irracional. Y, ya
que tiene Verbo, no lo tendri privado de subsistencia, ni
habrd tenido principio en el ser, ni tampoco cesard de exis-
tir. Sin duda, no existiria el Verbo si Dios fuera irracional.
Ademis, Dios siempre tiene el Verbo de si mismo engen-
drado a partir de si. No con relacién a nuestro verbo sin
subsistencia, que se difunde en el aire, sino un Verbo dota-
do de subsistencia, viviente, perfecto. No se aleja fuera de
Dios, sino que existe siempre en él, porque sen dénde es-
tard que llegue a estar fuera de Dios? «Ya que nuestra na-
turaleza es mortal y ficil de destruir; debido a esto, tam-
bién nuestro verbo es sin subsistencia»#. En cambio, Dios,
que existe siempre y es perfecto, también tendrd un Verbo
de si mismo que sea perfecto, dotado de subsistencia, que
siempre haya existido y sea vivo, y que tenga todo cuanto
tiene el progenitor. «Del mismo modo que nuestro verbo
procede de la mente, y ni es por completo el mismo que la
mente, ni tampoco es absolutamente otro —pues si bien pro-
cede de la mente es distinto de ella; pero por ser el que con-
duce a luz piblica a la mente, de ningiin modo es entera-
mente otro en relacién con ésta, sino que siendo uno [verbo
y mente] segtin la naturaleza, es otro para el sujeto— as{ tam-
bién el Verbo de Dios. Pero por subsistir en si mismo se
aparta de nuestro verbo, ya que posee una hipéstasis por si

39, EF 6: Ps,-CiriLO DE ALE- 40, GR. DE Nsa, o ¢, L
IANDRIA, De Trinttate:, PG 77, GNO 1L/ 4, p. 9.
1128 B 5-1128 D 3,
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mismo. Por lo cual este Verbo muestra en s mismo lo que
se contempla en Dios. El mismo posee por naturaleza lo
que se contempla. Asi como se observa en el Padre lo per-
fecto en todo, asi también se observa en el Verbo engen-
drado de El»*.

7. Acerca del Espiritu Santo, una demostracion silogistica*?

En cambio, es necesario que el verbo posea un espiritu.
En efecto, tampoco nuestro verbo estd privado de espiritu.
Aunque en nosotros el espiritu es ciertamente ajeno a nues-
tra esencia, porque la atraccién y conduccién se refieren al
aire que es arrastrado dentro de nosotros y que es derra-
mado para la organizacién del cuerpo. Por eso, en el mo-
mento de la exclamacién sobreviene una voz del verbo, y
en esta misma se muestra la fuerza de este verbo. En cuan-
to a la naturaleza divina, simple y no compuesta, ptadosa-
mente se confiesa que existe clertamente el Espiritu de Dios,
debido a que no es menos completo el Verbo de Dios que
nuestro verbo. Pero no es piadoso suponer que algo extra-
fio, el Espiritu, se haya introducido en Dios, como en no-
sotros, que somos compuestos. Por el contrario, ocurre lo
mismo que escuchamos del Verbo de Dios, que no es sin
subsistencia, ni proviene de un conocimiento, ni tampoco
es producido a través de la voz, ni se derrama y disuelve en
el aire. Subsiste, en cambio, de modo esencial, libre, activo
y todopoderoso.

Entendemos también que el Espiritu de Dios acompafia
al Verbo y muestra su actividad, y no lo consideramos un
viento sin subsistencia —sin duda, de este modo, en compa-

41. ik, 1. GNOIIL/ 4, p. 11. JANDRIA, De Trinitate, 6: PG 77,
42, EF 7: Ps.-CiriL.O DE ALE- 1128 D 4-1129 D 12,
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racion con nuestra humildad, se aferra la grandeza de la na-
turaleza divina si, segin la semejanza con nuestro espiritu,
se explica el Espiritu en ella—. Pero es una fuerza esencial,

a que se contempla por si misma en una hipostasis parti-
cular. Sale del Padre y descansa en el Verbo, y al ser la po-
tencia expresiva de éste no se aleja de Dios, en el que estd,
ni del Verbo, al que acompafia. Tampoco se desborda hacia
lo inexistente, sino que, a semejanza del Verbo, existe de
modo hipostatico, vive, es libre, se mueve y actia por si
mismo. Siempre y en todo designio quiere el bien, y su fuer-
za corre a la par de la voluntad*. No tiene principio ni fin.
En efecto, nunca falté Verbo al Padre, ni tampoco Espiritu
al Verbo.

«Asi, por una parte, por medio de la unidad en la na-
turaleza, se aniquila la mentira politeista de los griegos; por
otra, por medio de la doctrina recibida del Verbo y del Es-
piritu es aferrado el dogma por los judios, y por otro lado,
de cada una de las dos escuelas permanece lo provechoso:
en parte, la unidad de naturaleza, que proviene de la creen-
cia judia; en parte, del helenismo, la sola distincién segiin
las hipéstasis»*. Pero si el judio habla en contra de la doc-
trina recibida del Verbo y del Espiritu, por la divina Escri-
tura puede ser refutado y reducido al silencio. Acerca del
Verbo dice el divino David: Por los siglos, Sedior, tn Verbo
permanece en el cielo*. Y de nuevo: Envid su Verbo y los
sand*. En cambio, un verbo proferido no es enviado, ni
tampoco perdura eternamente. Ademds, acerca del Espiritu
dice el mismo David: Envias tu Espiritu y serdn creados?.
Y de nuevo: Los cielos fueron sélidamente establecidos por

43, Cf. Gr. DE Nisa, o. ¢, 2: 45, Sal 118, 89.
GNO II1 / 4, pp. 12-13. 46. Sal 106, 20.
44, b, 3: GNO II1 / 4, pp. 47. Sal 103, 30.

13-14,
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el Verbo del Sesior, y toda la fuerza suya en el Espiritu de
s boca®s, También Job: El Espiritu divino que me hizo, y
el viento todopoderoso que me conserva®. Pero un espiritu
que es enviado, que obra, que consolida y conserva no es
un soplo que se disuelva, como tampoco es un miembro
corporal la boca de Dios®, porque ambos son entendidos
como conviene a Dios®!.

8. La Santa Trinidad®:

Nosotros creemos, por tanto, en un solo Dios, princi-
pio unico sin principio, increado, no hecho, ni sufre dafio
ni tampoco muerte, eterno, infinito, incircunscrito, ilimita-
do, de poder infinito, simple, no compuesto, incorpéreo, sin
fluctuacién, impasible, inmévil, inmutable, invisible, fuente
de bondad y justicia, luz dotada de inteligencia, inaccesible;
poder que no conoce ninguna medida, sino sélo medido por
la propia voluntad (todo lo que quiere, lo puede®®). Es Cre-
ador de todas las criaturas, visibles e invisibles, comprende
en si y conserva todas las cosas, previsor de todo, todo lo
domina, todo lo gobierna, y reina sobre todo con un reino
inmortal y sin fin, no tiene ningdn contrario y todo lo llena,
y no es contenido por ninguno, sino que, més bien, él con-
tiene la totalidad, la conserva y la sobrepasa®. «<De modo

48. Sal 32, 6. 51. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA, De

49. Jb 33, 4. Esta cita difiere
de |2 transmitida por lz versién de
los LXX: y el viento todopedero-
so que me ensenid. Concuerda
mejor con el sentido del hebreo: ef
aliento del Sadai me animd.

50. Cf. Gr. pE Nisa, Oratio
catechetica, 4: GNQO 111 / 4, p. 15.

divinis nonuntbus, 7, 2: PG 3, 869 A.

52. EF 8: Ps.-CIRILO DE ALE-
JANDRIA, De Trinitate, 7-10: PG
77,1129 D 13-1145 B 1.

53. Sal 134, 6.

54. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA,
De divinis nominibas, 5, 8; 10, 1:
PG 3, 824 B; 936 D.
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inmaculado estd sobre todas las esencias y mds alld de todas
las cosas, pero permaneciendo fuera de toda esencia, en
cuanto es supra esencial, y por encima de todo, mis que di-
vino, mds que bueno, todo completo; es el que define todos
los principios y ordenes el que estd constituido mds alld de
todo pnnaplo y orden»%, por encima de la esencia, la vida,
la razén y la inteligencia; la luminaria misma, la bondad ab-
soluta, la vida en si, la esencia en si*, como quien no tiene
el ser de parte de otro”. Y de todo lo que es, en cambio,
es la fuente misma del ser para los que somn, de la vida para
los vivientes, de la razén para los que participan de razén®.
Habiendo conocido todas las cosas antes de su creacién®,
es la causa de todos los bienes para todos. Una esencia, una
divinidad, un poder, una voluntad, una fuerza, un mando,
una autoridad, una soberania, un reino que se descubre en
tres hipdstasis perfectas, y en ellas es reverenciado con una
misma prosternacién. Dios es crefdo y adorado por toda
criatura racional en estas tres hipdstasis que estin unidas sin
confusién y se distinguen sin cesar®, lo que también es ma-
ravilloso. Creemos en el Padre, vy en el Hijo, y en el Espi-
ritu Santo, en los que estamos bautizados, porque de este
modo ordené el Sefior bautizar a los apéstoles®!: Bautizdin-
dolos, dice, en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiri-
tu Santo®.

[Creemos] en un Padre, principio y causa de todos las
cosas. No ha sido engendrado por nadie, sino que es el tinico
principio sin causa ¢ ingénito. Por una parte, es Creador de
todas las cosas. Por otra, es Padre por naturaleza de un

55. Th., 2, 3; 2, 10: PG 3, 640 59. Cf. Ik, 7, 2: PG 3, 860 A.
B; 648 C. 60. Cf. Ib., 2, 4; 5: PG 3, 641
56. Cf. 7., 2, 1; 8: PG 3,636  B; D.
C; 645 D. 61. Cf. Gr., NAGIANCENO,

57. Cf.1b.,5,4: PG 3,817D.  Ovatio, 6, 22: SC 405, 177.
58. Cf. I, 5, 2: PG 3, 816 C. 62. Mt 28, 19,
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dnico Hijo suyo unigénito, nuestro Sefior, Dios y Salvador,
Jesucristo. También [el Padre] es Emisor del Espiritu
Santo®, Asimismo, creemos en un Hijo de Dios, ¢l Uni-
génito, el Sefior nuestro Jesucristo, «quien fue engendrado
del Padre antes de todos los siglos, luz de luz, Dios verda-
dero de Dios verdadero, engendrado, no creado, consus-
tancial al Padre, por quien todo fue hecho»®. Afirmamos
que ¢l es antes de todos los siglos, porque declaramos que
su generacidén es sin principio v fuera del tiempo. Pues
¢cudndo fue conducido el Hijo de Dios de la nada al ser?
El, que es resplandor de su gloria, impronta de la hipésta-
sis del Padre®, la sabiduria y fuerza viviente®, ¢l Verbo sus-
tancial, la imagen esencial, perfecta y viviente del Dios in-
visible®”; en cambio, siempre ha estado con el Padre y en él.
Eternamente y sin comienzo ha sido engendrado, porque
jamds ha existido el Padre sin que existiera el Hijo, sino que
simultdneamente existen Padre e Hijo. Este ha sido engen-
drado del Padre, porque no serfa llamado Padre sin el Hijo.
Si hubiera existido sin tener Hijo no seria Padre, y si des-
pués de esto tuviera un Hijo, con posterioridad vendria a
ser Padre. Al no ser antes de esto Padre, habria cambiado
desde el no ser Padre al venir a ser Padre, lo que serfa mucho
peor que toda blasfemia, porque no es posible decir que
Dios estd privado de la vitalidad natural. Por el contrario,
la vitalidad que procede de si mismo, esto es, de su propia
esencia, engendra a uno semejante en naturaleza.
Ciertamente, en cuanto a la generacidon del Hijo, es
impio decir que medi6 un tiempo, y que después del Padre
ocurri6 la existencia del Hijo®, porque confesamos que la

63. Cf. Gr. NACIANCENO, 65. Cf. Hb 1, 3.
Oratio, 23, 7: SC 270, 296, 66. Cf. 1 Co 1, 24,

64, SIMBOLO NICENO- 67. Cf. Col 1, 15.
CONSTANTINOPOLITANO (381): DS 68. Cf. Gr. NACIANCENO,

150. Oratio, 20, 7: SC 270, 72.
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generacion del Hijo procede de El, o sea, de la naturaleza
del Padre. Y s1 no concedemos que el Hijo desde el princi-
pio coexiste con el Padre, del cual ba sido cngendrado, in-
troducimos furtivamente un cambio en la hipéstasis del
Padre, porque no siendo Padre vendria después a ser Padre.
Sin duda la Creacién, puesto que tuvo lugar después, no
procede de la esencia de Dios. En efecto, la Creacién ha
sido llevada de la nada al ser por la voluntad y el poder di-
vinos, y [en esto] no tiene lugar ningin cambio de la natu-
raleza divina. Por una parte, la generacién consiste en sacar
de la esencia de quien genera a un generado semejante en
esencia. Por otra parte, Creacién y Produccion son hacia
fuera y no son a partir de la esencia del Creador y Autor,
por lo que vienen a ser absolutamente distintos con el Cre-
ador y Autor.

Pues bien, en cuanto Dios tinico, que se mantiene im-
pasible, inmutable, inmévil y siempre el mismo, también es
impasible tanto al engendrar como al crear. En efecto, al ser
por naturaleza impasible y sin fluctuacién, simple y no com-
puesto, no es propenso por naturaleza a sufrir ni pasién ni
fluctuacién alguna, ni en el engendrar, ni en el crear. Tam-
poco se altera por accién alguna. Por una parte, la genera-
¢ién es sin comienzo y eterna, obra de la naturaleza, que
sale de la esencia de Dios, para que no sufra cambio ¢l que
es engendrado, y para que no exista un Dios Primero y un
Dios Posteriot, y se acepte una adicién®®. Por otra parte, la
creacién por causa de Dios, al ser una obra de la voluntad,
no es coeterna con Dios. Ya que a lo que es llevado de la
nada al ser no le es natural ser coeterno a lo sin principio
¥ que siempre existe. En efecto, Dios y el hombre no obran
del mismo modo. El hombre, por su parte, no lleva ningu-
na cosa de la nada al ser, sino que lo que hace, lo hace de

69. Cf. Ip., Oratio, 29, 17: SC 250, 214.
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materia preexistente. No sélo desea la obra, sino que tam-
bién la concibe, y representa en la mente lo que vendri a
ser. A continuacidn, obra con las manos, soportando el tra-
bajo y la fatiga; pero muchas veces también yerra, resultan-
do la ejecucién de la cosa de modo diverso a como se pla-
nea. Dios, en cambio, inicamente con desearlo ha llevado
todo de la nada al ser. Ademds, Dios y el hombre tampoco
engendran de modo semejante. En efecto, Dios, que existe
desde toda la eternidad sin principio, impasible, sin fluc-
tuacién, incorpdreo, nico y sin fin, también engendra desde
toda la eternidad, sin principio vy de modo impasible, sin
fluctuacién y sin copulacién. Su incomprensible generacién
no tiene principio ni tampoco fin. Es sin comienzo, por una
parte, a causa de ser inmévil. Por otra parte, ocurre sin fluc-
tuacidn, a causa de ser impasible e incorpdreo; sin copula-
cidén, a causa nuevamente de ser incorporeo, y porque el
inico Dios no tiene necesidad de otro. Pero sucede sin fin
y de modo incesante por no tener comienzo, por ser desde
toda la eternidad, por no tener fin y por mantenerse siem-
pre el mismo. Ya que no tiene principio, no tiene fin. En
cambio, lo que por gracia no tiene fin, no es absolutamen-
te sin principio, como por ¢jemplo los dngeles™.

Por tanto, D1os, el que 51empre es, engendra su propio
Verbo, el que sin comienzo y sin fin es perfecto. De modo
que Dios no es Padre en el tiempo, pues existe tanto por
naturaleza, como por existencia antes que el uempo. Sin em-
bargo, es evidente que el hombre engendra en direccidn con-
traria: obra bajo el poder de una generacién corrompida y
cambiante, lleva encima un cuerpo miiltiple y adquiere en
su naturaleza la condicién de hombre o la de muyer, ya que
¢l hombre necesita de la ayuda de la mujer. Mas nos sea

70. Cf. In,, Oratio, 20, 9: SC  DRIA, De decretis Nicenae Synodis,
270, 76s; ATANASIO DE ALEJAN- 11: PG 25, 441s.
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propicio el que esti por encima de todo entendimiento y
comprensién, y por encima de todas las cosas.

Ensefia la santa Iglesia catdlica y apostélica que simul-
tineamente coexisten el Padre y su Hijo Unigénito, engen-
drado de El desde toda la eternidad, sin fluctuacién ni pa-
sién, de modo incomprensible, como Dios tnico que co-
noce todo el universo. De la misma manera que el fuego y
su luz existen a la vez, y no primero es el fuego y después
de éste la luz, sino simultineamente. Y asi como la luz que
proviene del fuego siempre sale y stempre estd en él y de
ningiin modo se alefa de él, asi también el Hyo que proce-
de del Padre es engendrado y no se aleja de El completa-
mente, sino que siempre estd en El7!. Sin embargo, la luz
que procede inseparablemente del fuego y en él permanece,
no tiene una hipéstasis propia, sino la del fuego, porque la
luz es una especie natural del fuego. En cambio, el Hijo
Unigénito de Dios tiene una hipdstasis propia distinta de la
del Padre, ain cuando ha sido engendrado del Padre de
modo inseparable e incesante y permanece siempre en El

En efecto, por una parte, se dice Verbo y Resplandor™
a causa de ser engendrado del Padre sin copulacién, de
modo impasible y desde toda la eternidad, sin fluctuacién
ni separacién alguna. Por otra parte, se dice Hijo e Impronta
de la sustancia del Padre porque es perfecto, por estar do-
tado de subsistencia y por ser en todo semejante al Padre,
fuera de la no generacién. Pero se dice Unigénito porque
sélo fue engendrado ¢l de un dnico Padre. Ninguna otra ge-
neracién se asemeja a la generacién del Hijo de Dios, pues
tampoco existe ningiin otro Hijo de Dios. Asimismo, el Es-
p1r1tu Santo procede del Padre, pero procede no por gene-
racion, sino por procesion. Este es otro modo de ser de la

71. Cf. CiriLo DE ALEJAN- PG 75, 61 BC. 72 CD.
DRiA, Thesanrus de Trinitate, 5: 72. Cf. Hb 1, 3.
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existencia, también incomprensible ¢ ininteligible, lo mismo
que la generacién del Hijo. Asi pues, todo cuanto tiene el
Padre es del Hijo”, excepto la no generacion. Esta no in-
dica una diferencia de esencia ni de dignidad, sino un modo
de existencia, asi como también Addn es ingénito (porque
es figura de Dios); mientras que Set es engendrado (porque
es hijo de Adan). También Eva fue hecha 2 partir del cos-
tado de Adan {pues ella no fue engendrada); sin embargo,
no difieren entre ellos por naturaleza (ya que son hombres),
sino por el modo de existencia™.

Es necesario ver que increado (agénetos), escrito me-
diante una «n», significa lo no creado, esto es, lo no veni-
do a ser. En cambio, ingénito (agénnetos) escrito con dos
«nn», da a entender lo no generado. Por una parte, segin
el primer significado, una esencia difiere de otra. En efecto,
una es increada, esto es, agénetos con una «n», y otra es cre-
ada, esto es, genété. Por otra parte, segiin el segundo signi-
ficado, no difiere una esencia de otra, porque la primera hi-
péstasis de toda especie de vivientes es ingénita pero no es
increada. Las especies de vivientes que fueron creadas por
el Creador del Universo, con su palabra han sido creadas v,
por tanto, no han sido engendradas, ya que no ha preexis-
tido a ellas otro de la misma especie del que puedan haber
sido engendradas.

En efecto, seguin este primer significado, por una parte las
tres hipéstasis mis que divinas participan de la santa divini-
dad, porque existen consustanciales e increadas. Por otra parte,
segun el segundo significado, de ningiin modo participan, por-
que solo el Padre es ingénito, ya que no tiene el ser de otra
hipéstasis. Y s6lo el Hijo es engendrado, porque estd engen-

73, Cf. Jn 16, 15, GR. NACIANCENO, Ovratio, 31, 11:
74. Cf. Bas. DE CrSAREA, Ho- SC 250, 294.
milia, 24, 4: PG 31, 605 C 13-1) 3;
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drado de la esencia del Padre sin comienzo y desde toda la
eternidad. Y sélo el Espiritu Santo es el que procede” de la
esencia del Padre: no es engendrado, sino que procede. Por
una parte, asi ensefia la Sagrada Escritura; por otra, es in-
comprensible el modo de la generacién y el de la procesién.

Pero debemos saber que estos nombres de paternidad,
filiacidn y procesién no han sido trasladados de nosotros a
la divinidad, sino al contrario, desde alld han sido partici-
pados hasta nosotros, como dice el divino Apdstol: Por esto
doblo mi rodilla ante el Padre, de quien procede toda pa-
ternidad en el cielo y en la tierra™.

En cambio, si decimos que el Padre es principio del Hijo
y mds grande”, no damos a entender que ¢l Padre preceda
al Hijo en tiempo o naturaleza, ya que por medio de El hizo
este mundo™, como tampoco que sea algo distinto excepto
segun la causa, esto es, que el Hijo fue engendrado del Padre
y no el Padre del Hijo, ya que también el Padre es natu-
ralmente causa del Hijo; asi tampoco decimos que el fuego
proceda de la luz sino la luz del fuego. En efecto, cuando
oimos que el Padre es principio y mayor que el Hijo nos
referimos a la causa. Y asi como no decimos que el fuego
tenga una esencia y la luz otra, asi no sélo no decimos que
una sea la esencia del Padre y otra la del Hijo, sino, por el
contrario, que es una v la misma. Y asi como decimos que
el fuego alumbra a través de la luz que llega de él y no su-
ponemos que la luz sea un instrumento del fuego, al que
ayuda sino mas bien que es una fuerza natural de éste, asi-
mismo, decimos que todo cuanto hace el Padre lo realiza a
través de su Hijo Unigénito, que no es un instrumento ade-
cuado a su servicio, sino una fuerza natural suya dotada de
subsistencia. Y asi como decimos que el fuego alumbra, y

75. Cf. n 15, 26. 77. Cf. In 14, 28.
76. Ef 3, 14-15. 78. Hb 1, 2
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de nuevo, que la luz del fuego alumbra, asi también todo
cuanto obra el Padre del mismo modo también lo hace el
Hijo”. Pero mientras que la luz no posee una hipéstasis
propia separada de la del fuego, el Hijo, en cambio, es una
hipéstasis perfecta inseparable de la hipdstasis paterna,
como hemos establecido mds arriba. Mas es tmposible que
sea encontrada en la creacién una imagen en si misma com-
parable al modo de la Santa Trinidad, porque lo creado, que
es compuesto, fluctuante, mévil, circunscrito y posee figu-
ra, y es también corruptible ;c6mo dard a entender lo que
esti completamente alejado de todo esto, la esencia divina
supra esencial? Por el contrario, es claro ¢omo toda la cre-
acién queda sumida por entero en estas cosas, y toda ella,
segin la propia naturaleza, estd bajo la corrupcién.
Igualmente, creemos «en un Espiritu Santo, Sefior y
Dador de Vida, que procede del Padre», y descansa en el
Hijo; «quien, con el Padre y el Hijo, es co-adorado y con-
glorificado»® al ser de la misma sustancia y coeterno. Es el
Espiritu de Dios, rector, principio conductor y fuente de la
sabiduria, de la vida y de la santificacién. Existe como Dios
y es llamado Dios junto al Padre y al Hijo; increado, com-
pleto, Creador del Universo, omnipotente, que lo hace todo,
todopoderoso, de poder infinito que gobierna toda la Cre-
acion y no es gobernado, ¢l que diviniza y no el diviniza-
do, el que sacia y no el saciado, el participado y no el que
participa, el santificante y no el santificado. Consolador,
como quien comprende los consuelos del Universo. En todo
semejante al Padre y al Hijo, es el que procede del Padre y
a través del Hijo es participado y asumido por toda la cre-
acién, y por él mismo todo es creado y recibe el ser, es san-
tificado y conservado. Dotado de subsistencia, esto es, exis-

79. Cf. Jn 5, 19.
80. StmeoLO NICENO-CONSTANTINOPOLITANG (381): DS 150,
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tiendo en su propia hipostasis, es inseparable e indivisible
del Padre y del Hijo, y tiene todo cuanto tiene el Padre y
el Hijo fuera de la no generacién y de la generacién. En
efecto, por una parte, el Padre es incausado e ingénito por-
que no procede de nadie, ya que de si mismo tiene el ser.
Tampoco algo de lo que tiene lo tiene de otro, sino mds
bien, Fl es principio y causa para todas las cosas de su modo
de ser natural®. Por otra parte, ¢l Hijo proviene del Padre
por generacién, pero el Espiritu Santo, si bien proviene del
Padre, no es por generacién sino por procesién. Y aunque,
por una parte, hemos llegado a saber que existe una dife-
rencia entre la generacién y la procesmn por otra, cuil sea
el modo de esta diferencia, en ningin modo lo sabemos Sin
embargo, existen a la vez la generacién del Hijo desde el
Padre y la procesién del Espiritu Santo.

Pues bien, todo cuanto tiene el Hijo lo tiene del Padre
y también el Espiritu Santo, incluso el mismo ser, y si el
Padre no existe tampoco el Hijo, ni el Espiritu. Y si no tiene
algo el Padre tampoco el Hijo, ni ¢l Espiritu. Y por el Padre,
esto es, a causa de que es Padre existen el Hijo y el Espi-
ritu, y por el Padre tienen todo el Hijo y el Espiritu, esto
es, gracias a que el Padre tiene estas cosas, fuera de la no
generacidn, la generacién y la procesién. En efecto, las tres
santas hipéstasis difieren unas de otras en estas propiedades
hipostiticas, y se distinguen indivisiblemente no en esencia,
sino por lo caracteristico de las propias hipéstasis.

Pero decimos que cada una de las tres personas tiene una
hlposta51s perfecta, para que no entendamos que de tres hi-
postasis imperfectas surja una naturaleza perfecta. y com-
puesta. Por el contrario, una esencia simple, mds que per-

81. Literalmente de su cdmo  de su ser y actuar, Cf. Ps.-D. Are-
ser naturalmente, esto es, el origen  OPAGIIA, De divinis nominibus, 5,
de la naturaleza de todas las cosas, 5: PG 3, 820 A.
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fecta y anterior a toda perfeccion® existe en tres hipdstasis
perfectas. En efecto, todo lo que estd formado de cosas im-
perfectas es completamente compuesto. Ademais, es imposi-
ble que sobrevenga una composicién a partir de hipéstasts
perfectas. Por lo cual tampoco decimos que la especie exis-
ta fuera de las hipdstasis, sino que existe en las hipdstasis.
Pero hablamos de cosas imperfectas, que no conservan su
especie en el efecto ejecutado a parur de ellas. Por ejemplo,
piedra, madera y hierro son perfectas en su propia naturale-
za, cada una en si misma; sin embargo, en comparacién con
la construccidén que se realiza con ellas, cada una subsiste im-
perfecta, porque ninguna de ellas es una casa en si misma.
Asi pues, declaramos perfectas las hipéstasis divinas,
para que no entendamos una composicién en la naturaleza
divina. «<En efecto, la composicién es principio de divi-
si6n»>®. Y de nuevo, decimos que las tres hipdstasis estin
unas en otras, para que no introduzcamos una multitud o
comunidad de dioses. Conocemos que Dios es uno y no di-
vidido, por decirlo asi, tanto porque entre las tres hipésta-
sis no hay composicién ni confusién, como a causa de la
consustancialidad por la cual las hipdstasis estin unas en
otras y tienen la misma voluntad y actividad, el mismo
poder, autoridad y movimiento®. Asi pues, verdaderamen-
te un solo Dios es Dios junto con el Verbo y su Espiritu.
En cambio, es necesario saber que una cosa es la obser-
vacion por el obrar, y otra por la razén y el pensamiento.
Por una parte, la distincién entre las hipéstasis se observa
por el obrar (respecto a todas las cosas creadas). De este
modo, por su obrar se observa que Pedro se diferencia de

82. Cf. Jb, 2, 10: PG 3,  sis, pero puede ser traducido como

648 C. productividad, y se refiere a la ac-
83. Gr. NacianceNo, Oratio,  tividad  (enérgeia) conjunta y
40, 7: SC 358, 210. tnica de las tres personas de Dios

84. Mowimiento aqui es kine-  en la esencia divina,
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Pablo. En cambio, la comunidad, la unién y unidad son ob-
servadas por la razén y ¢l pensamiento. En efecto, enten-
demos con la mente que Pedro y Pablo son de la misma na-
turaleza y que tienen una naturaleza comin. Sin duda, cada
uno de ellos es un viviente mortal racional y cada uno es
una carne animada por un alma racional e intelectual. Asi
pues, la misma naturaleza comiin es observada por la razén.
Tampoco las hipdstasis existen unas en otras, sino que cada
una estd separada y se distingue, es decir, se diferencia cada
una en si misma, siendo muchisimo lo que distingue a una
de otra. Las hipdstasis también se contraponen por el ITugar
y difieren en tiempo, estdn divididas por el conocimiento,
por la fuerza y la forma, esto es, por la apariencia exterior
y la actividad, y por todas las propiedades caracteristicas.
Pero ademds de todas estas cosas, difieren en no existir unas
en otras, sino que existen separadamente. Por eso se habla
de dos y tres hombres, y también muchos.

Esto puede observarse en toda criatura. En cambio, res-
pecto a la Trinidad santa y supra esencial, incomprensible y
mas alld de todas las cosas, sucede al revés. Alli, en efecto,
lo comiin y el ser uno se observan por el obrar divino a
causa de la coeternidad y la identidad de esencia, de activi-
dad y de voluntad, asi como por co-expirar un mismo co-
nocimiento y autoridad, y por la identidad de poder y bon-
dad. No digo semejanza, sino identidad.

Ademds, el que sean uno es el impetu del movimiento,
Ciertamente, una es la esencia, una la bondad, uno el poder
y una la voluntad, una la actividad y una la autoridad; una
y la misma, y no tres semejantes unas a otras, sino que uno
v el mismo es el movimiento de las tres hipdstasis, «pues
cada una de ellas tiene con relacién a la otra el ser uno, no
menor, ni con relacién a si misma»®. En otras palabras, en

85. Gr. Nacianceno, Oratio, 31, 16: SC 250, 306.
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todo son uno ¢l Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, fuera de
que uno es Ingénito, otro Engendrado y otro Procedente;
sin embargo, se distinguen por la reflexion. En efecto, co-
nocemos un dnico Dios, v entendemos una diferencia solo
en las propiedades de la paternidad, de la filiacién y de la
procesidn, tanto segiin la causa como segin lo causado y la
perfeccion de la hipéstasis, esto es, el modo de la existen-
cia.

Asf, tampoco podemos hablar de una divisién local en
la divinidad incircunscrita, como se da en nosotros, porque
las hipSstasis existen unas en otras, no como si se confun-
diesen, sino como quienes s¢ poseen, segin las palabras del
Sefior: Yo estoy en el Padre y el Padre en mi%. Tampoco
hay diferencia de voluntad, ni de entendimiento, ni de ac-
tividad, ni de poder, ni de ninguna otra cosa, cualquiera que
sea la obra que en nosotros engendrase por completo una
distincién. Por eso tampoco hablamos de tres dioses, cl
Padre, ¢l Hijo y el Espiritu Santo, sino mds bien de un tnico
Dios, la santa Trinidad. «El Hijo v el Espiritu se refieren a
una nica causa, y 1o son compuestos ni unidos»¥, en con-
tra del resumen simplista de Sabelio®.

En efecto, como deciamos, las hipéstasis divinas se unen
no como si se confundiesen, sino en cuanto se contienen
unas a otras. Poseen la compenetracidn de unas en otras sin
ninguna tusién ni mezcla. Tampoco sufren cambios ni mu-

86. Jn 14, 10.

87. GR. NACIANCENO, Oratio,
20, 71 8C 27Q, 70,

88. Sabelio: hereje condenado
en Roma por el Papa san Calixto
en el afio 220. Después de conde-
nado difundié en Libia ¥ en Egip-
to ¢l monarquianismo. Segin esta
herejfa, Padre, Hijo y Espiritu

Santo son manifestaciones de Dios,
v no hipdstasis. Para Sabelio y sus
seguidores, Dios es una tinica hi-
postasis (una realidad sustancial
subsistente). Segin Epifanio (Pa-
narion, 62, 1), estos herejes conti-
nuaban activos en Roma y Meso-
potamia hacia ¢l afio 375. Cf. M.
SmoNeTTI, DPA, pp. 1921-1925.
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tilaciones en la esencia, segin la divisién de Arrio®, porque
la divinidad es indivisible entre aquellas cosas que sean di-
visibles®, y si es necesario decirlo en pocas palabras, la di-
vinidad es una como una es la combinacién y unién de la
luz en tres soles que se poseen mutuamente sin separacién®l.
De esta manera, tenemos una visién de la unidad cuando
consideramos la divinidad y la primera causa, la monarquia
y la unidad, y, por decir asi, la igual voluntad y movimien-
to de la divinidad y la igualdad de esencia, poder, actividad
y sefiorio®. Pero nos prosternamos ante la Trinidad cuan-
do la divinidad es considerada en relacién a aquellos en los
que existe, o, para hablar con mayor exactitud, aquello que
la divinidad es.

Asi pues, las hipdstasis [del Hijo y del Espiritu]® exis-
ten eterna y continuamente a partir de la Primera Causa, y
con la misma gloria*. «Un tnico Padre es el Padre, y sin

89. Arrio: hereje de Alejan-
dria en Egipto. Alrededor del
afo 320 comenzé a divulgar sus
ideas personales sobre la Trini-
dad. Fue depucsto como sacer-
dote por ¢l Patriarca Alcjandro,
Arrio sostenia que Padre, Hijo v
Espiritu Santo son tres hipéstasis
diferentes, pero que estin subor-
dinadas entre si. Segin Arrio, el
Padre es una ménada absoluta-
mente trascendente en relacién al
Hijo. El Hijo serfa inferior al
Padre en rango, gloria y autori-
dad. Seria dios, pero un dios se-
gundo. El Hijo no tendria la
misma esencia que el Padre, va
que habria sido creado de la nada
por el Padre. Para Arrio, la no-
¢16n de la naturaleza divina coin-

cide con ¢l nombre de Ingénito.
Por tanto, el Hijo no podria ser
Dios, va que es engendrado por
el Padre. Esta herejia dividié a la
Iglesia en el s. v. Fue condenada
por los concilios de Nicea 1(325)
v.de Constantinopla 1 (381), Cf.
Ip., Arrio-Arrianismo, DPA, pp.
230-236.

90. Cf. Ps.-DD. AREOPAGITA,
De divinis nomintbus, 2, 11: PG 3,

649 C.

91. Cf. 5., 2,4: PG 3, 640 D-
641 B.

92. Cf. Gr. NACIANCENO,

Oratio, 20, 7: SC 270, 70.
93. El pasaje entre corchetes
aparece sélo en un manuscrito.
94. Cf. Gr. NACIANCENO,
Oratia, 31, 14: SC 250, 302-304.
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principio, esto es, sin causa, porque no es de nadie. Un dnico
Hijo es el Hijo, y no sin principio, esto es, no sin causa,
porque es del Padre. En cambio, si tomas el principio fuera
del iempo, tampoco el Hijo tiene principio, porque el autor
de los tiempos no estd bajo el uempo. Un nico Espiritu
Santo es el Espiritu, emitido desde el Padre, pero no del
mismo modo que el Hijo, sino por procedencia. Ni cede el
Padre el ser Ingénito, por la razén de que ha engendrado,
ni tampoco el Hijo el ser Engendrado, ya que ha sido en-
gendrado del Ingénito. ;Cémo se diferencia entonces? Fl
Espiritu no se transforma ni en el Padre ni en ¢l Hijo, tanto
porque ha procedido como porque es Dios, pues o bien el
caricter propio es inmévil, o bien es 1rnpos1ble que este ca-
rdcter propio permanezca si es mutable y cambiante en otra
cosa»”. Por tanto, si el Padre es Hijo, no es Padre con pleno
derecho porque uno es Padre con pleno derecho. Y si el
Hijo es Padre, no es Hijo con pleno derecho, porque uno
es el Hiyjo con pleno derecho, y uno el Espiritu Santo.
Ademds debemos saber que no decimos que el Padre
proceda de otro, sino que lo [lamamos Padre del Hijo. Tam-
poco llamamos al Hijo ni causa ni Padre, sino mas bien de-
cimos que él es del Padre, y que es el Hijo del Padre. Asi-
mismo, decimos que el Espiritu Santo procede del Padre y
lo llamamos Espiritu del Padre. En cambio, no decimos que
proceda del Hijo%, aunque lo Hamamos Espiritu del Hijo

95, Ip., Oratio 39, 12: SC 358,  tor usa un lenguaje teoldgicamen-

174-176.

96. El Damasceno afirma a lo
largo de toda su obra que la tinica
causa-principio en la Trinidad es el
Padre. Sin embargo, sefiala la exis-
tencia de una relacidn no causal
entre el Hijo y el Espiritu Santo
(EF 12b y EF 13). Nuestro Doc-

te mds rico que el que se produci-
rd por la controversia entre latinos
y orientales en torno al Filiogue y
al Menopatrismo. Cf. ]. GREGOIRE,
La relation éternelle de PEsprit au
Fils d'aprés les écrits de Jean de
Damas, en RHE 64 (1969) 713-
755.
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(porque si alguien no tiene el Espiritu de Cristo, nos dice el
divino Apéstol, éste no es suyo”). Confesamos que por
medio del Hijo se ha manifestado el Espiritu y nos ha hecho
participes de él; porque sopld, dice la Escritura, v dijo a sus
discipulos: Recibid el Espiritu Santo®. Ast proceden del sol
tanto el rayo como la iluminacién, porque aquél es la fuen-
te del rayo y de la iluminacién. Por un lado, mediante el
rayo nos hacemos participes de la iluminacién, por otro, ésta
es la que nos ilumina y es recibida por nosotros. Por ulu-
mo, no- decimos que el Hijo sea del Espiritu, ni tampoco
que proceda del Espiritu.

9. Lo gue se dice de Dios

La divinidad es simple y no es compuesta”. En cambio,
lo que estd formado por muchos v diferentes es compuesto.
En efecto, si al hablar de lo increado, sin principio, incorpé-
reo, inmortal, eterno, bueno, de lo que concierne en cuanto
Creador y de otras cosas semejantes, habliramos de diferen-
cias esenciales en Dios, entonces estaria formado de esas cosas,
y no seria simple, sino compuesto, lo que es la peor impie-
dad. «Por tanto, es necesario pensar que cada cosa de las que
se dicen sobre Dios sefiala no algo esencial'®, sino que mani-
fiesta o bien algo que no es, o bien una relacién de las que se
distinguen por oposicion respecto a algo, o bien alguna de las
cosas que acompafian a la naturaleza, o bien una actividad.

«Asi pues, parece que de todos los nombres que se dicen
sobre Dios el mds propio es el gue es, como él mismo res-

97. Rm 8, 9. c. 3: PG 28, 1121 Be.
98. Jn 20, 22. 100. Cf. Ps.-D. ARFOPAGITA,
99, Cf. Ps.-ATANASIO DE ALE- De divinis nominibus, 1, 1; 5, 1:

JANDRIA, De Trinitate dialogi, 1, PG 3, 585 B; 816 B.
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ponde a Moisés en la montafia: Di a los hijos de Israel, el
que es me ha enviado'. En efecto, tiene comprendido todo
el ser en si mismo, como un mar de esencia infinito y sin
orillas»192,

En segundo lugar, el nombre Dios, que se dice bien por-
que comprende y cuida de la totalidad, o bien porque de él
es propio encender y guemar (en efecto, Dios es fuego que
consume'® toda maldad), o bien porque lo suyo es obser-
var todas las cosas, a 8l nada se le oculta: es el vigilante de
todas las cosas. «En efecto, todas las cosas las vio antes de
su creacion'™, cternamente las ided y cada una de ellas viene
a ser en su momento predeterminado segln su idea eterna
y voluntaria, la que es predestinacién, imagen y plan.

«Asi pues, por una parte el primer nombre!® se refiere
a que existe!%, y no indica de qué sea. Por otra parte, el se-
gundo nombre!” indica la actividad. En cambio, lo sin prin-
cipio, lo incorruptible, lo no producido, o sea, lo no crea-
do, lo incorpéreo, lo invisible vy otras cosas semejantes,
muestran lo que [Dios] no es. En otras palabras, no empe-
26 a ser, ni es corruptible, ni creado, ni tiene cuerpo, ni es
visible. Pero lo bueno, lo justo, lo santo y las otras cosas se-
mejantes acompafian a la naturaleza, aunque no muestran la
esencia misma. Ademds, que sea [lamado Sefior, Rey y otras
cosas semejantes indica una relacién respecto a lo que se dis-
tingue por oposicién. Pues es llamado Sefior en razén de los

1¢1. Ex 3, 14,

102. Gr. NacrancENo, Ora-
tio, 38, 7: SC 358, 114; Ps.-CriLO
DE ALEJANDRIA, o. ¢, 11: PG 77,
1145 B 3-11; Ps.-D. ARrropaGITA,
0 ¢,5 4:PG 3,817 D.

106. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA,
De divints nominibus, 5, 5 PG 3,
820 B. En otras palabras, el nom-
bre el que es indica la existencia de
Dios, y no su csencia (de gué sea),
que siempre permanece inalcanza-

103. Dr 4, 24,
104, Cf, Dn 13, 24 (LXX).
105. Es decir, el gue es.

ble para nosotros.
107. Es decir, Dios.
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que domina, Rey por aquellos sobre los que reina»'%, Crea-
dor por las criaturas, y pastor por aquellos que pastorea.

10. La unidad y distincion divinas

Asi pues, todos estos atributos en comiin toma sobre si
toda la divinidad de modo idéntico y simple, indivisible y
conjunto. En cambio, lo que se refiere al Padre, al Hijo y
al Espiritu, esto cs, lo incausado y lo causado, asi como lo
ingénito, lo engendrado y lo que procede ¢s lo que les di-
ferencia. Todas éstas propiedades no indican la esencia, sino
la relacién de unos con otros, y el modo de la existencia'®.

Pues bien, conociendo estas cosas y siendo conducidos
de la mano por aquellas otras sobre la esencia divina, no
comprendemos esta misma esencia sino aquello acerca de la
esencia. Del mismo modo que no hemos comprendido la
esencia del alma, aunque sepamos que el alma es incorps-
rea, sin cantidad y sin figura. Tampoco la del cuerpo, aun-
que conozcamos que es blanco o negro, sino que conoce-
mos algo accidental a la esencia. En cambio, la Palabra Ver-
dadera ensefia que la divinidad es tnica y que tiene también
una actividad dnica y simple, buena, que obra todo en todas
las cosas, y lo mismo que el rayo de sol, que todo calienta,
obra en cada cosa segiin la cualidad de ser propia a la na-
turaleza y a la capacidad de cada una’'®, al haber recibido
tal actividad de Dios Creador.

En cambio, se debe distinguir todo lo que concierne a la
divina encarnacién del Verbo de Dios por amor al hombre.

108, Ps,-CIRILO DE ALEJAN- De divinis nominibus, 2, 3. PG 3,
DRia, De Trinitate, 11: PG 77, 640 B-C.
1145 C 4-D 2. 110. Cf. 1b., 1, 5: PG 3, 593
109. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA, D.
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Sin duda, en estas cosas el Padre y el Espiritu no comunican
ninggn predicado, si no es la benevolencia y la inefable accién
de obrar milagros, porque Dios Verbo hecho hombre obraba
por nosotros, inmutable como Dios y como Hijo de Dios!'.

11. Lo gue se dice corporalmente de Dios

«S1 bien encontramos muchisimas cosas dichas corpo-
ralmente sobre Dios de modo simbélico en la Sagrada Es-
critura, éstas son necesarias, porque siendo nosotros hom-
bres y llevando alrededor esta carne obtusa, nos es imposi-
ble hablar o entender las cosas elevadas e inmateriales de la
actividad divina, si no recibiéramos estas cosas a nuestro
modo: en imigenes, modelos y simbolos''2. Por tanto, todas
las cosas que se dicen acerca de Dios corporalmente, se dicen
de modo simbélico. Ademas, tienen una inteligencia supe-
rior porque la divinidad es simple y sin figura.

»En efecto, los ojos"? y parpados de Dios, su visién y
su poder oculto a todos, entendemos que simbolizan su co-
nocimiento al que nada se le oculta, pues en lo nuestro, por
medio de la sensacién de la vista, nace un conocimiento y
certeza mas perfectos. En cambio, oidos!!* v el sentido de
audicién de Dios simbolizan su capacidad de hacerse pro-
picio y de recibir nuestros ruegos. También nosotros, por
medio de esta sensacidn, venimos a estar bien dispuestos
para con aquellos que hacen siplicas, e inclinamos un oido
mds sincero a ellos. Por otra parte, boca!®® y habla simbo-

111. Cf. Gr. NACIANCENO, 113, Cf. Sal 10, 4; 16, 2; 32,
Oratio, 34, 10: SC 318, 216; Ps.- 18; 33, 16; Si 23, 19,
D. AREOPAGITA, 0. ¢, 2, 3; 6: PG 114. Cf. Sal 16, 6; 33, 16; 101,
3, 640 C; 644 C. 3; 5t 5, 4.

112. Cf. 15, 1,4: PG 3,592 C. 115. Cf. Sal 17, 9. 14.
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lizan lo propio para exponer su designio, pues nosotros, por
medio de la boca y del habla, declaramos los pensamientos
intimos. Comida y bebida simbolizan nuestra unién para
con su voluntad. También nosotros, a través de la sensacién
del gusto, satisfacemos el apetito necesarto de la naturaleza.
En cambio, el olfato simboliza aquella inteligencia y bene-
volencia suyas para con nosotros, pues en nosotros, por
medio de esta sensacién, nace la aceptacién del buen olor.
»Por otra parte, el rostro'® de Dios simboliza la mani-
festacion y la ostentacién de sus obras, pues por medio del
rostro tiene lugar nuestra manifestacién. Y manos'’, que
stimbolizan el resultado eficaz al que conduce su actividad.
En efecto, también nosotros por medio de las propias manos
realizamos convenientemente lo que es dtil y de mds valor.
Y la mano derecha significa la ayuda a sus favorecidos, pues-
to que también nosotros hemos usado la mano derecha para
las cosas mas distinguidas y valiosas, y para las que necesi-
tan de muchisima fuerza. Por otra parte, el tacto simboliza
su exactitud y mucha sutileza, su juicio y percepcion de las
cosas ocultas, ya que no es posible que a nosotros se esconda
algo de lo que nosotros mismos palpamos. Asimismo, pies'®
y pasos simbolizan la ayuda a los necesitados, o la defensa
contra los enemigos, o alguna otra obra, ya la venida o la
parusia, puesto que en nosotros, por medio de los pies, al-
canzamos la llegada. En cambio, ¢l juramento!"® simboliza lo
inmutable de su voluntad, ya que nosotros por medio del
juramento confirmamos los pactos. Ira'® y pasién simboli-
zan el odio y la abominacidn contra la maldad, porque tam-

116. Cf. Ex 33, 23; Sal 33, 17; 118. Cf. Gn 3, 8; Ex 24, 10;
101, 3; Mt 18, 10. Sal 17, 10.

117. Cf. Ex 33, 22; |b 10, 8; 119. Cf. Sal 109, 4; Lc 1, 73.
Sal 43, 3; 74, 9; 88, 14. 22; 144, 16; 120. Cf. Sal 17, 16.

Ez 6, 14; 8, 2ss.
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bién nosotros nos irritamos al odiar lo contrario del recio
juicio. En cambio, tanto el olvido como el suefio y el des-
cuido simbolizan el retraso de la defensa contra los enemi-
gos, y la dilacidn del auxilio acostumbrado para los amigos.

»Y para decirlo simplemente, todas las cosas que se dicen
corporalmente sobre Dios tienen oculta alguna considera-
cién, por la cual somos instruidos en aquello que estd por
encima de nosotros»'?', hecha la salvedad de lo que se dice
sobre ¢l cuerpo del Verbo de Dios. En efecto, él tomé sobre
si al hombre entero por nuestra salvacion: un alma dotada
de inteligencia, un cuerpo, las propiedades de la naturaleza
humana y las pasiones naturales no reprochables.

12. Sobre las mismas cosas

«Ciertamente, nos hemos iniciado en estas cosas a par-
tir de la Sagrada Escritura»'22, como dice el divino Dioni-
sio Areopagita, «porque Dios es causa y principio de todas
las cosas, esencia de los seres, vida de los vivientes, verbo
de los seres espirituales; entendimiento de los seres inteli-
gentes, y de aquellos que caen, Hlamada y resurreccidn; re-
novacién y cambio de los que pierden aquello propio de la
naturaleza, fundamento santo de aquellos que son movidos
por alguna impia agitacién, firmeza de los que se mantie-
nen en pie, y de los que son conducidos en €1, camino y di-
reccién hacia lo alto. Y anadiré: de aquellas cosas que han
stdo hechas por él, en cuanto Padre. (En efecto, con mayor
legitimidad nuestro Dios es Padre, pues del no ser condu-
ce al ser, ya que los que son engendrados, y son a partir de

121, Ps.-CIRILO DE ALEJAN- AREOPAGITA, De divinis nomini-
pria, De Trinitate, 12: PG 77, bus, 1, 8: PG 3, 597 A-B.
1145 D 4-1148 D 35; of. Ps.-D. 122, Ib., 1, 4: PG 3, 589 D,
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él, tienen recibido tanto el ser como el nacer)'®. Es pastor
de los que lo acompafian y son pastoreados por él, res-
plandor de los que son iluminados, iniciacién de los que son
iniciados, origen de la divinidad de los que son divinizados,
paz de los que estin enemistados, sencillez de los que son
sinceros, unidad de los que se han hecho uno. Es principio
supra esencial de todo erlClplO que hace una participacién
bondadosa de lo que estd oculto, esto es, de su conoci-
miento, segin lo que es justo y accesible para cada uno»'.

12b. Con mayor precision asn: sobre los nombres de Dios

La divinidad es completamente incomprensible e inno-
minable!?. Por tanto, al desconocer su esencia, no busca-
remos un nombre a partir de ésta, porque los nombres dan
a entender los objetos. A pesar de ser Dios bueno (por la
participacién de esta bondad nos conduce de la nada al ser
y nos hizo aptos para conocer) no nos dio parte de su
esencia, ni tampoco del conocimiento de ésta. En efecto,
la naturaleza [humana] es incapaz de conocer perfecta-
mente aquella naturaleza que la aventaja. Pero, si los co-
nocimientos proceden de los seres, ;cémo seri conocido
lo que es supra esencial'?? Sin embargo, Dios se compla-
ci6 en ser Ilamado a nuestro modo a causa de su inefable
bondad, para que no estuviéramos completamente sin parte
de su conocimiento, sino que tuviéramos una inteligencia
oscura de él.

Asi pues, ciertamente permanece incomprensible e in-
nominable. Pero, en cuanto es causa de todo, y en cuanto

123. Cf. Jn 1, 13. 125. Cf. Ib, 1,6: PG 3,596 A.
i24. Ps.-D. AREOPAGITA, o.C., 126. Cf. [b., 1,4: PG 3,593 A.
1, 3: PG 3, 589 B-C.
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tiene en s{ mismo las razones y causas de todos los seres'?,
es llamado a partir de todos los seres y también a partir de
los contrarios. Por ejemplo, es llamado luz y sombra, agua
y fuego, para que sepamos que no es en esencia estas cosas,
sino que es supra esencial y, por tanto, innominable. Pero
en cuanto causa de todos los seres, es denominado a partir
de todos los seres causados'®.

Por tanto, algunos de los nombres divinos se dicen ne-
gativamente mostrando que es supra esencial, como por
ejemplo, que es sin esencia, eterno, sin principio e invisi-
ble. No porque sea inferior a algo o esté privado de algo
(porque suyas son todas las cosas, a partir de él y a causa
suya han sido creadas, y en él tienen consistencia'®), sino
porque se eleva de modo eminente por encima de todos
los seres'™® (en efecto, tampoco es un ser cualquiera, sino
que estd sobre todos®™). En cambio, otros nombres divi-
nos se dicen afirmativamente en cuanto es declarado causa
de todas las cosas porque es llamado el que es y esencia,
en cuanto causa de todos los seres y de toda esencia. Como
causa de la razdn y sabiduria de todos los seres dotados
de razén y sabiduria es llamado Verbo y racional, Sabidu-
ria y sabio. Del mismo modo se le llama Inteligencia e inte-
ligente, Vida y viviente, Fuerza y fuerte, e igualmente en
todo lo restante, pues mis bien es a partir de lo mds noble
como nos acercamos a él y lo llamamos de modo mds pro-
pio. Mis noble lo inmaterial que lo material, mis lo lim-
pio que lo sucio, lo santo que lo maldito, y mds a él se
acercan'®, ya que también participan més en él. En efecto,

127. Cf. 1b., 7,4 PG 3,872 C. bus, 1, 5: PG 3, 593 D.

128. Cf. 16, 1, 6: PG 3, 5% 130. Cf. 15, 1,5: PG 3,593 C.
A-B. 131. Cf. 15, 1,6: PG 3,59 C.
129. Cf. Col 1, 16-17; Ps.-D. 132, Cf. 15, 3,1: PG 3, 680 B.

AREOPAGITA, De divinis nomini-
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serd llamado con mayor propiedad sol y luz que sombra,
y mejor dia que noche, vida que muerte; y fuego, viento y
agua'®, en cuanto que son activos, que tierra. Y sobre todo
decir que es bondad, y no maldad; en resumen: decir que
es, y N0 que no es.

Sin duda el bien es existencia y causa de la existencia;
en cambio el mal es privacién de bien y de existencia™. Sin
embargo, la unién de ambos tipos de expresién (negaciones
y afirmaciones) es amabilisima, como por ejemplo, que Dios
es la esencia supra esencial, la divinidad mds que divina, el
principio anterior a todo principio, y otras cosas semejan-
tes. En cambio, también existen algunas cosas dichas sobre
Dios afirmativamente que tienen una fuerza supra eminen-
te en sentido negativo, como por ejemplo sombra, no por-
que Dios sea sombra, sino porque no es luz, ya que estd
por encima de la luz.

Ciertamente se dice que Dios es inteligencia, verbo y
espiritu, sabiduria y también poder, en cuanto causa de
éstos, y en cuanto es inmaterial, creador de todo y todo-
poderoso. Esto se dice en comin sobre todo lo que se de-
clara de la divinidad, ya sea de modo negativo como afir-
mativo. Del mismo modo y sin ninguna omisién se dice
sobre cada una de las hipéstasis de la Santa Trinidad. En
efecto, cuando considero una de las hipdstasis, la entien-
do Dios perfecto, perfecta esencia, y cuando redino y cuen-
to las tres hipéstasis, entiendo un solo Dios perfecto. La
divinidad no es compuesta, sino que es un solo perfecto
sin partes y sin composicién en tres perfectos. En cambio,
cuando considero la relacién reciproca de las hipostasis di-
vinas una para con las otras, sé que el Padre es un sol supra
esencial, fuente de la bondad, la profundidad de la esen-

133. Cf. Ib, 1, 6: PG 3, 5% 134. Cf. Ib, 4, 30: PG 3, 732
C. A-B.
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cia, de la razén, sabiduria, poder, luz y divinidad; fuente
que engendra y produce el bien oculto en ella. Cierta-
mente, él es la inteligencia, la profundidad del Verbo, el
progenitor del Verbo, y por el Verbo es el emisor del Es-
piritu enviado.

Y para no decir més, no tiene el Padre verbo, sabiduria,
poder, voluntad, sino que tiecne al Hijo, que es el unico
poder del Padre, el modelo de la creacién de todas las cosas.
Este, que es engendrado como una hipéstasis perfecta de un
modo que sélo €l conoce, es y se dice Hijo. En cambio, el
Espiritu Santo, el poder del Padre emitido desde lo pro-
fundo de la divinidad, ciertamente procede del Padre por
medio del Hijo, también de un modo que sélo él conoce,
pero no procede a modo de generacion. Por esto, el Espi-
ritu Santo es también el que lleva a término la creacién de
todas las cosas. Asi pues, cuanto conviene a un padre, autor,
fuente o progenitor, al Padre sélo debe ser atribuido. En
cambio, cuanto conviene a un hijo engendrado, a lo causa-
do, a verbo, a poder iniciador, a voluntad y a sabiduria, debe
ser atribuido al Hijo. Por altimo, cuanto conviene a poder
causado, procedente, proferido y perfeccionador, debe ser
atribuido al Espiritu Santo. El Padre es fuente y causa del
Hijo y del Espiritu Santo, pero es Padre de un tnico Hijo,
y emisor de} Espiritu Santo. El Hijo es Hyo, Verbo, Sabi-
duria, Poder'®, Imagen'*, Caricter'” del Padre y a partir
del Padre. Pero no es hijo del Espiritu. El Espiritu Santo es
el Espirttu del Padre, en cuanto que procede del Padre. Y
ninguna otra procesion a més del Espiritu Santo. Es el Es-
piritu del Hijo!*, no en cuanto proceda dc él sino en cuan-
to a través de él procede del Padre. En efecto, el Padre es
el Yinico que causa.

135. Cf. 1 Co 1, 24. 137. Cf. Hb 1, 3.
136. Cf. 2 Co 4, 4. 138. Cf. Rm 8, 9.
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13. S6lo la Divinidad es incircunscrita

«El lugar es corporal, el limite de lo que contiene, lo
mismo que lo que se abraza es lo contenido»'. Por ejem-
plo, el hombre contiene, pero el cuerpo es contenido. Pero
no todo el aire continente es lugar del cuerpo contenido
sino el fin del aire continente, lo que toca al cuerpo conte-
nido. Dicho de otro modo, lo que contiene nunca estd en
lo que se abraza.

Existe también un lugar intelectual, donde la naturaleza
intelectual e incorpérea se percibe y existe: alli donde estd
presente y obra. Pero no se abraza corporalmente sino de
modo intelectual, porque no tiene figura como para que sea
comprendida corporalmente. Por una parte, Dios, al ser in-
material e incircunscripto, no estd en ningun lugar, ya que
él es lugar de si mismo, llena todo, esta por encima de todo
y contiene también todo. Por otra parte, se dice que estd en
un lugar, y también se dice lugar de Dios alli donde ocurre
su actividad publica, porque él se extiende sin mezclarse a
través de todo, y a todo hace participe de su misma acuvi-
dad, segiin la cualidad propia de cada ser y su capacidad ™.
Me refiero a la pureza natural y a la propia de la libre elec-
cién. En efecto, es mas puro lo inmaterial que lo material,
y también lo perfecto que lo que estd vinculado a algin mal.
Por tanto, se dice lugar de Dios aquél que participa mds de
su actividad y caridad.

Por esto, el cielo es su trono™ (porque en €l estin los
que hacen su voluntad™, los dngeles y los que siempre lo

139. NEmEsIo Di EMEsa, De De divinis nominibus, 11, 2: PG 3,
natura bominis, 3: M. MORANI 952 A.

(ed.), Teubner, Leipzig 1987, p. 41. 141, Cf. Is 66, 1; Mt 5, 34; 23,
Para las citas de Nemesio segui- 22
mos esta edicién critica. 142, Cf. M1 6, 10.

140. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA,
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glorifican'¥?; y en él tiene su descanso).Y la tierra es el esca-
bel de sus pies'*’. En ella, por medio de su carne ha con-
versado con los hombres. Por tanto, pie de Dios es llamada
su santa carne. Y también se dice la Iglesia el lugar de Dios,
porque ésta es para glorificacién suya como un lugar consa-
grado que hemos apartado, en el que elevamos nuestras si-
plicas a él. Igualmente, los lugares en los que, ya sea por
medio de la carne, ya sin contar con el cuerpo, nos sobre-
vino su actividad manifiesta, son llamados lugares de Dios.
Debemos saber también que la divinidad no tiene par-
tes. Estd completamente entera en todo lugar. No estd divi-
dida corporalmente en partes, sino que estdi completa en
todas las cosas y es completa por encima de la totalidad.
Por una parte, el dngel no estd contenido corporalmen-
te en un lugar como si tuviera cuerpo y figura. Sin embar-
go, se dice que estd en un lugar debido a su presencia de
modo intelectual, donde obra segiin su naturaleza. No estd
en otro sitio, sino que alli donde esti limitado intelectual-
mente, alli mismo obra. Y, segin esto, no puede obrar en
diferentes lugares. También, segin esto, el obrar en todas
partes s6lo es propio de Dios. En efetto, el dngel, con la ve-
locidad propia de su naturaleza, cambia pronto, o sca, ense-
guida, y obra en diferentes lugares. En cambio, la divinidad,
ya que estd en todas partes y por encima de todo, obra de
modo diferente por medio de su acrividad vinica y simple.
Ademds, el alma estd unida completamente al cuerpo, a
la totalidad de éste, y no como una parte 2 otra parte. Y no
es contenida en él, sino que ella lo contiene, asi como el
fuego al hierro, pues al estar el hierro dentro de él, obra lo
propio del fuego.
Finito es lo que estd limitado por el lugar, el tiempo o
Ja comprensién. En cambio, infinito es lo que de ningn

143 Cf. Is 6, 1ss. 144 Cf. Is 66, 1; Mt 5, 35.
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modo estd contenido por estas cosas. Ciertamente, infinita
es s6lo la divinidad, que es sin principio y sin fin, que todo
lo contiene y no es contenida por ninguna comprensién.
Puesto que sélo ella es infinita, tampoco tiene limites, no es
conocida por ninguno, sino que ella es la dnica observado-
ra de si misma'*. En cambio, ¢l dngel es limitado tanto por
el tiempo (pues comenzé a ser), como por el lugar, aunque
intelectualmente, como hemos advertido, y por la com-
prensién (en efecto, los dngeles conocen reciprocamente su
naturaleza, y también les es fijado un fin por el Creador).
Por iltimo, los cuerpos estin limitados por su principio y
fin, por el lugar corpéreo y por la comprensién.

La divinidad es completamente inmévil e inmutable. En
efecto, todo Jo que no depende de nosotros lo conocid de
antemano con un conocimiento providencial; cada cosa
segin su propia y conveniente ocasién y lugar. Y segin esto,
El Padre no juzga a nadie, en cambio ha dado todo juicio
al Hijo. Sin duda, es evidente que el Padre juzga como
Dios, y también el Hijo y el Espiritu Santo. Sin embargo,
¢l Hijo mismo fue quien descendidé corporalmente como
hombre, y estd sentado sobre un trono de gloria'¥ (ya que
¢l descenso y la sede son de un cuerpo finito). Asi pues, el
Hijo juzga con justicia a todo el universo!,

Todas las cosas estdn lejos de Dios, no por lugar, sino por
naturaleza. En nosotros mismos el pensamiento, la sabiduria
y la voluntad se retinen y desechan como una posesién; pero
no ocurre asi en Dios. Sin duda, dentro de él nada es crea-
do, ni se pierde, porque ¢l es inmutable e inmévil, y no es
posible hablar de accidentes en él. Dios posee el bien junta-
mente con la esencia. El que estd deseoso siempre de tener a

145. Cf. Gr. NACIANCENO, 147, Mt 25, 31.
Oratio, 28, 8-9: S5C 250, 116-120, 148. Sal 9, 9.
146. Jn 5, 22.
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Dios, éste lo ve. Sin duda, en todas las cosas estd Dios, ya
que los seres se sostienen por el gue es, y no existe ser algu-
no si no tiene el ser en el gue es. Dios, por una parte, tiene
posesién sobre todas las cosas, en cuanto es el que sostiene
la naturaleza. Por otra, con su santa carne, el Dios Verbo en
hipéstasis fue unido y mezclado sin confusién con lo nues-
tro. Nadie ve al Padre sino el Hijo y el Espiritu'®.

El Hijo es la voluntad, la sabiduria y el poder del
Padre'®. Sin duda, no es necesario decir sobre Dios alguna
cualidad, para que no atribuyamos a él una composicién a
partir de esencia ¥ cualidad. El Hijo es a partir del Padre,
y todo cuanto posee lo tiene de él. Por esto no puede hacer
nada por si mismo', ya que no tiene una actividad parti-
cular distinta de la del Padre.

Y aunque Dios sea invisible por naturaleza, se vuelve vi-
sible por sus obras, y lo conocemos a partir de la organi-
zacidén y conservacion del universo!s,

Imagen del Padre es el Hijo'®, y del Hijo, el Espiritu.
Por medio de éste, Cristo habita en el hombre v le da al
hombre lo que es conforme a su imagen'*.

«Dios Espiritu Santo, en medio del Ingénito y del En-
gendrado, se une al Padre por medio del Hijo»'%. «Se le
llama Espiritu de Dios' y Espiritu de Cristo!¥, Inteligen-
cta de Cristo', Espiritu del Sefior'?, Maestro Absoluto, Es-
piritu de Filiacién'®, de verdad®®!, de libertad?s?, de sabidu-

149, Ct. Jn 6, 46, 156. Cf. 1 Co 2, 11.
150. Cf. 1 Co 1, 24, 157. Cf. Rm 8, 9.
151, Cf. Jn 5, 30. 158. Cf. 1 Co 2, 16.
152. Cf. Rm 1, 20. 159. Cf. Sb 1, 7.
153. Ci. 2 Co 4, 4; cf. Col 1, 160. Cf. Rm 8, 15.
15. 161. Cf. In 14, 17.
154, Cf. Rm 8, 29; Ef 1, 13, 162. Cf. Rm 8, 2; cf. 2 Co 3,

155. Bas. DE Cesarea, Liberde 17
Spirits sancto, 18 (45): 5C 17, 194,



Exposicion de la fe I, 13 75

ria'®® (porque también es creador de todas las cosas). Todo
lo fecunda con su esencia, todo lo contiene, es el que llena
el universo por esencia'® y el que no puede ser contenido
en el universo por su poder»'.

Dios, esencia perpetua e inmutable, creador de los seres,
es adorado con pensamiento puro. Dios Padre'®, el gue es'%
Ingénito por siempre ya que no ha sido engendrado por
padie, engendra, en cambio, al Hijo co-eterno. Dios Hijo,
el que es siempre con el Padre, es engendrado a partir del
Padre de modo eterno, perpetuo, sin cambio, impasible y
sin cesar. Dios Espiritu Santo, potencia santa, dotada de sub-
sistencia, que procede sin cesar del Padre y descansa en el
Hijo, es consustancial al Padre y al Hijo.

El Verbo es el que siempre estd presente esencialmente
con el Padre. De nuevo el verbo es el movimiento natural
de la mente. La mente, conforme a éste, se mueve, entien-
de y razona, como si fuera su luz y resplandor. Nuevamente,
el verbo interior es el que habla en el corazén. Y otra vez,
el verbo proferido es el mensajero del pensamiento. Asi
pues, por una parte Dios es el Verbo esencial y dotado de
subsistencia. Por otra parte, los tres restantes verbos son po-
tencias del alma, y no los observamos en su propia hip6s-
tasis. De éstos, el primero es vistago natural de la mente,
surge de ella siempre de modo natural; el segundo se dice
inmanente, y el tercero, proferido.

El espiritu se entiende de varios modos. Tanto el Espi-
ritu Santo como las potencias del Espiritu Santo se dicen
espiritus. Espiritu también es el dngel bueno, espiritu es el
demonio, y el alma es espiritu. En cambio, a veces la mente
se dice espiritu. Espiritu también es el viento y el aire.

163, Cf. Is 11, 2; <f. Sb 1, 6. tio, 31, 29: SC 250, 334.
164. Cf. Sb 1, 7. 166. Cf. 2 Co 11, 31.
165. GR. Nacianceno, Ora- 167. Ex 3, 14.
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14. Las propiedades particulares de la naturaleza divina

Lo increado, sin principio, inmortal, inmenso, eterno,
inmaterial, bueno, creador, justo, propio para iluminar, in-
mévil, impasible, infinito, lo que no puede ser contenido,
ilimitado, indefinible, invisible, incomprensible, perfecto,
aquello propio de maestro absoluto, libre, soberano, omni-
potente, que dona la vida, todopoderoso, de poder infinito,
santificador, generoso, lo que abraza y contiene todo el uni-
verso, y que es providente de todo: todo esto y lo seme-
jante lo tiene por naturaleza la divinidad. No lo tiene to-
mado de alguna parte sino que ella participa de todo bien
a las propias criaturas, segin la capacidad de recibir de cada
una,

Existe una permanencia y una inhabitacién de unas hi-
postasis en otras'®, porque las hipéstasis divinas son conti-
nuas e indivisibles unas de otras, y tienen una compenetra-
cién sin confusién de unas en otras: no contraidas ni con-
fundidas, sino como quienes se contienen unas a otras'®. En
efecto, el Hijo estd en el Padre y en el Espiritu, y el Espi-
ritu, en el Padre y en el Hijo, y el Padre, en el Hijo y el
Espiritu'®, no produciéndose ninguna fusion, ni mezcla, ni
confusién. También lo propio del movimiento es uno y el
mismo, porque una es la exultacién y uno el movimiento
de las tres hipéstasis. Lo que es imposible observar en la
naturaleza creada.

Y la iluminacién o actividad divina, al ser una, simple y
sin partes, permanece simple aun cuando haya diversificado
la apariencia de bien en las divisiones’! al distribuir a todos

168. Cf. Ps.-D. AREOPAGITA, Ovratio, 42, 15: SC 384, 82

De divinis nominibus, 2, 4: PG 3, 170. Cf. Jn 14, 11,

641 A, 171. Cf. DPs.-D. ARECPAGITA,
169. Cf. Gr. NACIANCENG, o ¢, 1, 11: PG 3, 649 C.
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los seres la consistencia de la propia naturaleza. Sin embar-
go, la actividad divina se multiplica en las divisiones de
modo indivisible, v conduce y dirige a los seres divididos
hacia la sencillez suya. En efecto, todas las cosas son orde-
nadas por ella, y en ella tienen existencia’?2. Y ella hace par-
ticipar a todos del ser, asi como los conserva en la natura-
leza'”. También ella es el ser de los seres, la vida de los vi-
vientes*, la razén de los seres racionales y la inteligencia
de los seres inteligentes. Asi pues, la actividad divina estd
por encima de la inteligencia, de la razén, de la vida y de
la esencia.

Y ademds también se difunde entre todos los seres de
modo incomunicable, pero nada se difunde entre ella'. Y
atiin conoce todo con un conocimiento simple. Todas las
cosas estan ante la divinidad, y todas las observa con su vi-
sién inmaterial y simple, tanto las cosas presentes, como lo
pasado v lo futuro antes de que sea hecho. También cono-
ce lo que es sin pecado, el perdonar pecados y el salvar. Por
una parte, todo cuanto quiere lo puede; por otra, no todo
cuanto puede lo quiere. En efecto, puede destruir el mundo,
pero no quiere.

172. Cf. Ib., 4, 4: PG 3, 700 174. Cf. ib, 1,3 PG 3,589 C.
A-B. 175. Cf. Ib., 11, 2: PG 3, 952
173, Cf. 15,7, 2: PG 3, 869 B. A.



LIBRO SEGUNDO

1 (15). Acerca del eon!

Aquel que existe antes que el mundo hizo los eones.
Con él habla el divino David: desde el edn [la eternidad),
Ti eres?. Y el divino Apéstol dice: hizo los eones [el mundo]
por medio de ED.

Por tanto, debemos saber que la palabra e6n es polisé-
mica, porque significa muchas cosas. En efecto, e6n se dice
también de la vida de cada uno de los hombres. De nuevo,
el tiempo de los mil afios [milenarismo] se llama eén. Tam-
bién edn es el mundo presente, y eén es el mundo futuro,
el que después de la resurreccién no tendri fin. «Nueva-
mente, se llama eén no sélo al tiempo ni a parte alguna del
tiempo que sea medida por la marcha o carrera del sol, esto
es, algo que se componga de dias y noches (pues lo que es
temporal implica movimiento y duracién), sino también el
edn es la duracién simultinea en lo perpetuo»*. Sin duda,
asi como el tiempo es para las cosas temporales, asi el e6n
[la eternidad] es para las perpetuas.

1. El término del que trata  ticos, sustituiremos la palabra grie-

aqui ¢l Damasceno aidn es tradu-  ga por el castellano edn.

cido por varias palabras en caste- 2, Sal 89, 2,

llano, segin el contexto. Solamen- 3. Hb 1, 2.

te en este capitulo, para seguir la 4. Gr. NaciaNceno, Oratio,

exposicion de sus campos semin- 38, 8: SC 358, 338,
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Ciertamente, se dicen siete cones [edades] de este
mundo, desde la creacién del cielo y de la tierra hasta el
final y la resurreccién comiin de los hombres. Por una parte,
el final particular es la muerte de cada uno; por otra, exis-
te el final comtin y perfecto, cuando llegue a ocurrir la re-
surreccién de los hombres. El eén octavo [edad octava] es
el siglo futuro.

Antes de la organizacion del mundo, cuando no existia
sol que dividiera dia de noche, no habia tiempo medido,
sino la duracién simultinea en lo perpetuo, anilogamente a
como lo temporal es movimiento y duracién. Y en efecto,
segin esto existe un Unico eén [tiempo], de modo que Dios
se dice no sélo eterno, sino anterior al tiempo (también por-
que EI hizo los siglos). Ya que el énico sin principio es Dios,
creador de todas las cosas, tanto de los siglos como de todos
los seres. Sin embargo, es claro que diciendo Dios, me re-
fiero al Padre y a su Hijo Unigénito, nuestro Sefior Jesu-
cristo y a su todo-santo Espiritu, un tnico Dios verdadero.

Se habla también de los eones de eones [siglos de los si-
glos]. De modo que tanto las siete edades de] mundo pre-
sente tienen muchos siglos, esto es, abrazan las vidas de
todos los hombres, como el tinico tiempo comprende todos
los siglos. Y siglos de los siglos se dice de este mundo y del
futuro. Es claro que vida eterna y castigo eterno son los que
no tienen fin en el siglo futuro. Tampoco se mediri el tiem-
po después de la resurreccién por dias y noches. Serd mis
bien un dia sin ocaso del Sol de justicia que alumbrari lu-
minosamente a los justos®. En cambio, para los pecadores
serd una densa noche sin fin. ;Cémo entonces serd conta-
do el tiempo de los mil afios® del restablecimiento de Ori-

5. Cf. Ml 3, 20. milenarista propuesta por Orige-
6. Con una pregunta sin res-  nes; cf. OrIGENES, De Principiis, 1
puesta el Damasceno refuta la tesis  c. 6, 3; 1T c. 1, 1: SC 252, 202.
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genes? El dnico creador de todos los tiempos es Dios, el
que también ha fabricado la toralidad, el que existe antes de
los siglos.

2 (16). La creacion

Si bien Dios es bueno y por encima del bien, no se con-
tent6 con Ja contemplaciéon de si mismo, sino que por un
exceso de bondad, resolvié hacer nacer algo que participa-
ra y recibicra los favores de su bondad. De la nada al ser
conduce y produce la totalidad de los seres, invisibles y tam-
bién visibles. Y creé al hombre, formado a partir de lo vi-
sible y de lo mvisible. «Crea al idear, y la idea es realizada
como obra por el Verbo y perfeccionada por el Espiritu»’.

3 (17). Los angeles

Dios es el creador y formador de los dngeles. Es quien
los ha conducido de la nada al ser, y los ha creado a su pro-
pia imagen en una naturaleza incorpdrea, igual que un vien-
to o fuego inmaterial. Como dice el divino David: Aguel
gue a sus enviados bace vientos y a sus servidores llamas de
fuego®. Lo ligero, lo inflamado y lo caliente, lo sumamente
agudo y penetrante describen lo relativo al anhelo y servi-
cio divinos de los dngeles. También su elevacién indica que
son extrafios a toda concepcién material.

Por tanto, el dngel es una sustancia intelectual siempre
en movimiento, incorpdrea, que sirve a Dios y por la gra-
cia ha alcanzado la inmortalidad en la naturaleza propia.

7. GRr, NaciaNceno, Oratio, 8. Sal 103, 4.
38, 9: SC 358, 120,
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Sélo el Creador conoce la forma y el limite de su esencia.
En cambio, se dice incorpéreo e inmaterial en comparacién
nuestra. En efecto, todo lo que se compara con Dios es ha-
llado obtuso y material, pues en verdad sélo la divinidad es
inmaterial e incorpérea®.

Asi pues, la naturaleza del angel es racional, intelectual
y libre, mutable segin su entendimiento, esto es, se mueve
voluntariamente. En efecto, toda criatura es mutable: sélo
¢l Creador es inmutable. También, todo ser racional es libre.
Por esto, en cuanto naturaleza racional el dngel es también
intelectual y libre. En cambio, en cuanto creada, es muta-
ble. El dngel tiene poder tanto para permanecer como para
avanzar en el bien, o para dirigirse al lado del mal.

El dngel es incapaz de arrepentimiento, pues es incor-
poéreo. Sin duda, el hombre alcanza el arrepentimiento a
causa de la debilidad del cuerpo. (El dngel] es inmortal no
por naturaleza, sino por gracia, ya que todo lo que co-
mienza, también por naturaleza termina. En cambio, sélo
Dios existe siempre. Mds bien, Dios existe por encima del
siempre, pues no estd bajo el tiempo, pues el que es crea-
dor de los tiempos no estd bajo el tiempo, sino por encima
del tempo.

Los dngeles son luces intelectuales segundas, que pose-
en la iluminacién a partir de [a Luz primera y sin princi-
pio'®. No necesitan de lengua ni de oido, sino que, sin con-
tar con un verbo proferido, unos a otros se hacen partici-
pes de los propios pensamientos y designios.

Por tanto, todos los dngeles han sido creados a través
del Verbo, y han sido perfeccionados por el Espiritu Santo

9. El Damasceno afirma aqui  organismo, ya que es un ser com-
no la materialidad del 4ngel, sino  puesto y mutable.
su composicion. Més que de cuer- 10. Cf. Gr. NACIANCEND,
po angélico, podriamos hablar de QOratio, 38, 9: SC 358, 120.
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a través de la santificacién «en proporcién con la categorfa
y orden»" de la iluminacién y gracia que participen.

Son limitados, porque cuando estin en el cielo no estin
en la tlerra, y cuando son mandados a la tierra por Dios no
se quedan en el cielo. Pero no estdn limitados ni por muros
ni puertas, ni por cerrojos ni sellos, porque son indefinidos.
Y digo indefinidos ya que no se muestran como son a los
elegidos. Dios con su voluntad hace que los elegidos los vean
en una transfiguracion, segin lo que los videntes puedan ver.
En efecto, indefinido por naturaleza es solamente ¢l Increa-
do. Toda criatura es limitada por Dios, quien la ha creado.

[Los dngeles] reciben la santificacién del Espiritu Santo
de fuera de su propia esencia. Asi pues, profetizan por la
gracia divina. No tienen necesidad del matrimonio porque
no son mortales.

En cambio, son inteligencias y estin en lugares intelec-
tuales, ya que por naturaleza no estin formados corporal-
mente, ni tampoco tienen tres dimensiones. Pero intelec-
tualmente estd presente y obra allf donde haya sido puesto.
Segun esto, no puede estar y obrar aqui y en otro lugar si-
multdneamente.

Ya sean iguales en esencia, ya diferentes unos de otros,
no lo sabemos. Sélo Dios, el que tos ha hecho, lo conoce,
el que lo sabe todo. En cambio, se diferencian unos de otros
en la lluminacién y en la posicion. Asi tengan la posicién
en vista de la iluminacién, o bien tengan la iluminacién en
vista de la posicion, se iluminan unos a otros a causa de la
excelencia del orden o de la naturaleza. Es claro que los in-
geles excelentes hacen participes a los subordinados tanto
de la iluminacién como del conocimiento!2

11. Ip., Ovatio, 28, 31; SC Ceelestis Hierarchia, 3, 1: PG 3,
250, 172, 164 D-168 A
12. CL. Ps.-D. AREOPAGITA,
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Son vigorosos y estn alerta para cumplir la voluntad di-
vina, con la velocidad de su naturaleza, alli donde el divino
asentimiento llame. Lo mismo guardan parte de la tierra,
como protegen naciones y lugares, segiin lo que haya sido
mandado por el Creador. También nos gobiernan y ayudan
en nuestros afanes. Ademds, por la voluntad y el mandato
divinos, siempre han estado por encima de nosotros y han
existido en las cercanias de Dios?.

Son dificiles de mover al mal, perc no inamovibles. Sin
embargo, ahora son inamovibles, no por naturaleza, sino por
gracia y por la cercania del dnico bien. Contemplan a Dios
segin la capacidad que han recibido, y poseen este alimen-
to't. Estin por encima de nosotros en cuanto incorpéreos y
destituidos de toda pasién corporal; pero no son impasibles,
porque solamente la divinidad es impasible. Por el contra-
rio, cambian de forma en aquella que ordene Dios, ¢l sobe-
rano. De este modo se aparecen a los hombres y les revelan
los misterios de Dios. En el cielo se emplean y tienen un
nico trabajo: alabar a Dios vy servir a la voluntad divina.

Como dice el muy santo, sagrado y experto tedlogo
Dionisio Areopagita: «Toda la teologia, esto es la Sagrada
Escritura, ha nombrado nueve sustancias celestes. El divino
iniciado define tres clases ternarias. Afirma que la primera
es aquella que siempre y continuamente estd en derredor de
Dios, v a la que se le permite unirse inmediatamente. Es la
de los serafines de seis alas, de los querubines de muchos
0jos, y de los santisimos tronos. La segunda es la de las do-
minaciones, virtudes y potestades. La tercera y dltima es la
de los principados, arcingeles y dngeles»?>.

13. Cf. 1D, 9, 1-3: PG 3, 257  ab hominibus videri non potest, ator.
B-261 B. 15. Ps.-D. ArreopacrTa, Coe-

14. Cf. Tb 12, 19b (Vulgata):  lestis Hierarchia, 6, 2: PG 3, 201
sed ego cibo mvisibili, et potn, qui A; cf. Is 6, 2; Ez 1, 6, 18,
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Ciertamente, algunos dicen que los dngeles llegaron a ser
antes de toda la creacidn, como dice Gregorio el tedlogo:
«Primero idea las virtudes angélicas y celestes, y la idea era
obra»™. Otros, en cambio, dicen que después de hacer el
primer cielo. Pero todos estin de acuerdo en que antes de
la formacién del hombre. Soy del mismo parecer que el Te6-
logo, porque convenia primero crear la esencia intelectual,
luego la sensible, y después al mismo hombre, que procede
de ambas.

En cambio, cuantos digan que los dngeles son creadores
de cualquier esencia son boca de su padre, el diablo. En
efecto, los angeles, al ser criaturas, no son creadores. El Cre-
ador providente y organizador de todo es Dios, el dnico in-
creado, el que es alabado y glorificado en el Padre y el Hijo
y el Espiritu Santo.

4 (18). El diablo y los demonios

Uno de estos poderes angélicos fue hecho por Dios pro-
tector responsable de la custodia de la tierra y su entorno.
No era malvado por naturaleza, sino bueno, y nacié en el
bien. De parte del Creador no tuvo huella alguna del mal.
Pero no toleré ni la iluminacién ni el honor que ¢l Crea-
dor le dio. Con eleccidn libre se alejé de lo que es confor-
me con la naturaleza hacia lo que es contrario a ella. Se en-
soberbecié contra Dios, quien lo habfa hecho, al levantarse
en contra de su voluntad. Asi pues, fue el primero que se
separd del bien y se volvid al mal. El mal no es otra cosa
que carencia de bien, como la sombra no es sino carencia
de luzV. Y el bien es luz intelectual, asi como el mal es som-

16, GR. NACIANCENO, Oratio, 17. Cf. Gr. ng Nisa, Oratio
38, 9: SC 358, 120. catechetica, 6 GNO 11 / 4, p, 23.



Exposicion de la fe 11, 3-4 85

bra intelectual. En efecto, fue creado luz por el Creador, y
era bueno {y vio Dios todo cuanto habia hecho, y he aqui
gue era muy bello'®): con voluntad libre se volvié sombra.
Ademas, la multitud de dngeles que servian bajo su autori-
dad fue arrastrada, le acompafié y cay6 juntamente con él.
Por tanto, siendo de la misma naturaleza de los dngeles, se
volvieron malvados y se apartaron del bien hacia el mal con
una eleccidn voluntaria®®.

Los demonios no tienen poder ni fuerza sobre nadie, ex-
cepto lo que Dios les deja hacer, que actda como buen ad-
ministrador. Ocurrié asi en la vida de Job®, lo mismo que
sobre los cerdos, como se narra en el Evangelio?'. Ademds,
por una concesién de Dios, son fuertes, cambian y se trans-
figuran en cualquier forma que quieran segin su jactancia.

Por cierto, las cosas futuras ni los dngeles ni los demo-
nios las conocen, y sin embargo las predicen. Por una parte,
los dngeles son llevados a conocer estas cosas por Dios, que
les ordena predecirlas. Por esto, cuanto dicen, sucede. Por
otra parte, los demonios también predicen. Unas veces verdn
los grandes sucesos, otras adivinarin; por lo que [a mayor
parte de las veces mienten. No les debemos creer, aun cuan-
do muchas veces, en el modo que hemos dicho, digan la
verdad. También conocen la Escritura.

Asi pues, toda maldad y pasién impura es abarcada por
su pensamiento. Aunque estin de acuerdo en atacar al hom-
bre, no tienen fuerza para obligar a nadie. En efecto, en no-
sotros esté el aceptar el ataque o no aceptarlo. Por eso el fuego
inextinguible, el castigo eterno, estd preparado para el diablo
y sus demonios, y también para quienes lo han seguido®.

18. Gn 1, 31. 20. Cf. b 1, 12.
19. Cf. PS.-ATANASIO DE A1E- 21. Cf. Mt 8, 31.
IaNDRIA, Queestiones ad Antio- 22, Cf. Mt 25, 41,

chum, 7: PG 28, 604 A 3- 6.
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Debemos saber que lo que para nosotros es la muerte,
para los dngeles es la caida. En efecto, después de la caida
no hay arrepentimiento para ellos, asi como tampoco para
los hombres después de la muerte.

5 (19). La creacion visible

El mismo Dios nuestro, a quien glorificamos en la Tri-
nidad y en la Unidad, cred el cielo y la tierra y cuanto hay
en ellos?®®. Condujo de la nada al ser 2 la toralidad de los
seres. Por una parte, cre6 aquello que no es de materia pre-
existente, como cielo, tierra, viento, fuego, agua. Por otra,
la vida, las plantas, las semillas y otras cosas fueron hechas
por El a partir de estos elementos. Todas estas cosas fueron
creadas de tierra y agua, viento y fuego por orden del Crea-

dor.

6 (20). El cielo

Cielo es la envoltura de las criaturas visibles e invisibles,
porque dentro de él estin encerradas y perfectamente deli-
mitadas tanto las potencias intelectuales de los dngeles como
todas las cosas sensibles. En cambio, sélo la divinidad es no-
circunscrita, todo lo llena, contiene todo v delimita todo,
como quien estd por encima de todo en cuanto es creado-
ra de todo.

Por otra parte, la Escritura dice cielo, cielo del cielo® y
cielos de los cielos®. También el bienaventurado Pablo dice
que fue arrebatado hasta el tercer cielo®, Pues bien, afir-

23. Cf. Sal 145, 6. 25. Sal 148, 4.
24. Sal 113, 24, 26. Cf. 2 Co 12, 2.
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mamos que, en lo que respecta a la creacién universal de
todas las cosas, conocimos la creacién del cielo por los de-
cretos de Moisés. Los sabios paganos que se apropiaron de
esta enseiianza llaman al cielo esfera sin estrellas. Pero Dios
Hamé cielo al firmamento, al cual le ordend estar en medio
de las aguas. Determind que este firmamento separase por
la mitad el agua que estd por encima de él, del agua que estd
por debajo. El divino Basilio, consagrado a la divina Escri-
tura, declard la naturaleza sutil de este cielo, como si fuese
un vapor?. Unos dicen que es de naturaleza acuosa, en
cuanto estd en medio de las aguas. Otros, que estd forma-
do a partir de los cuatro elementos. Incluso otros mis, que
es el quinto elemento, distinto de los otros cuatro®,

Algunos pensaron que el cielo contiene todo en derre-
dor, y que es semejante a una esfera®: la parte superior estd
por todos lados; en cambio, lo mds céntrico del lugar con-
tenido bajo él es la parte inferior. Los cuerpos ligeros y leves
habrian recibido de parte del Creador la posicién superior.
En cambio, los cuerpos pesados vy que son arrastrados hacia
abajo estin cn la regién inferior, la cual es el centro. Cier-
tamente, ¢l fuego es el elemento maés ligero y que asciende
mds. Por consiguiente, afirman que este elemento se colocé
inmediatamente después del cielo. A éste lo llaman éter.
Después de éste, mas abajo, estd el aire. En cambio, la tie-
rra y el agua, en cuanto que son mis pesados y descienden
mis, estdn suspendidos en la regidn mds céntrica. En la parte
inferior, la tierra y el agua son como contrarios. El agua es
mds ligera y estd por todos lados como una envoltura, En
derredor suyo esta el aire. Sobre el aire, por todos lados estd
el éter. Y por fuera, en derredor de todo, el cielo.

27. Cf. Is 51, 6; Bas. pE Ce- 28. Cf. Ib., 1, 11: SC 26, 130,
SAREA, Homilie in bexaemeron, 1, 29. Cf. Ib., 3, 4. SC 26, 202,
8: SC 26, 120.
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Dicen que el cielo se mueve en circulos y encierra lo que
estd dentro. Permanece asi fijo e inconmovible.

Asimismo, se afirma que son siete las zonas del cielo:
cada una mds alta que la otra. Se dice que son de una na-
turaleza sutilisima, como el vapor. En cada zona esti uno
de los planetas® (hay siete): Sol, Luna, Jupiter, Mercurio,
Marte, Venus y Saturno. De Venus se afirma que es tanto
el lucero matutino como el vespertino. Estos se llaman pla-
netas! porque hacen un movimiento contrario al del cielo.
El cielo y el resto de los astros se mueven de Oriente a Oc-
cidente, y s6lo estos planetas tienen un movimiento de oc-
cidente a oriente. Esto lo podemos observar a partir de la
Luna, que cada tarde retrocede un poco.

Por tanto, cuantos afirman que el cielo es estérico, igual-
mente dicen que estd apartado de la Tierra por arriba, por
los lados y por debajo. Pero digo abajo y por los lados con
relacién a nuestra percepcion, puesto que en razén de con-
secuencia, en todos los lados el cielo ocupa el lugar de arri-
ba, y la tierra el de abajo. También se dice que el cielo es-
férico rodea a la Tierra, y con su fortisimo movimiento hace
girar consigo al Sol, a la Luna y a las estrellas. Al estar el
Sol sobre la Tierra, aqui se vuelve de dia, en cambio bajo la
Tierra es noche. Pero cuando el Sol se traslada bajo la Tie-
rra, aqui es de noche; en cambio alld, de dia.

Sin embargo, otros han alardeado de que el cielo es he-
mistérico a partir de lo que el inspirado David dice: El gue
extiende el cielo como una piel®, lo que claramente se refiere
a la Tienda. También dice el bienaventurado Isaias: E/ gue le-
vanta el cielo como una béveda®. También porque se sumer-
gen tanto el Sol como la Luna y las estrellas alrededor de la

30. Cf. ib., 3, 3: SC 26, 200. 32. Sal 103, 3.
31. Literalmente «planeta» quie- 33, Is 40, 22,
re decir vagabundo.
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Tierra, por el occidente en torno al norte, v de nuevo alcan-
zan el oriente. Sin embargo, tanto si ocurre de este modo
como de aquella otra manera, igualmente todo sucede y cum-

le la orden divina, y todo tiene como fundamento firme la
voluntad v el plan de Dios. En efecto, £l habla y nacieron,
El ordena y son creados. Dispuso estas cosas desde la eterni-
dad, y por los siglos de los siglos. Una orden dio y no pasard™.

Pues bien, el delo del cielo es €l primer cielo que existe
arriba del firmamento. Tendriamos entonces dos cielos, por-
que al firmamento Dios también lo llamé cielo®. La Sagra-
da Escritura tiene costumbre de llamar también cielo al aire,
debido a que es visto arriba. Dice: bendecid todas las aves
del cielo®. Habla del aire, ya que el aire es el camino de las
aves, y no el cielo. Aqui estin pues los tres cielos de los que
hablo el divino Apdstol””. Pero si a las siete zonas que
hemos mencionado las tomamos como siete cielos, en nada
se maltrata la Palabra de la Verdad. Ya que la lengua hebrea
tiene costumbre de llamar al cielo de modo plural: crelos.
En efecto, queriendo decir cielo del cielo dice cielos de los
cielos. Por lo que es claro que al cielo del cielo se le dice cie-
fos, en plural, por Ia costumbre de la lengua hebrea. Se llama
asi tanto a lo que estd arriba del firmamento como a las
aguas que estin en lo alto de los cielos, o bien se dice del
aire y del firmamento, o de las siete zonas del firmamento,
o simplemente del firmamento.

Ciertamente, todo lo que es creado estd bajo la corrup-
¢16n, y como consecuencia de su naturaleza, también los cie-
los. Sin embargo, por gracia de Dios se mantienen y con-
servan. En efecto, solamente la divinidad es por naturaleza
sin principio y sin fin. Por lo que se dice: Aguéllos perece-
van, th en cambio permaneces (Igualmente [por gracia) no

34. Sal 148, 5-6. 36. Dn 3, 89 (LXX).
35. Cf. Gn 1, 8. 37. Cf. 2 Co 12, 2,
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desaparecerdn por entero los cielos), envejecerdn y como un
manto sevdn envollados y transformados®, y también; Habri
cielo nuevo y tierra nueva®.

En cambio, el cielo es mucho més grande en medida que
la tierra. Ademds, siendo incognoscible para nosotros, no es
necesario buscar la esencia del cielo.

Sin embargo, nadie debe suponer que los cielos o los lu-
ceros estan animados, porque son inanimados e insenstbles.
Cuando la Sagrada Escritura dice alégrense los cielos vy rego-
cijese la tierra®, llama a la alegria a los dngeles en el cielo y
a los hombres en la tierra. Debemos saber que la Escritura
personaliza y habla de lo tnanimado como si estuviera ani-
mado por si mismo. Como aquel dicho: El mar vio y huyd,
el Jordin volvié atrds, y sigue: sQué te pasd, mar, que huis-
te, ¥ a ti Jordan, que volviste atrds?®. Montahas y colinas
serdn intcrrogadas por la razén de sus saltos. Como también
nosotros tenemos la costumbre de decir «se reunié la ciu-
dad». No pretendemos significar los edificios, sino los habi-
tantes de la ciudad. Asimismo, los cielos narran la gloria de
Dios*?, mas no emitirdn una voz que sea escuchada con oidos
sensibles, sino que ponen a la vista, por su propia grandeza,
la potencia del Creador. Por lo que al observar la belleza
glorificamos al Creador como el mejor artista®.

7 (21). La luz, el fuego, las estrellas, el sol, la luna y los astros

El fuego es uno de los cuatro elementos. Es el mas li-
gero v el que asciende mds. Quema y alumbra. Fue creado

38. Sal 101, 27. 42, Sal 18, 2.
39. Is 65, 17; Ap 21, 1. 43, Cf. Bas. pe CFSAREA, 0. .,
40. Sal 95, 11. 3, 9: SC 26, 236s.

41. Sal 113, 3.
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por el Creador en el primer dia, pues dice la sagrada Escri-
ura: Y dijo Dios, hdgase la luz, y la luz fue hecha*. En
efecto, el fuego no ¢s otra cosa que luz, como algunos afir-
man. Otros en cambio dicen que el fuego c¢ésmico estd por
encima del aire. Este es lo que ellos laman éter. Ciertamente,
en el principio Dios hizo la luz, esto es, el embellecimien-
1o y orden de toda la creacién visible. En efecto, guita la
Juz, y todo permanece indistinguible en la sombra, no pu-
diendo mostrar su propia belleza. Pero llamé Dios a la luz
dia, en cambio a la sombra la llamd noche®. Sin embargo,
la sombra no es una esencia, sino un accidente, ya que es
carencia de luz#. Pero el aire no posee la luz en su esencia,
va que Dios llamé sombra a la carencia de luz en el aire.
Tampoco la sombra es esencia del aire (la sombra es caren-
cia de luz), pero el accidente es mis evidente que la esen-
cia. No fue llamada primero la noche y después el dia, por-
que primero es el dia y ltima la noche. En efecto, la noche
sigue al dia: desde el principio del dia hasta el otro dia hay
una jornada de dia con su noche. Dice la Escritura, y fue
tarde y fue manana, dia primero¥.

Asi pues, en los primeros tres dias se suceden el dia y
la noche por el comando divino a la luz, la cual tanto se ex-
pande, como se contrae®, En cambio, Dios hizo en el cuar-
to dia*® la luminaria grande, el sol, con poder y dominio del
dia. (Por el sol se constituye el dfa. Sin duda, el dia es estar
el sol sobre la tierra. El intervalo del dia es la carrera del
sol por encima de la tierra desde oriente a occidente). Tam-
bién hizo la luminaria menor, la luna, y las estrellas, con
poder y dominio para iluminar la noche, pues noche es

44, Gn 1, 3. 47. Gn 1, 5.
45. Gn 1, 5. 48, Cf. Bas. DE CESAREA, 0. .,
46. Cf. Bas. v CESAREA, 0. ¢, 2, 5-7: SC 26, 160-176.

2, 5: SC 26, 162, 49. Ct. Gn 1, 16.
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cuando el sol estd bajo la terra. El intervalo de la noche
es la carrera del sol bajo 1a tierra de occidente a oriente. Asi
pues, la luna y las estrellas han sido dispuestas para alum-
brar la noche. Pero durante el dia no siempre estd bajo Ia
tierra (pues en el dia hay estrellas en el cielo sobre la tie-
rra). Sin embargo, por la mayor fuerza de su fulgor, el sol
oculta a todas las estrellas juntas y a la luna, pues no pue-
den mostrarse de dfa.

El Creador introdujo la primera luz creada en estas lu-
minarias no como si tuviera necesidad de otra luz, sino para
que no permanezca aquella luz como un resplandor. La lu-
minaria no es ella misma la luz, sino un recipiente de la luz*,

De estas luminarias, siete se llaman planetas. Se afirma
que éstos se desplazan con un movimiento propio delante
del cielo, por esto los llaman planetas [vagabundos], porque
mientras el cielo se mueve de oriente a occidente, los pla-
netas, en cambio, se mueven de occidente a oriente. Con su
propio movimiento mds fuerte, el cielo hace girar junta-
mente a los 7 planetas. Estos son los nombres de los siete
planetas: Sol, Luna, Jdpiter, Mercurio, Marte, Venus y Sa-
turno. En cada zona del cielo estd uno de los planetas.

En la primera, o sea la superior, estd Saturno. En la se-
gunda, Jdpiter. En la tercera, Marte. En la cuarta, el Sol. En
la quinta, Venus. En la sexta, Mercurio. En la séptima, o sea
ta inferior, estd la Luna.

Recorren un camino incesante, aquél que ¢l Creador les
impuso, tal como los fundé. Como dice el divino David: La
luna vy las estrellas tii fundaste®. Debido a que dice t4 fun-
daste, significa la firmeza ¢ inmutabilidad del orden y pro-
porcién que les ha sido dado por Dios. Asi pues, los orde-
né para instantes, para dias y para afios®.

50. Cf. Bas. DE CESAREA, 0. C., 51, Sal 8, 4,
6, 2: SC 26, 334-336. 52. Cf. Gn 1, 14.
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Las cuatro estaciones se constituyen a causa del sol.
La primera es la primavera, porque en ella Dios lo creé
rodo. Esto es evidente, pues hasta el dia de hoy en esta
estacién las flores se abren. La primavera es una estacién
equinoccial, ya que el dia se presenta de doce horas y tam-
bién la noche. Esta estacién es establecida por el sol, que
surge por ¢l centro del oriente. Es moderada, por lo que
hace aumentar la sangre. Ademds, la primavera es cilida
y himeda, pues media entre el invierno y el verano. Si
por excepcidn, el invierno es mis célido y seco, el vera-
no serd entonces mds frio y himedo de lo normal. La du-
racién de la primavera se extiende del 21 de marzo al 24
de junio. Cuando la salida del sol sube hacia la parte mas
al norte, sobreviene la estacidn del verano. Media entre la
primavera y el otofio, ya que tiene el calor de la prima-
vera y la sequedad del otofio. Es, pues, cilida y seca, y
hace aumentar la bilis amarilla. Esta estacién tiene los dias
mis largos, de quince horas. En cambio, las noches son
muy cortas, al tener una duracidn de 9 horas. El verano
se extiende del 24 de junio hasta el 25 del mes de sep-
ticmbre. Cuando desciende nuevamente la salida del sol
hacia el centro, la estacién de] otofio sucede a la estacion
del verano. Estd en la mitad de frio y de calor, de seque-
dad y de humedad. Tiene pues, la sequedad del verano y
el frio del invierno. Es fria y seca, por lo que produce na-
turalmente un aumento de la bilis negra. De nuevo, ésta
es una estacién equinoccial: tienen doce horas el dia y la
noche. Se extiende del 25 de septiembre al 25 de diciem-
bre. Cuando desciende el sol a lo mds bajo y cerca de la
tierra; esto es, hacia el sur oriente, sobreviene la estacidon
del invierno. Llega fria y hiimeda, y media entre el otofio
y la primavera. Esta tiene el dia mas corto, al ser de nueve
horas. En cambio, la noche es la mas larga, dura 15 horas.
El invierno da un aumento a la flema. Se extiende del 25
de diciembre al 21 de marzo. Para que no nos cubriéra-
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mos de peligrosas enfermedades, el Creador previé con
sabiduria que no pasiramos a la cualidad contraria y ex-
trema, del frio al calor, o de la humedad a la sequedad,
pues el Verbo conoce que los cambios repentinos son pe-
ligrosos.

Pues bien, de este modo el sol produce las estaciones.
También por ellas obra el sol sobre el afio, y también sobre
los dias y las noches. Obra cuando surge y estd sobre la tie-
rra, y también cuando se pone y estd bajo la tierra. Cede
entonces el resplandor a los otros astros, y aparecen enton-
ces la luna y las estrellas®.

Sc afirma también que hay doce figuras o signos for-
mados a partir de estrellas en el cielo. Estos tienen su mo-
vimiento frente al sol, a la luna y a los otros cinco plane-
tas. A través de estos doce signos pasan los siete planetas.
El sol permanece en cada signo un mes, por lo que duran-
te los doce meses atraviesa los doce signos. Los nombres y
los meses de los signos son éstos:

Signos Pasa el sol
Aries marzo 21
Tauro abril 23
Gemelos mayo 23
Cincer junio 24
Leo julio 25
Virgo agosto 25
Libra sept. 25
Escorpién oct. 25
Sagitario nov. 25
Capricornio dic. 25
Acuario enero 20
Piscis febrero 20

53. Cf. Bas. bE CESAREA, o. ¢, 6, 8: SC 26, 364-370,
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En cambio, la luna atraviesa los doce signos en cada mes,
ya que es la que estd mds baja y la que con mayor veloci-
dad los recorre. Como si haces una béveda en el interior de
otra béveda: la boveda interior serd también mds pequeria.
Asi también la carrera de la luna, al ser mis baja es mds
corta y la lleva a término mis ripido.

Pues bien, los paganos afirman que toda nuestra vida
estd gobernada por la salida, el ocaso y las oposiciones de
estos astros, del sol y de la luna (la astrologia trata sobre
estas cosas). Declaramos, en cambio, que algunos portentos
suceden a causa de los astros, la lluvia y su escasez, frio y
calor, humedad y sequia, los vientos y otras cosas de este
tipo. Pero de ningiin modo rigen nuestras obras. Nosotros
hemos sido hechos libres por el Creador, somos sefiores de
nuestras propias acciones. En efecto, si obraramos todo a
causa del movimiento de los astros, obrarfamos por necesi-
dad. Pero lo que sucede por necesidad no es ni virtud ni
maldad, y si no tenemos ni virtud ni maldad, tampoco
somos dignos de mérito ni de castigo. Sin embargo, Dios
seria injusto, pues da a unos bienes y a otros tribulaciones.
Y tampoco Dios cuidaria, ni tendria providencia de sus pro-
pias criaturas, porque si todo es conducido por necesidad,
también es arrastrado en un sentido. También en nosotros
seria inatil lo racional, pues st de ningiin modo somos se-
fiores de obrar, indtilmente desearfamos. Sin embargo, lo ra-
cional nos fue dado absolutamente a causa de la voluntad,
por lo que todo ser racional también es libre.

En cambio, nosotros afirmamos que los astros no son
causa de alguno de los sucesos, ni del origen de los suce-
sos, ni de la corrupcién de los seres corruptibles®. Mds bien
son signos de las lluvias y del cambio del aire. Igualmente,
tal vez diga alguno que no son causa de las guerras, sino

54. Cf. Bas. DE CESAREA, 0. ¢, 6, 7: SC 26, 356-362.
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que son constituidos signos. También la calidad del aire es
producida por el sol, a luna y los astros: de una manera u
otra se constituyen diferentes mezclas de dnimos y tempe-
ramentos. Pero los dnimos de lo que nos sucede son domi-
nados por la razén y conducidos como conviene.

También aparecen muchas veces cometas, que son sig-
nos que manifiestan la muerte de reyes. Estos no son de los
astros creados desde el principio, sino que ha sido dispues-
to un instante por la divinidad para que se constituyan, y
otro para que se disuelvan. Durante el nacimiento de Nues-
tro Sefior Jesucristo (ocurrido por amer a nosotros los hom-
bres y por nuestra salvacién) fue vista por los magos una
estrella que no era de las estrellas creadas en el principio®.
Esto se ve en que esta estrella hacia su carrera tanto de orien-
te a occidente, como de norte a sur. Algunas veces se es-
condia, otras se mostraba. Esto no es del orden ni de la na-
turaleza de las estrellas®.

Es necesario saber que la luna es alumbrada por el sol, no
porque Dios esté sin medios para darle la propia hiz, sino
para que sean inscritos en la creacidn la justa medida y orden
de aquel que es origen y de lo que es originado. También para
que aprendamos a comunicar unos con otros, a participar y
a ser obedientes en primer lugar con Dios, Creador, Forma-
dor y Soberano, y luego también con los que han sido cons-
tituidos por él en autoridad. También para que aprendamos a
no Interrogar a nadie por qué gobierna, yo por lo menos no,
pues todo lo recibimos de Dios benéfica y generosamente.

Se eclipsan el sol y la luna para refutar y mostrar la ne-
cedad de los que se prosternan ante la criatura contra el
Creador¥, porque son cambiantes y variables. Todo lo que

55, Cf. Mt 2, 2. 31, 1469 C 5-D 5.
56. Cf. Bas. pE CESaREA, [n 57. Cf. Rm 1, 25.
Christi generationem, c. 5. 6: PG
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cambia no es Dios, pues todo lo cambiante es corruptible
en su propia naturaleza.

Pues bien, el sol es eclipsado por cl cuerpo de la luna,
que actia como un muro de divisién, proyecta sombra, de
modo que la luz no es difundida hacia nosotros. En efecto,
cuando se encuentra el cuerpo de la luna ocultando al sol,
ocurre el eclipse. No es de extrafiar que el cuerpo de la luna
sea mds pequefio que el sol. También se dice por algunos
que el sol es mucho mayor que la Tierra. Los Padres, en
cambio, afirmaban que era igual en tamafo que la Tierra.
Por muchos se dice que es mas pequefic que una nube que
lo cubre, 0 que una colina o un muro.

En cambio, el eclipse de luna ocurre por la sombra de
la Tierra, cuando tiene quince dias la luna y se encuentra
opuesta al sol en el nodo extremo: el sol bajo la Tierra, y
la luna sobre la Tierra. Ocurre porque la Tierra hace som-
bra, y no porque la luz del sol deje de alumbrar a la luna.
Por eso se eclipsa la luna.

Ademis, hay que saber que la luna fue creada perfec-
ta por el Creador; esto es, de quince dias, porque era con-
veniente que naciera completa. Pero en ¢l dia cuarto, como
dijimos, fue creado el sol. Por tanto, la luna va once dias
por delante del sol, pues del cuarto dia al decimoquinto
hay once dias. Por tanto, en el cémputo del tiempo, los
doce meses de la luna tienen once dias menos que los doce
meses del sol. Los meses del sol suman 365 dias y un cuar-
to. (Por causa de la adicién del cuarto de dia, en cuatro
ahos se cumple un dia, el cual se llama bisiesto. Aquel afio
tiene 366 dias). Pero los afios lunares son de 354 dias, por-
que la luna, desde que nace, esto es, desde que es renova-
da, crece hasta que llega el dia catorce, la mitad y un cuar-
to. Comienza entonces a menguar hasta los 29 dias y
medio, cuando queda completamente sin luz. De nuevo,
cuando entra en conjuncién con el sol, renace y es reno-
vada, recordindonos nuestra resurreccion. Asi pues, en
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cada afio se devuelven al sol once dias, por lo que cada
tres afios ocurrc el mes intercalar para los hebreos. El afio
aquel trac trece meses lunares a causa de la adici6n de los
once dias.

Es claro que en cuanto creados, el sol, la luna y las es-
trellas estdn sujetos a corrupcidén en su propia naturaleza.
Pero la naturaleza de estos astros no la conocemos. Por una
parte, algunos dicen que es tuego ¢n el exterior de alguna
materia oscura, por lo que al apagarse se hacen invisibles.
En cambio, otros afirman que cuando se apagan se trans-
forman en aire®.

El circulo del zodiaco se mueve de modo oblicuo. Estd
dividido en doce secciones, las cuales se llaman figuras. Cada
figura tiene tres decanos y treinta grados. Cada grado tiene
sesenta minutos. Asi pues, el cielo tiene 360 grados: en el
hemisferio sobre la Tierra, 180 grados, y en el que estd bajo
ella, 180 grados.

Casas de los planetas: Aries y Escorpion de Marte. Tauro
y Libra de Venus. Gemelos y Virgo de Mercurio. Cdncer
de la luna. Leo del sol. Sagitario y Piscis de Jupiter. Capri-
cornio y Acuario de Saturno.

Alturas: Aries del sol. Tauro de la luna. Cincer de Ju-
piter. Virgo de Marte. Libra de Saturno. Capricornio de
Mercurio. Piscis de Venus.

Fases de la luna: En conjuncién, cuando nace en el
mismo grado en el que estd el sol. Naciente, cuando dista
del sol 15 grados. Hay dos lunas oriente, cuando aparece
como cuernos, y dista 60 grados. Dos media luna, cuando
dista 90 grados. Dos lunas gzbosa, cuando dista 120 grados.
Dos casi-luna o casi llena de luz, cuando dista 150 grados.
Luna llena cuando dista 180 grados del sol. Decimos dos
veces, pues una es creciente y otra menguante. La luna atra-

58. Cf. N. DE EMEsa, De natura hominis, 5: Morani, p. 49.
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viesa cada una de las figuras del zodiaco en dos dias y
medio.

8 (22). El aire y los vientos

El aire es un elemento sutil, himedo y caliente que, aun-
que es mas pesado que el fuego, es més ligero que la tierra
y que las aguas. Es causa de la respiracién y de la pronun-
clacién distinta. Es acromdtico; esto es, no posee color por
naturaleza. Es, pues, transparente y diifano, porque es capaz
de la luz. Sirve a nuestros tres sentidos, porque por medio
de €]l vemos, oimos y olemos. Es capaz de enfriamiento y
calentamiento, de humedad y sequedad. También le son pro-
pios todos los movimientos de lugar: arriba, abajo, dentro,
fuera, derecha, izquierda y movimiento circular. No posee
la luz en propiedad, sino que es iluminado por €l sol, la
luna, las estrellas y el fuego. Esto es lo que dice la Escritu-
ra: La sombra cubria el abismo®, queriendo hacer ver que
el aire no posee la luz en propiedad, sino que la esencia de
la luz es otra.

El viento es el movimiento del aire. Asimismo el lugar
pertenece al aire. Pucs el lugar de cada cuerpo es lo que lo
contiene. Y ;qué es lo que contiene a los cuerpos, sino el
aire? Existen lugares diferentes donde se origina el movi-
miento del aire. De estos lugares toman nombre los vien-
tos. Todos ellos son doce. Se dice también que el aire es la
extincién del fuego, o bien el vapor de agua que ha sido ca-
fentada. Asi pues, ¢l aire es por naturaleza caliente, pero se
enfria en la vecindad del agua y de la tierra. Por esto su
parte inferior es fria y la parte superior caliente®.

59. Gn 1, 2.
60. Cf. N. DE EMESa, 0. ¢, 5: Moran, p. 49.
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8b. Sobre los vientos®

Viento es una masa de exhalaciones calientes y secas que
se mueve alrededor de la tierra. Los vientos que soplan del
oriente en el verano son el Nordeste (kaikizs) y el Nor-
nordeste (méses). Del oriente, en la primavera es el Este, en
el invierno, el Euro (tamblen procede del Este). Del occi-
dente, en invierno sopla el Libico (Suroeste). Del occiden-
te, en primavera sopla el Céfiro (Oeste), y en el verano, tam-
bién del oeste, ¢l Olimpico (Noroeste) y el viento Oeste-
Noroeste. Los vientos Sur (del Mediodia) y Norte (Artico)
soplan en sentido contrario uno de otro. El viento Boreal
{(Nornordeste) esti entre ¢l Norte y el Nordeste. En medio
del Euro y del Sur estd el viento Fenicio (Sureste), que tam-
bién se llama Eurosur. Entre el Sur y el Libico sopla el vien-
to Blanco del Mediodia (Sursudoeste) o sur-libico. Entre el
Norte y el Olimpico sopla el viento Tracio (Nornoroeste),
que es el llamado cierzo (kerkios) por nuestros vecinos.

Estos son los 12 vientos, cuya representacién es éstas:

Vientos del Este Vientos del Qeste
Primavera: Este y Eurosur. Céfiro y Blanco del
Mediodia.
Verano: Nordeste, Nornor-  Olimpico y Oeste-
deste y Fenicio. noroeste.
Invierno:  Euro y Boreal. Libico y Tracio.

Y los vientos del Norte (Artico) y del Sur (del Medio-
dia).

61. Algunos manuscritos afia-  mada con errores de un diagrama
den el presente apartado. de los vientos del mundo. Hemos

62. Kotter, ¢n la edicién criti-  tratado de agruparlos con alguna
ca de la EF, afirma que esta repre-  logica.

sentacton de los 12 vientos estd to-
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9 (23). Las aguas

Asimismo, el agua, uno de los cuatro elementos, ¢s la
obra de Dios mas bella. El agua es un elemento himedo y
frio, pesado, que desciende y se difunde con facilidad. Esto
lo recuerda la Sagrada Escritura, que dice: La sombra cu-
bria el abismo, y el Espiritu de Dios volaba sobre las aguas®.
El abismo no es otra cosa que mucha agua, cuyo fin es des-
conocido para los hombres. Pues bien, en el principio el
agua permanecia sobre la superficie de toda la tierra. Dios
primeramente hizo el flrrnamento, que divide las aguas.
Unas aguas estdn por encima del firmamento y otras estin
por debajo de éste. Asi pues, en medio del abismo de las
aguas fue consolidado el firmamento por el mandato del
Sefior. Alli donde dijo Dios que el firmamento existiera, alli
fue creado. ;Por qué motivo puso Dios agua por encima del
firmamento? A causa de la calentisima combustién del sol
y del éter, pues ¢l éter se extiende en seguida después del
firmamento. Ademis, el sol, la luna vy los astros estdn en el
firmamento. Si no hubiera agua encima, el firmamento se
inflamaria por el calor®*.

Después ordené Dios que se juntaran las aguas en una
sola congregacion. Se dice congregacion snica, pero es claro
que no se congregaron las aguas en un #nico lugar, ya que
después de esto dice: Y a las reuniones de las aguas las llamo
mares. Esta palabra ha manifestado que lo que tienen en
comtn los mares es haberse alejado las aguas de la terra.
Entonces se congregaron las aguas en sus remniones y fne
visto lo seco®. Desde entonces se formaron los dos mares
que rodean a Egipto (pues este pais yace en medio de los

63. Gn 1, 2. 270-274.
64. Cf. Bas, DE CEsarka, Ho- 65. Gn 1, 9.
milie in hexaemeron, 3, 5: SC 26,
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dos mares). Tuvieron sus diferentes mares y montanas, islas,
confines y puertos. Asimismo, se rodearon de difercntes
golfos con playas y litorales. Asi pues, playa es la costa are-
nosa, mientras que /izoral es la costa rocosa y profunda que
comicnza junto a la orilla. Sucedié lo mismo en el mar
oriental, que se llama Indico, y en el boreal, que se llama
Caspio. También se formaron los lagos.

Ademis, el Océano es como un rio que circunda toda
la tierra. Del cual parece que me habla la Divina Escritura,
pues dice: Un rio sale del Paraiso, que tiene un agua pota-
ble y dulce. Este conduce las aguas a los mares. En los mares
se estancan, y por estar sin movimiento, se vuelven amar-
gas. El sol atrae hacia arriba lo que es mas ligero, de donde
se forman las nubes y nacen las Hluvias. Y por medio de la
filtracién de los tubos (bajo la tierra), se dulcifica el agua.

Este océano se divide en cuatro ramas, esto es, en cua-
tro rios. El nombre del primero es Feison. Lste es el rio
Ganga Indico. Y el nombre del otro es Gueon. Este es el
Nilo, que desciende de Etiopia a Egipto. Y el nombre del
tercero es Tigris. Y el nombre del cuarto es Eufrates®. Exis-
ten otros muchos rios mayores, de los cuales unos desem-
bocan en el mar, otros se consumen en la tierra. Ademais,
toda la tierra esti perforada y minada, como si tuviese venas,
a través de las cuales, desde el mar, las fuentes reciben el
agua que sube en alto. Pues bien, por el Creador de la tie-
rra fue creada también el agua de las fuentes. El agua ma-
rina es filtrada a través de la tierra y asi se dulcifica. Pero
si el lugar donde surge la fuente es de condicién amarga o
salina, el agua es reconducida a la tierra. Muchas veces el
agua es aprisionada, y surge con fuerza por haber sido ca-
lentada. Entonces portan las aguas un calor natural¥. Por

66. Gn 2, 10-14,
67. Cf. Gn 1, 20; Bas. DE CESAREA, o. ¢, 4, 6-7: SC 26, 390.
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orden divina s¢ han creado cavernas en la tierra, y asi fue
reunida el agua en congregaciones. Por esto, también las
montafias fueron creadas.

Dios ordené al agua, en primer lugar, que produjera
seres vivos. Por esto se ha establecido que el hombre sea re-
novado por el agua, sobre las que al principio volaba el Es-
piricu Santo. Esto lo dice el divino Basilio®®. El agua pro-
dujo vida pequefia y grande, ceticeos, dragones, peces que
trazan sendas en el agua, y aves aladas. A través de las aves
se unen el agua, Ia tierra y el aire. Por una parte, las aves
han nacido en el agua, viven en la tierra y vuelan en el aire®.
Asi pues, el mas bello elemento es el agua, el mds nil, que
purifica de la suciedad”™ no sélo del cuerpo, sino también
del alma, si lleva consigo la gracia del Espiritu.

9b. Sobre los mares™

El mar Egeo termina en el Helesponto, el cual tene su
término entre las puntas de Abidos y Sestias. Después viene
el mar de Marmara que termina en Calcedonia y Bizancio;
luego los estrechos donde empieza el mar Negro, y por ul-
timo ¢l mar de Azov. Desde el comienzo de Europa y Africa
estd el mar Ibérico, que va de las Columnas hasta la monta-
fia del Pirineo. Después, el mar Ligur, que llega hasta los ex-
tremos del Tirreno. El mar Sirdico, que estd por encima de
Cerdefia, y llega hacia abajo hasta Africa. El mar Tirreno, que
llega hasta Sicilia, empezando desde la punta del mar Ligur.
También los mares Libico, Cretense y Siciliano, Jénico y

68. Cf. Gn 1, 2; Bas. pE CE- 70. Cf£. 1P 3, 21,
SAREA, 0. G, 2, 6: SC 26, 166-170. 71. Algunos manuscritos afia-
69. Cf. Bas. pE CESAREA, 0. ¢,  den este apartado.

8, 2; SC 126, 440.



104 Juan Damasceno

Adridtico, el cual se expande a partir del mar Siciliano, y que
se [lama golfo de Corinto 0 mar Tranquilo (Alcién). Por las
puntas de Sunio y de Escila es abrazado un mar, el Sarém-
co. Luego estin el mar Mistico y el Icdrico, en el que estin
las islas Cicladas. Luego los mares Carpdtico, de Panfilia y
de Egipto. Sobre el mar Icirico se extiende el Egeo. La costa
de Europa, desde la desembocadura del rio Don (Tanis) hasta
las Columnas de Hércules, tiene 69.709 estadios™. La costa,
desde Téanger hasta la desembocadura Candbica del Nilo,
tiene 29.252 estadios. Desde la boca Candbica del Nilo hasta
el rio Don, junto con los golfos, la costa de Asia tiene 40.111
estadios. La costa de [a tierra habitada por nosotros, junta-
mente con los goltos, mide 139.072 estadios.

10 (24). La tierra y lo que proviene de ella

La tierra es uno de los cuatro elementos, seco, frio, pe-
sado e inmévil. Fue conducida por Dios de la nada a la exis-
tencia en el primer dfa. Pues dice la Escritura: En el princi-
pio cred Dios el cielo y la tierra™. Ninguno de los hombres
ha podido declarar ni el fundamento, ni el pie de ésta. En
efecto, unos dicen que ha sido consolidada y construida
sobre las aguas, como dice el divino David: sQuién afian-
20 la tierra sobre las agunas?™. Otros, en cambio, que estd
fundada sobre aire. Otros aun dicen: 3 Quién fundo la tie-
rra sobre la nada?”. De nuevo el profeta David dice de Ia
persona del Creador: Yo consolidé sus columnas’s, llamando
columnas a la potencia que ella contiene. En cambio: Sobre
los mares la fundé”, es claro que se dice por estar derra-

72. 1 estadio: 177.6 metros. 75. Jb 26, 7.
73.Gn 1, 1. 76. Sal 74, 4.
74. Sal 135, 6. 77. Sal 23, 2.
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mada la naturaleza del agua por todas partes en derredor de
la derra. Ya aceptemos que la tierra esté fundada sobre el
aire, sobre el agua o sobre la nada, no debemos apartarnos
del pensamiento piadoso, sino retenerlo todo juntamente,
porque, en cualquier caso, todas las cosas se conciertan y
conservan por la potencia del Creador.

En el principio, como dice la Sagrada Escritura, la tie-
rra fue mostrada por las aguas, pero desorganizada, esto es,
sin orden. Habiendo mandado Dios que se formaran los re-
cepticulos de las aguas, también entonces se formaron las
montaflas. Por mandato divino tomé la tierra el propio
orden. Fue embellecida con hierba y plantas de toda espe-
cie. £l mandato divino infundié a éstas potencia para cre-
cer, nutrirse y producir semilla, o sea, potencia generativa.
El Creador lo mandé y la tierra produjo todo género de vi-
vientes: reptiles, bestias selviticas y ganados. Todas las cosas
son para el uso conveniente del hombre. Pero de ellas unas
son para comida, como por ejemplo los ciervos, ovejas, ga-
celas y animales semejantes; otros para el servicio, como los
camellos, bueyes, caballos, burros y animales semejantes, y
otras para el entretemumiento, como los simos y [algunas]
de las aves, como urracas, papagallos, y semejantes. De las
plantas y hierbas, unas dan fruto y son comestibles. Otras
son de buen olor y producen flores que nos han sido dadas
para nuestra recreacién, como la rosa y semejantes. Ain
otras plantas son para curar enfermedades. En efecto, no
existe ningiin animal ni planta en el que el Creador no haya
dejado alguna propiedad 1til para las necesidades del hom-
bre. Al conocer todo antes de su creacion’, Dios sabia que
el hombre habria de incurrir en una transgresion libre, y ser
entregado a la corrupcion. Todo lo cre6 para su uso opor-
tuno, en el firmamento, en la tierra y en las aguas.

78. Cf. Dn 13, 42 (LXX).
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En efecto, antes dc la transgresion, todo estaba sujeto al
hombre, pues Dios lo colocé como principe de todo en la
tierra y cn las aguas. También el hombre tenia a la serpien-
te como amiga, mis que los otros animales, pues se acerca-
ba a él y conversaban de los bienes mutables. Por eso, a tra-
vés de ella, el diablo, principio del mal, condujo el pésimo
consejo a los primeros padres. La tierra producia por si
misma los frutos segin la necesidad de los vivientes domi-
nados por el hombre. En la tierra no habia lluvia, ni tam-
poco invierno. Después de la transgresion, fue comparado a
los ganados sin inteligencia y fue asemejado a ellos™. En-
tonces empezd la concupiscencia irracional de la intefigen-
cia racional 2 empujar al mal. Se volvid desobedicnte a los
mandamientos del Sefior, por lo que también la creacién su-
jeta se reveld contra el principe escogido por el Creador, de
la cual habfa sido tomado®.

Sin embargo, hoy dia no cs inudl el uso de las bestias
selviticas, pues a través del temor que producen ileva al co-
nocimiento y denominacidn de Dios, que lo ha hecho todo.
Asimismo, después de la transgresidn, la espina surgio de la
tierra seglin la sentencia del Sefior. Debido a esta sentencia,
la espina fue unida al placer dc la rosa, para traer el recuerdo
de nuestra transgresion, por la cual espinas y cardos produ-
cird la tierra, que por ti ha sido condenada®.

St bien estas cosas se mantienen asi, debemos creer que
la permanencia de los hombres desde entonces y hasta ahora
es obra de la palabra del Senor, pues dijo: Creced y multi-
plicaos y llenad la tierra®.

Algunos dicen que la tierra es esférica, otros que c6-
nica. Es menor y mucho mds pequefia que el cielo, como

79. Sal 48, 13. SAREA, Homilia de paradiso, 4:
80. Cf. Gn 3, 19. GNO Supplementum, p. 77s.
81. Gn 3, 18; cf. Bas. pE Ck- 82. Gn 1, 218.
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un punto suspendido en medio de éste. Esta tierra pa-
sard y cambiari. ;Bienaventurado quien herede la tierra
de la suma dulzura!, porque la que recibirin los santos
es una tierra inmortal. ¢(Quién es digno de venerar la
sabidurfa ilimitada e incomprensible del Creador? O
¢quién dari gracias convenientemente a aquél que da tan-
tos bienes?

10b. Paises de la Tierra®

Estas son las provincias o gobiernos conocidos de la

tierra:

Europa ttene 34 provincias en 10 distritos:

1.

NN N e W R

Hibernia (Irlanda),
una isla britinica

. Otra isla Britdnica

. Hispania Bética

. Hispania Lusitana

. Hispania Tarraconense
. Galia de Aquitania

. Galia Lugdunensc

. Galia Céltica

. Galia Narbonense
10.
11.
12,
13.
14.
15.
16.
17.

Germama Mayor
Retia y Vindelcia
Nérica

Panonia Superior
Panonia Inferior
Iiria

Dalmacia

Italia

18.
19.
20.
21.
22.
23,
24,
25.
26.
27.
28.
29.
30.
31.
32.
33,
34,

Coreega

Cerdeia

Sicilia

Sarmacia de Europa
Quersoneso Taurico
Yazygos (escitas)
Dacia

Misia Superior
Misia Inferior
Tracia

Quersoneso en Tracia
Macedonia

Epiro

Acaya

Isla de Eubea
Pcloponeso

Creta

83. Algunos manuscritos aitaden cste apartado.
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Africa tiene 12 provincias en 8 distritos:

1. Mauritania de Tanger 8. Egipto Inferior

2. Mauritania Cesariense 9. Egipto de Tebas
3. Numidia 10. Libia Interior

4. Africa Mayor 11. Egipto de Eviopia
5. Pentipolis de Cirinea 12. El resto al sur de
6. Libia Marmirica Etiopia

7. Libia

Asia es el continente mas grande: 48 provincias en 12
distritos:

1. Bitinia Péntica 22. Arabia Desierta
2. Asia misma junto a 23. Babilonia
Efeso 24. Asiria

3. Frigia Mayor 25. Pais dc Susa

4. Licia 26. Media

5. Galacia 27. Persia

6. Paflagonia 28. Partia

7. Panfilia 29. Carmania Desierta
8. Capadocia 30. Otra Carmania
9. Armenia Menor 31. Arabia Saudita
1C. Cilicia 32. Hircania

11. Sarmacia dentro del 33. Margiana

Asia 34. Bactria

12. Célquide 35. Sogdiana

13. Iberia [Georgia) 36. Saconia (escitas)
14. Albania en Asia 37. Escitia interior al
15. Armenia Mayor Imaos

16. Isla de Chipre 38. Escitia exterior al
17. Siria Profunda Imaos

18. Siria de Fenicia 39. Pais de la Seda
19. Siria de Palestina 40. Aria
20. Arabia Pétrea 41. Parapamisia

21. Mesopotamia 42. Dranguiana
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43. Aracosia 47. China
44. Gedrosia. 48. Isla de Trapobana
45. India interior al Ganga (Ceyldn)

46. India exterior al Ganga

Todo junto suma:

Continentes Distritos Regiones  Ciudades
Europa 10 34 118
Africa 8 12 52
Asia 12 48 180
El mundo 30 94 350

Los paganos habitan en los confines: hacia el levante los
bactrianos y hacia el este-sudeste los indios. Al sudeste, tras
el mar Rojo, viven los etiopes, hacia el sur-sudoeste més alld
de la Sirte, los Geramantes, y al sudoeste los etiopes y los
mauritanos occidentales. Hacia el oeste estidn las columnas,
que son el inicio de Africa y Europa. Hacia el noroeste estd
Iberia, la que ahora es Hispania. Hacia el nornoroeste, los
Celtas y otros que habitan alli mismo. Hacia el norte, los
Escitas que estin mds alli de Tracia. Hacia ¢l pornordeste
estd ¢l mar de Azov y los Sirmatas, y hacia el nordeste, el
mar Caspio y los Sacos.

11 (25). El Paraise

Asi pues, Dios habria de modelar al hombre, segin su
imagen y semejanza® como a rey y principe de toda la tie-
rra v de lo que hay en ella, a partir de la creacién visible y
de la invisible. Pone al hombre al frente como a un rey, vy
en su oficio tendria la bienaventuranza y la vida feliz®. Este

84. Cf. Gn 1, 26.
85. Cf. Gr. ne Nisa, De bominis opificio, 2: PG 44, 132 D.
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¢s ¢l paraiso divino plantado por Dios con sus manos en
Edén®, como un tesoro lleno de toda alegria y placer, pues
edén se traduce por placer¥. Fue fundado en el lugar mis
oriental y elevado de toda la tierra, con un clima templado
y aire ligerisimo, que brilla con suma claridad. Luce las plan-
tas siempre verdes, [leno de buen olor y de Juz. En todo
momento ¢l paraiso desborda ¢l conocimiento de la sensi-
bilidad y de la belleza. Verdaderamente es una region divi-
na y digna de ser el domicilio de la imagen de Dios. En este
jardin no habitaba ningin ser irracional, sino solamente el
hombre, modelado por las manos de Dios®.

Y en medio del jardin, Dios planté el drbol de la vida y
el arbol del conocimicento®. El drbol del conocimiento era
una prueba, experimento y ejercicio de la obediencia y de-
sobediencia del hombre. Por esto, el irbol del conocimien-
to es llamado del bien y del mal, pues daba un poder cog-
noscitivo a los que participaban de su propia naturaleza. Sin
embargo, resultaba conveniente para los perfectos y malo
para los imperfectos, deseable para los golosos y comida
dura para los infantes, necesitados de leche®. Dios, que nos
ha creado, no planeé que estuviéramos preocupados o agi-
tados por el afin de muchas cosas®, ni tampoco que nos in-
quietiramos ni cuiddramos de la propla vida. Esto precisa-
mente lo expenmcnto Adin. Ya que habiendo gustado del
fruto, conocidé que estaba desnudo y se procuré un cefiidor.
Tomé hojas de higo y se vistié con ellas®. Pero antes de
gustar del drbol, ambos estaban desnudos (Adin y Eva) y
no se avergonzaban®. Dios planeé que nosotros fuéramos

86. Cf. Gn 2, 8. 89. Cf. Gn 2, 9.

87. Bas. DE Cesarea, Homalia 90. Cf. Hb 5, 12; Gr. Nacian-
de paradiso, 72 GNO Supplemen- CENO, Oratio, 38, 12: SC 358, 128.
tum, p. §1. 91. Lc 10, 41.

88. Cf. Bas. DE CESAREA, 0. ¢, 92. Cf. Gn 3, 7.

7: GNO Supplementum, p. 81s. 93. Cf. Gn 2, 25.
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impasibles como ellos. Sin duda, esto es la cima de la im-
pasibilidad: estar despreocupados y con un sélo trabajo, el
de los angeles, cantar sin cesar y sin interrupcién al Crea-
dor, deleitarse en su visién, y echar sobre él la preocupa-
ciéon de si mismos. Como se nos dijo claramente por medio
del profeta David: Echa sobre el Sesior tus cuidados, y él te
alimentari®. Y en los Evangelios, les ensefié a sus mismos
discipulos: No os preocupéis de vuestra vida, qué comeréis,
ni de vuestro cuerpo, qué vestiréis®. Y de nuevo: Buscad el
reino de Dios y su justicia, y todo esto lo ganaréis®. Y a
Marta: Marta, Marta, te preocupas y agitas por muchas cosas,
una sola es necesaria. Maria ha escogido la mejor parte, que
no se le quitard”. Es evidente que esta parte mejor es el
estar sentado a sus pies y escuchar su palabra.

En cambio, el drbol de la vida era un drbol que tenia la
eficacia de causar la vida, esto es, para los dignos de la vida.
Es comestible s6lo para los que no estin bajo la muerte. Al-
gunos han supuesto que el paraiso cra sensible, otros que
intelectual. Pero me parece que como el hombre ha sido cre-
ado juntamente sensible e intelectual, asi también el santisi-
mo bosque, al ser sensible e intelectual, cobra una doble
fuerza. Asi pues, el hombre vivia al airc libre con su cuer-
po en la region sagrada y extraordinariamente hermosa,
como hemos referido, Ademds, con el alma habitaba un
lugar superior y hermosisimo sin medida, ya que su casa
tenfa a Dios por habitante. Asimismo, el hombre tenia el
vestido de la dicha, y la gracia lo recubria. Se deleitaba con
el tnico y mis dulce fruto de la visién divina, al igual que
otro dngel, y de ésta sc alimentaba. Por lo cual, con preci-
sién y justicia es llamado drbol de la vida. Pues la vida no
es cortada por la muerte: la dulzura de la participacion di-

94. Sal 54, 23. 96. Mt 6, 33.
95. Mt 6, 25. 97. Lc 10, 41-42,
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vina se da a los amigos. Por consiguiente, Dios designé a
todo drbol: De todo drbol que hay en el paraiso comerds el
fruto®. Pues Dios es todo, v en €l y por él todo [ha sido
creado].

No obstante, el drbol del conocimiento del bien y del
mal es el discernimiento de una visién miltuplemente divi-
dida. Esta visidn es el conocimiento de [a propia naturale-
za. El conocimiento de s{ mismo es bueno en los perfec-
tos, que marchan en la visién divina y, a partir de si mismo,
sc ocupa en las grandes obras del Creador. Asi pues, no se
teme ¢l cambio en los perfectos, debido a que ya en la vida
temporal son introducidos a una cierta posesién de la vi-
si6n divina. En cambio, este conocimiento no es bueno para
los que todavia son 1mperfectos y curiosos por el deseo,
debido 2 la inseguridad de su permanencia en lo que es
mejor. Tampoco son atraidos con firmeza por la atencion
del tdnico Bien. El cuidado del propio cuerpo puede tirar
en sentido contrario, con lo que atrae sobre si mismo esta
atencién.

De este modo supongo que el paraiso divino era doble
[sensible ¢ intelectual]. En verdad, los Padres, portadores de
Dios, nos lo han transmitido, pues nos ensefian unos de este
modo, otros de aquel otro. Es posible conocer todo drbol,
o sea, alcanzar el conocimiento del poder divino a partir de
las criaturas. Como dice el divino Apéstol: porgue desde la
creacton del mundo, lo invisible de él se observa en sus obras
por la inteligencia®. A partir de todas las cosas cognosci-
bles y visibles entendemos a nuestro modo las cosas eleva-
das por encima de nuestra condicién. Como dice el divino
David: Tw ciencia es objeto de admiracion fuera de mi al-
cance'®, Esto es, fuera de mi constitucién. Pero, por ser
menor de edad, Adén tenia una constitucién insegura debi-

98. Gn 2, 16. 100. Sal 138, 6.
99. Rm 1, 20.
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do a este modo de conocer que hemos mencionado!®!, Pues
bien, el arbol de la vida produce el mejor conacimiento de
lo divino a partir de todas las cosas sensibles: la elevacion,
a través de ellas, para ir en busca de la causa generativa y
creativa de todo. Por esto [Dios] llamé al dnico drbol pleno
e indivisible!® como todo drbol, porque lleva a la partici-
pacién del bien. En cambio, el drbol del conocimiento del
bien y del mal se suponia dulce por el fruto sensible y pla-
centero; pero participaba de los males que mostraba. En
efecto, dice Dios: De todo arbol que hay en el paraiso co-
merds el fruto'®. Supongo que a través de todas las criatu-
ras eres presentado ante mi como el Creador. Como s1 di-
jeras: «De todos los irboles produzco un fruto, Yo, la ver-
dadera vida'™. Todos los drboles producir:in el fruto de la
vida para ti, que es mi participacion. Adqmrlras la consu-
tucion de la propla existencia, pues asi seras inmortal». Del
arbol del conocimiento del bien v del mal no comerds, punes
el dia que comieras de él morirds'®. Naturalmente, la co-
mida sensible es la satisfaccién completa del que se esfuer-
za poco. Ademds, marcha a la cloaca y a la corrupcion!®,
Es imposible que la comida sensible que ha sido parucipa-
da permanezca incorruptible,

El arbol' de la vida es la participacién de Dios, por
medio de la cual también los dngeles se nutren. Por medio
de ella también nosotros alcanzaremos la incorrupcién. Pri-
mero era necesario que nosotros obedeciéramos sin criticas
a la ley de Dios, hasta que llegiramos a la posesion perfec-
ta de la virtud. Asi alcanzariamos, como un don de parte de

101. Cf. M. e CONFLSOR, 104. Cf. 1 Tim 6, 19,
Queestiones ad Thalassium, intro- 105. Gn 2, 17.
ductio: CCG 7, p. 35. 106. Cf. Mt 15, 17,

102. Este drbol pleno e indi- 107. Algunos manuscritos in-
visible es el drbol de la vida. sertan el presente parrafo.

103. Gn 2, 16.
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Dios, el juicio del bien y del mal, que es el 4rbol del cono-
cimiento del bien y del mal. Al estar aiin recién plasmado,
nuestro juicio de los razonamientos no era firme. El razo-
namiento poseia una contradiccién, debido a estar sujeto a
la pasién y a la voluptuosidad. Ciertamente, yo llamo drbol
de la vida al mandamiento que fue dado por Dios. En efec-
to, el drbol de la vida es la justicia para todos los que per-
severan en ella. Sea bendito el drbol por medio del cual ha
sido engendrada la justicia, dice Salomén'®. En cambio, el
arbol dcl conocimiento es el juicio entre el bien y el mal. En
efecto, era necesario que Adan fuera unido a Dios a través
de una obediencia sin ninguna critica. Se habria hecho rico
por la divinizacién en la unidad, a su tiempo, cnando Dios
quisiera. Tendria entonces conocimiento y juicio verdadero
de todas las cosas, y la vida ilimitada. Pero era necesario ser
probado en la obediencia acritica. Entonces da Dios un man-
damiento: No probards del drbol del conocimiento™. No
confiards en tu propio juicio, ni comerds de ninglin irbol
que tenga una eficacia natural que produzca el conocimien-
to de ti mismo; esto es, de tu propia naturaleza. Pues bien,
I malo atacé a través de la serpiente diciendo: Seréis como
dioses, conocedores del bien y del mal™. Si coméis, creeréis
en vuestro propio juicio. La divinizacién y el conocimiento
fueron presentadas por éste como el bien mismo. No razo-
né que todo bien es bueno en su momento oportuno, no
por ser bien él mismo, sino por haber sido hecho de modo
bueno. Tampoco razoné cémo no era necesario arrebatar
aquello que seria dado, y hacerlo contra ¢l conocimiento de
quien habfa dado tanto el ser como el ser bueno. Al ver el
fruto como un bien, comié y fue desnudado de la visién de
Dios. Fueron abiertos los ojos del cuerpo y las pasiones se

108. Pr 11, 30. 110. Gn 3, 5.
109. Gn 2, 17.
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removieron. Supieron que estaban desnudos y se avergon-
zaron''!. Por Dios eran cuidados y se engolosinaron con el
placer como nifos. Se alejaron del drbol de la vida y se vol-
vieron mortales. El enemigo pensaba que aquél que habia
estado cerca de Dios, el hombre, por el engafio se volveria
extrafo a la divinizacion y a la vida eterna.

12 (26). El hombre

Asi pues, por una parte Dios constituy6 la esencia inte-
lectual. Me refiero a los dngeles y a todos los ordenes ce-
lestes. —Estos son evidentemente de una naturaleza intelec-
tual e incorpdrea. Digo de naturaleza incorpdrea compara-
dos con la densidad de la materia, pues verdaderamente sélo
la divinidad es inmaterial ¢ incorpdrea—. Por otra parte, exis-
te también la naturaleza sensible, cielo y tierra. Y lo que
yace en medio de éstos: tanto aquella naturaleza propia
(pues como propia tiene Dios la naturaleza racional, que ¢s
percibida sélo por la inteligencia) como todo aquello que
yace mids lejos, en cuanto que cae bajo la sensibilidad. «Era
necesario que naciera de ambos una mezcla, el signo de re-
conocimiento mis grande de la sabiduria y de la magnifi-
cencia en ambas naturalezas, como una conjuncién de la na-
turaleza visible y de la invisible», dice el divino Gregorio!'2,
Sin embargo, este era necesario lo refiero al designio nece-
sario del Creador, ya que éste es el mds conveniente pre-
cepto v ley. Tampoco, nadie dice al alfarero, spor qué me
hiciste asi? Pues tiene poder el alfarero para formar del
mismo barro diferentes utensilios'? para muestra de su
misma sabiduria.

t11. Cf. Gn 3, és. tio, 45, 7: PG 36, 632 A 4-9.
112, Gr. NACIANCENO, Ora- 113. Rm 9, 21.
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Pues bien, con sus propias manos Dios cres al hombre
a su imagen y semejanza de lo visible y de lo invisible!.
Formé el cuerpo de la tierra, y le dio el alma racional e in-
telectual por medio de su propio soplo'?, por lo que en ver-
dad decimos que es imagen divina. Por una parte es eviden-
te que es #magen, por ser intelectual y libre. Por otra parte,
es semejanza, en lo posible, por la semejanza de la virtud.

Sin embargo, cuerpo v alma han sido formados junta-
mente. No uno primero y otro después, segin las tonteri-
as de Origencs!'e.

Asi pues, Dios hizo al hombre inocente, recto, virtuo-
s0, sin dolor ni preocupacién, espléndidamente revestido de
toda virtud, adornado con todos los bienes, «como un se-
gundo cosmos». Era pequetio en grande, otro angel adora-
dor, compuesto, vigilante de la creacién visible, iniciado de
la inteligible. Reinaba sobre lo que estd en la tierra; pero él
era regido desde arrtba. Habia sido creado terreno y celes-
nal, temporal y eterno, visible e intelectual, en medio de la
grandeza y de la humildad. £l mismo es carne y espiritu:
carne por la soberbia, espiritu por gracia. Carne para que
padezca, y padeciendo se acuerde y se corrtja de ambicio-
nar la grandeza. Espiritu para que permanezca y dé gloria
al buen Creador. Aqui, en la vida presente, es un viviente
gobernado. All4, en el siglo futuro, serd transformado, al fin
del misterio, divinizado por la tendencia hacia Dios'V. Pero
serd divinizado por partcipar de la iluminacién divina, y no
por haberse transformado en la esencia divina.

Lo hizo también de naturaleza impecable y de voluntad
libre. Digo #zmpecable no en cuanto no acepte el pecado

1i4. Gn 1, 26; cf. Gr. Na- 116. ORIGENES, De principiis,
clancena, Oratio, 38, 10-11: SC Ic 8,4: SC 252, 230-232,
358, 122-124. 117. Gr. NacranceNno, Ora-

115. Cf. Gn 2, 7. tio, 38, 11: SC 358, 124-126.
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(pues solo la divinidad es incapaz de pecar), sino en cuan-
to no posefa el pecar en su naturaleza, sino mis bien en la
intencién. QO sea, el hombre tenia poder para permanecer y
progresar en el bien cooperando con la gracia divina. Asi-
mismo, podia apartarse del bien y venir a dar en el mal, ale-
jindose de Dios. Todo a causa de la libertad, pues lo pro-
ducido por necestdad no es virtud.

Ademis, el alma es una esencia viviente, simple, incor-
pdrea. Por su propia naturaleza es invisible a los ojos cor-
péreos, ademas es racional, intelectual y sin figura. Rige al
cuerpo organico, y por éste ella es capaz de crecimiento, de
vida, de sensibilidad y de engendrar. No tiene la inteligen-
cia como una cosa fuera de si misma, sino que la inteligen-
cia es su parte mas pura (como en el cuerpo los ojos, asi en
el alma la inteligencia). Es libre, volitiva y operativa, Tam-
bién el alma es mutable, es decir, mutable por propia vo-
tuntad, ya que es creada. Todas estas propiedades las tiene
recibidas por naturaleza de quien la ha creado por.gracia.
De esta gracia ha recibido tanto el existir como el ser por
naturaleza de este modo!',

Sin embargo, entendemos de dos modos lo incorpéreo,
lo invisible y sin figura: por una parte por esencia, por otra,
por gracia. Unos [o son por naturaleza; otros, con relacion
a la densidad de la materia. En Dios es por naturaleza; en
cambio, en los dngeles, demonios y almas, se dice con rela-
cién a la densidad de la materia.

Cuerpo es aquello con tres dimensiones; esto es, lo que
tiene altura, largo, profundidad y densidad. Todo cuerpo
estd constituido a partir de los cuatro elementos, y to-
dos los cuerpos de los vivientes, a partir de los cuatro hu-
mores.

118, Cf. M. gL CONFESOR, 361: N. D EMEsa, De natura ho-
Opuscula de anima: PG 91, 353- mints, 1: MorRant, p. 1.
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Es necesario saber que existen cuatro elementos: la tie-
rra, que es seca v fria; el agua, que es fria y himeda; el aire,
que es himedo y caliente; el fuego, que es caliente y seco.
Asimismo, existen cuatro humores que corresponden a los
cuatro elementos: bilis negra, que corresponde a la tierra
{pues es seca y fria); flema, que corresponde al agua (pues
es fria v himeda); sangre, que corresponde al aire (pues es
himeda v caliente); y bilis amarilla que corresponde al fuego
(pues es caliente y seca)!””. Por una parte, los frutos estin
formados a partir de los cuatro elementos. Por otra, los hu-
mores se forman a partir de los frutos, y los cuerpos de los
vivientes, a partir de los humores, y en ellos se disuelven.
Sin duda, todo cuerpo compuesto se disuelve en aquello de
lo que estaba compuesto.

El hombre tiene algo en comin con los seres inanima-
dos, con los irracionales y con los racionales. Vemos que el
hombre tiene algo en comtin con los seres inanimados, par-
ticipa de la vida con los irracionales, y toma parte de la in-
teligencia de los racionales. Tiene en comiin con los inani-
mados el cuerpo y la composicion de los cuatro elementos.
Con las plantas tiene en comun lo anterior, y también las
potencias nutritivas, de crecimiento y de reproduccion (esto
es, la potencia generativa). Con los irracionales participa en
lo anterior, con la adicién del apetito (o sea, de la ira y de
la concupiscencia), de la sensacién y del movimiento por
impulso propio!®.

Asi pues, las sensaciones son cinco: vista, audicién, ol-
fato, gusto y tacto. Pertenecen al movimiento por propio
impulso tanto el cambio de lugar, como el movimiento de
todo el cuerpo, [a voz y Ia respiracién. En nosotros esia el
hacer estas cosas, o el no hacerlas!?!.

119. Cf. N. e Emisa, o. ¢, 5: 12¢. Cf. 7., 1: Moran, p. 2.
MoRaN, p. 44s. 121. Cf. Ib, 26: Morany, p. 87.
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Por la razén, el hombre se une a las naturalezas incor-
poreas e intelectuales. Razona, entiende y juzga cada cosa.
Persigue las virtudes y abraza la cima de éstas: la piedad!z.
Por lo tanto, «el hombre es un micro-cosmos»12,

Debemos saber que lo propio del cuerpo consiste sola-
mente en la separacién, el flujo y el cambio. Por una parte,
el cambio ocurre en las cualidades, como el calentamiento,
enfriamiento y otras semejantes. Por otra, el flujo se debe
al movimiento, pues se mueve lo scco, lo himedo y el aire,
de los cuales el hombre necesita un abastecimiento. Por esto,
son pasiones naturales el hambre v la sed'2t,

Son propias del alma la piedad y la inteligencia. En cam-
bio, las virtudes son comunes al alma y al cuerpo. Las virtu-
des tienen una referencia al alma, pero el alma usa del cuerpo.

Debemos conocer también que la naturaleza racional go-
bierna lo irracional. Pues bien, las potencias del alma se di-
viden en racionales e irracionales. Pero de las irracionales
existen dos grupos. Unas no escuchan a la razén; esto es,
no se someten a la razén. Otras la escuchan, v son ddéciles
a la razén'®. Asi pues, aquéllas que no escuchan m se so-
meten a la razdn son la potencia animal (también es llama-
da pulsitil), reproductiva (ésta es la generativa) y la vegeta-
tiva (llamada nutritiva). A éstas también pertenece la po-
tencia de crecimiento, que da forma a los cuerpos. Estas no
son dirigidas por la razén, sino por la naturaleza. Ep cam-
bio, las potencias que escuchan y se someten a la razén se
dividen en ira y concupiscencia. La parte irracional del alma
es comtnmente [lamada pasible y apetitiva. Ademads, es ne-
cesario conocer que también el movimiento por impulso
pertenece a las potencias que obedecen a la razon.

122. Cf. ib., 1: Morang, p. 2. 124. Cf. N. DE EMESA, 0. ¢, 1:
123. Gr. Nacianceno, Ora- Morani, p. 7.
tio, 28, 22: SC 250, 148. 125. Cf. ik, 155 Morany p. 72,



120 Juan Damasceno

Por ultimo, debemos saber que de los objetos, unos son
buenos y otros malvados. En efecto, al bien esperado estd
unida la concupiscencia, y al bien presente, cl placer. Igual-
mente, al mal esperado estd unido el temor, y al mal pre-
sente, la tristeza'?, Asimismo, al hablar de un bien concre-
to nos referimos tanto a lo verdaderamente bucno como a
lo que se cree bueno. Del mismo modo hablamos del mal.

13 (27). Los placeres'?

De los placeres, unos son del alma, otros del cuerpo.
Los del alma son del alma en si misma, como los placeres
en los conocimientos y en la contemplacién. En cambio, los
placeres del cuerpo ocurren en asociacién de cuerpo y alma.
Por esto son llamados del cuerpo todos los placeres con re-
lacién a los alimentos, a las conversaciones, y a otras cosas
semejantes. No existe ningtn placer del cuerpo solo.

Nuevamente, respecto a los placeres, unos son verdade-
ros y otros falsos. Los primeros son sélo del pensamiento,
y tienen relacién con el conocimiento y la contemplacién.
Los otros ocurren juntamente con el cuerpo y tienen rela-
cién con la sensacién. De los placeres con el cuerpo, unos
son naturales y al mismo tiempo necesarios. Sin éstos el vivir
es imposible; por ¢jemplo, los alimentos satisfacen la nece-
sidad, y los vestidos, la desnudez. En cambio otros, ain
siendo naturales, no son necesarios; por ejemplo, las rela-
ciones maritales naturales y legltlmas Estas se ejecutan para
la continuacion del género, pero es posible vivir sin ellas en
la virginidad. Otros placeres no son ni necesarios ni natu-
rales, como la embriaguez, el libertinaje y los hartazgos que

126. Cf. Ib., 17: Morany, p. 127. EF 27: N. Dt EMESa, o.
75. ¢, 18 Moran, p. 76s.
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desbordan 1a necesidad. Estos no se ejecutan ni para el orden
de nuestra vida, m para el relevo del género, y al contrario,
per]udlcan Asi pues, los que viven siguiendo a Dios, es ne-
cesario que se ocupen ¢n aquello que cs a la vez necesario
y natural. En segundo lugar pondrin las cosas que son na-
turales pero no necesarias, y realizar éstas segtin el tiempo,
modo y medida convenientes. Las otras cosas deben ser re-
chazadas completamente.

Pero, ademds, debemos dirigir los placeres bellos, para
que no estén atados a la tristeza ni produzcan arrepenti-
miento, ni frutos daiiinos, nt marchen mis alli de la medi-
da. Y tampoco nos quiten la mayor parte del tiempo de las
obras importantes, ni nos sometan.

14 (28). La tristeza'®®

Las formas de la tristeza son cuatro: afliccién, pesa-
dumbre, envidia y compasién. La afliccidn es la tristeza que
produce falta de voz. La pesadumbre es una tristeza ago-
biante. La envidia es la trnisteza por los bienes ajenos. La
compasién es la tristeza por los males ajenos.

15 (29). El miedo'?

En cambio, el miedo se divide en seis formas: negligen-
cia, pudor, vergiienza, estupor, terror y angustia. La negli-
gencia es el miedo del esfuerzo futuro. El pudor es el miedo
a causa del reproche esperado (es ésta una nobilisima pa-
sién). La verglienza es el miedo a causa de un hecho inde-

128. EF 28: N. Dr EMESA, o. 129. EF 29 N. pDE EMEsA, o
., 19: Moran, p. 80. ¢, 20: Morany, p. 81.
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cente. Sin embargo, esta pasion sin esperanza no lleva a sal-
vacién. El estupor es el miedo por una imagen fuerte en el
espiritu. El terror es el miedo por la imagen de una cosa
desacostumbrada. La angustia es el miedo panico, o sea, el
miedo de la desgracia. Estamos angustiados porque teme-
mos ser desgraciados en las cosas importantes.

16 (30). Lz ira

«La ira es la ebullicién de la sangre alrededor del cora-
z0n que ocurre a partir de una crupcién o turbacién de la
bilis; por lo que también sc la llama bilis y célera. Siempre
que hay ira, existe también el deseo de venganza. Al ser
agraviados (o al pensar que hemos sido agraviados) nos en-
tristecemos; entonces, nace una pasiéon compuesta de con-
cupiscencia e ira.

»Existen tres formas de ira: enojo, la cual es llamada tam-
bién bilis y colera, ademas resentimiento y odio. Pues la ira,
cuando tiene principio y movimiento, se llama enojo, bilis
y cblera. En cambio, el resentimiento es la bilis que se queda
quieta; esto es, conserva el recuerdo de las ofensas. Es lla-
mado asi a causa de permanecer en la memoria y por ser
transmitida por ella. En cambio, ¢l odio es el enojo que ace-
cha la oportunidad de venganza. También éste es llamado
asi a causa de yacer herido.

»Existe también la ira que acompafia a la razén, y que es
vindicadora de la concupiscencia. En efecto, cuando desea-
mos algo y sufrimos un obsticulo puesto por alguien, nos
encolerizamos contra él, en cuanto hemos sido agraviados.
Claramente, la razén de los que custodian de modo natural
el propio orden juzga el suceso como digno de irritacién»1%.

130. N. pE Eumesa, o. ¢, 21: Morany, p. 81.
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Las potencias que no obedecen a la razén son la de nu-
tricién, la de generacién y la del pulso. Las potencias nu-
tritiva y generativa se llaman también de crecimiento. En
cambio, la potencia del pulso es llamada potencia animal.

Pues bien, existen cuatro potencias nutritivas: de atraccién,
que ¢s la que atrae la comida; de retencién, que es la que re-
tiene la comida y no la rehisa luego de haberla elegido; trans-
formativa, la que cambia la comida en los humores; de sepa-
racién, que es la que separa y desecha a la cloaca lo miul'™.

Es necesario saber que de las potencias de los seres vivos,
unas son psiquicas, otras vegetativas v otras ammales. Las psi-
quicas son por libre eleccién, esto es, el movimiento por im-
pulso y la sensacién. Pertenece al movimiento por impulso el
cambio de lugar, el movimiento de todo el cuerpo, la voz y
la respiracién. Estas ocurren por libre eleccién, pues en no-
sotros estd el hacer estas cosas o el no hacerlas. Las vegetau-
vas y animales no son por libre eleccion. Las vegetativas son
las potencias nutritiva, de crecimiento y reproductiva. En cam-
bio, la potencia animal es el pulso. Estas no ocurren por libre
eleccién, pues obran, as{ sean queridas o no por nosotros'.

17 (31). La imaginacion'*

La imaginacién es la facultad del alma irracional que
obra a través de las érganos sensibles, por lo que es llama-
da una sensacién. La imagen y lo sensible caen respectiva-
mente bajo la imaginacién y la sensacion, del mismo modo

131. Cf. N. b Ewmzsa, o. ¢, todos los manuscritos los traen al
22s: MORANL, p. 82s. final de EF 2, 16. Solamente M.

132. Ct. N. pE EMEsa, 0. .,  Lequien {al que sigue P. Migne ¢n
26: Morany, p. 87. Kotter en la PG) los colocan en EF 2, 12,
edicién critica de a EF sugiere que 133. EF 31: N. pE Emesa, De
el sentido de estos tres pdrrafos los  natura hominis, 6: MORANI, p. 55s.
coloca al final de EF 2, 12. Pero
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como la vista es la facultad de visién y lo visible es lo que
cae bajo la vista, por e]emplo, una piedra o cualqmera de
estas cosas. La imaginacién es una facultad del alma irra-
cional que se produce por alguna imagen. En cambio, el fan-
tasma es una pasion vacia en la parte irracional del alma que
ocurre sin intervencién de ninguna imagen. El érgano de la
imaginacién es la cavidad anterior del cerebro.

18 (32). La sensacion

La sensacion es la facultad del alma que percibe los ma-
teriales; esto es, la facultad que los puede distinguir. En cam-
bio, los sentidos son los érganos, o sea, los miembros por
medio de los cuales percibimos Ademis, lo sensible es lo
que cae bajo la sensacidn. Por tdltimo, los seres sensitivos
son los animales que tienen sensacién. Hay cinco sensacio-
nes, asi como hay cinco sensibles.

«La primera sensacion es la vista. El sentido y los érga-
nos de la vista son los nervios que salen del cerebro y los
ojos. La vista percibe en primer lugar el color. Juntamente
con el color distingue el cuerpo coloreado, su dimensién y
figura, el lugar en que estd, la distancia que media, el mo-
vimiento y la posicion, lo dspero y lo llano, el parecido y
la desemejanza, lo agudo y lo obtuso, y el estado, ya sea li-
quido o sélido, esto es, himedo o seco» .

«La segunda sensacién es la audicién, que es la que per-
cibe las voces y los ruidos. De éstos distingue la agudeza y
gravedad, lo leve y lo fuerte. El 6rgano de esta sensacién son
los nervios delicados del cerebro, y la conduccidn es por las
orejas. Sélo el hombre y el simio no mueven las orejas»1.

134, N. pE Emrsa, o. ¢, 7: 135, N. pE EmEsa, o. ¢, 10
Morany, p. 59s. Moran, p. 67.
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«La tercera sensacion es el olfato, que ocurre a través de
Jas narices, que envian los vapores hacia arriba, hasta el ce-
rebro. Penetra hasta el extremo de las cavidades delanteras
del cerebro. El olfato siente y percibe los vapores. La dis-
tincién mds genérica es aroma v fetdez, y lo que estd en
medio de éstos, que no es aromdtico ni fétido. El aroma
nace de los liquidos fermentados perfectamente en los cuer-
pos. La cualidad media estd en el medio de esta perfeccién.
Y faltando esto, o bien si no estd completamente fermenta-
do, se produce la fetidez» 1%,

«La cuarta sensacién es ¢l gusto, que es la que percibe,
o siente, los humores. Los drganos de esta sensactén son la
legua, y de ésta sobre todo la punta, y el paladar, que es lla-
mado por algunos cielo de la boca. En éstos estin los ner-
vios que vienen del cerebro, que se extienden alli y dan a
conocer a quien gobierna lo percibido, esto es, la sensacion.
Las llamadas cualidades del gusto son: dulzura, acritud, aci-
dez, acerbidad, sequedad, amargura, salinidad, grasura, vis-
cosidad. El gusto hace la distincién entre éstos. En cambio,
el agua es incalificable segiin estas cualidades, pues no tiene
ninguna de ellas. Por otra parte, la acerbidad es la intensi-
dad y sobreabundancia de la sequedad»'>.

«La quinta sensacién es el tacto, la cual es comiin a todos
Jos animales» 8. Se produce a partir de los nervios del cere-
bro enviados a todo el cuerpo. Por lo cual, todo el cuerpo,
y también los otros érganos de los sentidos, tienen la sen-
sacion del tacto. «Caen bajo el tacto lo caliente y lo frio, lo
suave y lo duro, lo viscoso y lo deleznable, lo pesado y lo
leve. Estas cosas se conocen tinicamente por el tacto. Sin em-
bargo, son comunes al tacto y a la vista: lo dspero y lo llano,

136, N, pE EMEsa, o. ¢, 11: MORANL, p. 73s.
Morant, p. 67s. 138. N. pe EMEsa, o ¢, 8
137. N. DE EMEsa, o ¢, 9 Morang, p. 63.
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lo seco v lo hiimedo, lo grueso y lo delgado, arriba y abajo,
el lugar, v la altura, (cuando ésta sea como para ser com-
prendida por un acercamiento del tacto), también lo denso
y lo no denso, esto es, lo delgado; asimismo lo esférico, cuan-
do es pequefio, vy las otras figuras. Igualmente, con el tacto
y junto con la memoria y la inteligencia, se perciben los cuer-
pos de los compafieros. Y se comprende con facilidad el ni-
mero, hasta dos o tres, pero de cuerpos pequefios. Sin em-
bargo, la vista percibe me]or todo esto que el tacto»'.

«Debemos conocer ¢cémo el Creador dispuso un dupli-
cado de cada uno de los sentidos para que, si uno se tras-
torna, el otro supla la necesidad. Pues hay dos ojos, dos
oidos, dos orificios nasales, dos lenguas (que en unos ani-
males estdn divididas, como en las serpientes y en otros uni-
das, como en el hombre). Y puso el tacto en todo el cuer-
po, menos en los huesos y nervios, en las uflas y cuernos,
en los pelos y junturas, y en las otras cosas de éstas»'%.

«Es necesario conocer también que la vista percibe los
objetos en linea recta. En cambio el olfato y la audicién,
perciben no sélo en linea recta, sino en todas direcciones.
Por otra parte, el tacto y el gusto no perciben ni en linea
recta ni en todas direcciones, sino sélo cuando éstos estan
cerca de sus propios sensibles»#1.

19 (33). El pensamiento'®?

Al pensamiento pertenccen tanto los juicios, el asenti-
miento y los impulsos del alma en vista de la accién, como

139, N. Dt EmEsa, o ¢, 8 141. Cf. N. pk EMESA, 0. ¢, &
MORANL, p. 64. MORANI, p. 66.
140, N. DE EMEsA, ¢ ¢, 8 142. EF 33: N. pr Emesa, o

Morant, p. 63. ¢, 12: MoORANL, p. 68.
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los pretextos y la huida del actuar. Especialmente pertene-
cen al pensamiento la reflexion sobre lo comprensible, las
virtudes, los conocimientos, las razones de las artes, la de-
liberacién y la eleccion. A través de los suefios, el pensa-
micnto nos anuncia el futuro. Los pitagdricos afirman que
éste es ¢l tinico oriculo verdadero, en lo que son seguidos
por los hebreos. El 6rgano del pensamiento es la cavidad
media del cerebro y el espiritu vital que estd en ella.

20 (34). La memorta

«La facultad de la memoria es causa y depdsito de las
memorias y recuerdos. Pues la memoria es la imagen que
queda atrds de alguna sensacién y pensamiento que se mos-
trd con energia, o también, la conservacion de una sensa-
cién o de un pensamiento. En efecto, el alma percibe a los
sensibles a través de los Srganos de los sentidos, esto cs,
stente, y se produce la figuracién. Ademds, en los seres in-
telectuales percibe a través de la mente, y se produce el en-
tendimiento. Asi pues, se acuerda cuando se guardan en la
memotria los modelos de lo que se ha figurado y de lo que
se ha entendido» %,

«Ademis debemos conocer que no se produce la per-
cepcién de lo intelectual s1 no es a partir de la ensefianza o
del conocimiento natural. Ciertamente, no ocurre a partir
de la sensacidn, ya que lo sensible es recordado a su modo.
En cambio, recordamos lo intelectual, si algo hemos apren-
dido, aunque no tenemos memoria de su esencia»'*,

«Recuerdo es la recuperacién de la memoria destruida
por el olvido. En cambio, ¢l olvido es la pérdida de me-

143. N. pE EmEsa, o ¢, 13 144, N. DE EMESA, 0. ¢, 13:
Morany, p. 68. MORANI, p. 68s.
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moria. Asi pues, la imagen, percibida a través de las sensa-
ciones de los materiales, es transmitida al pensamiento o al
razonamiento. La imagen ambos la asocian y juzgan, y la
envian a la memoria. El 6rgano de la memoria es la cavidad
posterior del cercbro, llamada también occipital, y el espi-
ritu vital en ésta»®,

21 (35). La palabra interior y la proferida

«La parte racional del alma se divide en la palabra inte-
rior y la palabra proferida. Pues bien, la palabra interior es
un movimiento del alma que ocurre en el pensamiento sin
ninguna exclamacién. Por lo cual, muchas veces callamos y
exponemos toda la palabra en nosotros mismos. También en
los suefios discurrimos. Segiin esto, todos somos principal-
mente racionales. Y no son menos racionales los mudos de
nacimiento, o los que han perdido el habla por alguna en-
fermedad o desgracia»*6. En cambio, la palabra proferida
tienc fuerza en la voz y en los didlogos, o sea, es la palabra
que se profiere por la lengua y la boca. Por esto se llama
palabra proferida. Es la mensajera de la inteligencia. De ahi
que la llamemos también palabra del habla'¥.

22 (36). La pasion vy la actividad

«La expresion pasion se predica de modos diferentes. Se
llama pasion lo que es propio del cuerpo, como una enfer-

145. N. pE EMEsa, o. ¢, 13: 147. Cf, ANASTASIO SINAITA,
MoRraNI, p. 69. Adversos Acephalos, c. 2: PG 89,
146, N. pE EMmrsa, o. ¢, 14 77 A 7-10.
Morawy, p. 71.
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medad y una herida. También, pasién se llama a lo que per-
tenece al alma, como la concupiscencia y la ira. Ademis la
pasion ¢s comun del género animal. Bajo ésta se incluyen el
placer y la tristeza. Sin duda, se incluye la tristeza bajo la
pasion, pero la pasion misma no es tristeza. Ya que lo in-
sensible padece, v no siente tristeza. Asi pues, la tristeza no
es la pasién, sino una sensacién de la pasion. Pero es nece-
sario que esta pasion sea considerable, esto es, muy grande,
para que caiga bajo la sensacién.

»Esta es la definicidn de las pasiones animales: una pasién
es el movimiento sensible de la potencia apetitiva, a causa de
la imagen de un bien o de un mal. También de otro modo:
pasién es un movimiento irracional del alma, a causa de una
sospecha de bien o de mal. En efecto, la sospecha de bien
mueve a la concupiscencia. En cambio la sospecha de mal, a
la ira. Por otra parte, la pasién genérica, esto es, comin, se
define asi: pasién es un movimiento en uno a partir de otro.
En cambio, la actividad es un movimiento eficaz. Activo se
dice de lo que se mueve a partir de si mismo. De este modo,
la ira es una actividad del iracundo; pero es una pasién de las
dos partes del alma (racional e irracional), y ademads de todo
el cuerpo, cuando es conducido violentamente a las acciones
por la ira. Asi pues, el movimiento ha sucedido a partir de
uno a otro, lo cual se llama pasién. Pero también la actividad
se dice pasién de otro modo. Si la actividad es un movimien-
to segiin naturaleza, la pasién, en cambio, es contra naturale-
za. Segin estas palabras, ciertamente la actividad es llamada
pasién cuando no se mueve seglin naturaleza, ya sea por si
misma, ya por causa de otro. En efecto, ¢l movimiento por
pulsos del corazdn, al ser natural, es una actividad. En cam-
bio, el movimiento por palpitaciones, al ser desproporciona-
do, es una pasién contra naturaleza, y no una actividad»'#,.

148. N. DE EMESA, De natura hominis, 16: MORANL, p. 735,
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«Pero no todo movimiento de lo pasional es llamado pa-
sién, sino solamente las pasiones mds vehementes que lle-
gan a la sensacidn. Pero las pequefias y sin violencia, de nin-
gan modo son pasiones, porque es necesario que la pasién
tenga un tamafio considerable. Por lo cual corresponde a la
definicién de pasién ser un movimiento sensible. Asi pues,
los movimientos pequefios que pasan inadvertidos a la sen-
sacién no producen una pasién» 14,

Es necesario conocer que nuestra alma tiene dos espe-
cies de potencias, unas cognoscitivas y otras vitales. Por una
parte, las potenc1as cognosatlvas son inteligencia, pensa-
miento, opinidn, imaginacion y sensacion. Por otra, las po-
tencias vitales son apetito, voluntad y eleccion. Para que el
discurso resulte mds claro, trataremos detenidamente sobre
éstas. Primeramente hablaremos sobre las potencias cog-
NOSCINLVAS.

Ciertamente, sobre la imaginacién y la sensacién ya
antes hemos hablado suficientemente. Ademas, a través de
la sensacién se constituye en el alma una pasién, que es la
llamada i 1mag1nac10n A partir de la imaginacién se produ-
ce la oplmon A continuacién, el pensamiento examina la
opinién. Tanto si es verdad como mentira, el pensamiento
discierne la verdad, ya que se lama pensamiento por el pen-
sar y el discernir. Asi pues, lo que decide y define como
verdad es llamado inteligencia.

«Dicho de otro modo: debemos conocer que el primer
movimiento de la inteligencia es llamado inteleccién. En
cambio, la inteleccidén sobre algo se llama concepto. St éste
persiste y modela el alma en vista de lo comprendido'® se
le llama consideracién. Pero la consideracién que permane-
ce en esto, también ella misma se verifica, y examina el alma

149, N. pF EmEsa, 0. ¢, 16: 150. Lo comprendido es noo-
MoRrany, p. 74s. dmenon.
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con relacién a lo comprendido; entonces es llamada juicio!.
En cambio, el juicio que se extiende produce el razona-
miento, el cual es llamado palabra interior. Quienes lo de-
finen dicen que es un movimiento completisimo del alma
que ocurre en la parte racional sin ninguna exclamacién.
Afirman que a partir de éste avanza la palabra proferida,
que es Jo dicho a través de la lengua»'52. Habiendo habla-
do sobre las potencias cognoscitivas, hablaremos ahora
sobre las potencias vitales, o sea, las del apetito.

«Debemos conocer también que en el alma nace natu-
ralmente una potencia que apetece el ser segin su naturale-
za, y que conserva todo aquello que esencialmente pertene-
ce a la naturaleza. Esta potencia se llama voluntad. En efec-
to, la esencia pretende tanto ser y vivir como moverse segin
la inteligencia y la sensacién. Se dirige asi al nawural propio
y a la plenitud de ser. Segiin esto, la voluntad natural se de-
fine asi: la voluntad es el apetito racional y vital que solo
depende de lo natural»'®®. «De modo que la misma y tinica
potencia, la voluntad, es el apetito tanto natural, como vital
y racional de todo lo que constituye la naturaleza. Sin em-
bargo, al apetito de los seres irracionales, ya que no es ra-
cional, no lo llamamos voluntad»'.

La volicién, en cambio, es la voluntad natural, o sea, el
apetito natural y racional de alguna cosa concreta. Sin duda,
en el alma del hombre surge una potencia para desear ra-
cionalmente. Por tanto, cuando es movido naturalmente este
apetito natural a alguna cosa, es llamado volicién. Por tanto,
volicién es el apetito y desco racional de alguna cosa'™.

151. Traducimos aqui phré-  cula theologica et polemica: PG 91,
nesis como «juicio» por tener una 21 A 4-15.
relacién con la comprensién de la 153. 16.: PG 91, 12 C.
verdad. 154. Ib.: PG 91, 276 C 5-13.
152. M. . CONFESOR, Opiss- 155. Cf. I6.: PG 91,13 B-16 B.
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Sin embargo, se llama volicién tanto a aquello que estd
en nuestra mano como a aquello que no estd a nuestro al-
cance, esto es, a lo posible y a lo imposible. En efecto, mu-
chas veces querrfamos fornicar, o ser castos, o dormir, o al-
guna de estas cosas. Estas cosas estin en nuestras manos y
son posibles. En cambio, querriamos reinar, y esto no estd
en nuestras manos. Quizd querriamos no morir nunca, y
esto es imposible!%,

Pero la volicidn se dice del fin, y no de aquello en vista
del fin. Por una parte, ¢l fin es lo querido, como el reinar
o el sanar. Por otra parte, aquello en vista del fin es lo pla-
neado, esto es, el modo a través del cual debemos sanar o
reinar. Después de la volicién vienen la inquisicién y la con-
sideracién., Después de éstas, st aquello estd en nuestras
manos, ocurre ¢l consejo, esto es, la deliberacién. La deli-
beracidén es un apetito inquisitivo que se produce sobre las
cosas que estin en nuestras manos, porque se delibera si se
debe ir en pos de una cosa o no. Después juzga qué cosa
es lo mejor, y se dice juicio. Luego se inclina a esto, y se
complace en lo que ha sido ]uzgado a partir de la delibera-
cién, y se llama afecto', ya que si juzga y no se inclina a
lo que fue juzgado, esto es, se complace poco en aquello,
no seria afecto. Después de la inclinacién sucede la eleccion,
porque la eleccion es el preferir y el escoger esto mas que
aquello otro entre dos cosas que estdn presentes. A conu-
nuacién se pone en movimiento en vista de la accion y se
dice impulso. Luego utiliza de ello y se llama uso. Por iil-
timo, después del uso descansa del apetito!®,

156. Cf. Ib.: PG 91, 17 C-20  la opini6n pertenece al acto cog-
A noscitivo. El Damasceno sefiala

157. Traducimos gndme por  que él ha encontrado 28 acepcio-
afecto y no como opinién, pues se  nes de este término (ver EF 3, 14).
refiere aqui a una componente del 158, Cf. M. L CONFESOR, o0
acto volitivo, y como hermos visto, c: PG 91,21 D-24 A,
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Ciertamente, en los seres irracionales se produce el ape-
tito de algo, e inmediatamente sigue el impulso en vista de
la accién. El apetito de los seres irracionales es irracional,
por lo que éstos son conducidos por el apetito natural.
Segln esto, el apetito de los irracionales no se dice ni vo-
luntad ni volicién, pues la voluntad es un apetito natural,
racional y libre. Ademds, ya que los hombres son raciona-
les, en éstos, mas que conducir, el apetito natural es con-
ducido. Sin duda, el apetito es movido libremente y con la
ayuda de la razén, puesto que en el hombre estin intima-
mente unidas las potencias cognoscitivas y animales. Pues
bien, el hombre de modo natural tiende libremente, quiere
libremente, inquiere libremente, considera libremente, deli-
bera libremente, juzga libremente, se inclina libremente,
elige libremente, s¢ pone en movimiento libremente y obra
libremente sobre los seres.

En cambio, debemos conocer que, en Dios, por una
parte hablamos de volicién, pero, por otra, no hablamos con
pleno derecho de eleccién. En efecto, Dios no delibera, por-
que ¢l deliberar es por ignorancia. Es evidente que sobre lo
que es conocido nadie delibera. Pero si Ia deliberacién es
por ignorancia, también la eleccién lo es, y de modo abso-
luto. Por tanto, Dios, que todo lo ve de una vez, no deli-
bera consigo mismo.

Tampoco en el alma del Sefior Uesﬁs] hablamos de de-
liberacién ni de elecmon, ya que no tiene ninguna ignoran-
cia. En efecto, si bien él era de una naturaleza que ignora
el futuro (la humana), también igualmente estaba umido
seglin hipéstasis al Verbo de Dios. Tenita, pues, €l conoci-
miento de todas las cosas, no por gracia, sino, como ha sido
cstablecido, a través de la unién hipostitica. Sin duda, él
mismo era tanto Dios como hombre, por lo cual tampoco
tenia un deseo afectivo. Asi pues, aunque tenia la voluntad
natural y simple que observamos igualmente en todas las hi-
postasis de los hombres, en cambio, no poseia en su santa
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alma el afecto, es decir, ningtin deseo opuesto a su volun-
tad divina, ni tampoco nada contrario a esta voluntad de
Dios'™. Si bien ¢l afecto se divide en las personas'®?, debe-
mos hacer una excepcién de la santa, simple, no compues-
ta e indivisa divinidad. Sin duda, es propio de las hipésta-
sis divinas que no se dividan ni se separen en nada, por lo
que tampoco se dividen en lo deseado (puesto que existe
una naturaleza, entonces también existe una voluntad natu-
ral). Asimismo, ya que las personas son indivisas, también
lo deseado es tnico, vy tnico es el movimiento de las tres
personas divinas.

En cambio, en los hombres, ya que la naturaleza es una,
también una es la voluntad natural. Ademds, las hipéstasis
[de los hombres] estan alejadas y separadas unas de otras,
tanto por el lugar como por el tiempo, en la inclinacién en
vista de la accién y en otras muchas cosas. A causa de esto
son diferentes las voluntades y los afectos de los hombres.
Por otra parte, en nuestro Seflor Jesucristo, puesto que son
diferentes las naturalezas, también son diferentes las volun-
tades naturales de su divinidad y de su humanidad, o sea,
las potencias volitivas. En cambio, puesto que la persona es
una, también uno es el que quiere y uno es lo querido. Segiin
esto es evidente que el desco afectivo de su voluntad hu-
mana sigue a su voluntad divina. Y ésta quiere aquello
mismo que la voluntad divina quiere querer.

También es necesario saber cémo una cosa es {a volun-
tad y otra la volicién. También, cémo una cosa es lo queri-
do, otra lo volitivo y otra el gue quiere. Sin duda, la volun-
tad es la misma potencta simple del querer. En cambio, la
volicidn es la voluntad sobre algo. Lo querido es la cosa que
estd presente a la voluntad, esto es, lo que queremos (como

159, Cf. M. EL CONFESOR, PG 91, 29 C-D.
Opuscula theologica et polemica: 160. Cf. 1 Co 1, 10.
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por ejemplo, el apetito que es movido hacia la comida: por
una parte, el apetito es simplemente la voluntad racional; por
otra, el apetito hacia la comida es una volicién, y por dlu-
mo, la comida es lo querido). Ademis, volitivo es aquél que
posee la potencia volitiva, por ejemplo, el hombre. Por 1lti-
mo, el que quiere es el mismo que hace uso de la voluntad.

También es necesario ver que el desco, tanto da a en-
tender la voluntad, es decir, la potencia volitiva, y se dice
deseo natural, como da a entender lo querido, y se dice en-
tonces deseo afectivo.

23 (37). La actividad

Debemos conocer que todas las potencias de las que
hemos hablado, esto es, las potencias cognoscitivas, vitales,
naturales y artisticas, se llaman actividades'®'. En efecto, la
actividad es la potencia y movimiento natural de cada esen-
cia. De nuevo, la actividad es el movimiento natural ¢ in-
nato de toda esencia. Por lo cual es evidente que si la esen-
cia es la misma, la actividad también serd la misma. En cam-
bio, si las naturalezas son diferentes, también las activida-
des seran diferentes. Sin duda, es inconcebible una esencia
privada de actividad.

Dicho de otro modo, la actividad natural es la potencia
visible de cada esencia. Ademas, la actividad natural es la
primera potencia siempre en movimiento del alma intelec-
tual, o sea, el verbo siempre en movimiento de ésta. Este
verbo surge continua y naturalmente del [alma intelectual].
Y nucvamente, la actividad patural es la potencia y movi-
miento da cada esencia, sin la que nada existe!s2,

161, Traducimos enérgeia por 162. Cf. ANASTASIO SINAITA,
«actividades» o por «operaciones». o. ¢, 2: PG 89, 65 B-C.
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Se dicen actividades las acciones, como el hablar, el pa-
sear, el comer, el beber y otras semejantes. También las pa-
stones naturales muchas veces se dicen actividades, como el
tener hambre, el tener sed y otras cosas semejantes. Por il-
timo, se dice actividad la ejecucidn de la potencia.

Pero se habla de modo equivoco de la potencia y de la ac-
tividad. En efecto, decimos del nifio lactante que sabe leer y
escribir en potencia, porque a través de la ensefianza tiene la
posibilidad de aprender a leer y escribir. Nuevamente, deci-
mos de quien sabe gramdtica que tiene tanto la potencia como
Ja actividad de saber leer y escribir. Por una parte, de modo
activo, porque tiene el conocimiento de la gramatica. Por otra,
de modo potencial, porque puede explicar, aunque no ejecu-
te la explicacién. Por iltimo, hablamos del saber leer y escri-
bir de modo active cuando obra, esto es, cuandoe explica.

Debemos saber también que el segundo modo [de decir]
es comuin tanto a la potencia como a la actividad. Pero mien-
tras este segundo modo es propio de la patencia, el prime-
ro, en cambio, es propio de la actividad®?.

La actividad natural es primera, tinica, verdadera y vo-
luntaria, o sea que la actividad constitutiva de nuestra forma
{humana)] es la vida racional y libre. Quienes privan de ésta
al Sefior no sé cémo le llaman Dios hecho hombre'*. La
actividad es un movimiento espontineo de la naturaleza. Se
dice espontdneo lo que se mueve por si mismo.

24 (38). Lo voluntario y lo involuntario

Puesto que lo voluntario estd en la accién y también
aquello que se juzga involuntario estd en la accién, muchos

163. Se refiere al ejemplo del l64. Cf. M. eL CONFESOR, o.
gramdtico. c: PG 91, 280 C-281 B.
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colocan lo verdaderamente involuntario no sélo en el pa-
decer, sino también en el actuar. Por esto debemos saber que
una accién es una actividad racional, porque la alabanza o
el reproche sigue a las acciones. Y mientras que unas de
éstas son cjecutadas con placer, otras lo son con tristeza.
Unas de éstas son elegidas por ¢l que obra, otras en cam-
bio son evitadas. Ademads, de las elegidas, unas siempre son
elegidas, otras solo algunas veces. Igualmente sucede con
aquellas acciones que son evitadas. De nuevo, algunas de
cstas acciones hallan misericordia y consienten perdén, otras
son odiadas y castigadas. Pues bien, a lo voluntario le acom-
pafia absolutamente la alabanza o el reproche. Lo volunta-
rio es lo ejecutado con placer y lo que es elegido por quie-
nes obran. Son las acciones que son ejecutadas o bien siem-
pre, o bien en alguna ocasién. En cambio, a lo involuntario
le es propio el ser digno de perdén y misericordia, el ser
gjecutado con tristeza, el no ser elegido, ni el llevar a tér-
mino por si mismo lo ejecutado, si no se es forzado.

De lo involuntario es propio, por una parte, el ser por
fuerza; por otra, el ser a causa de la ignorancia. Por fuerza,
cuando el principio agente, es decir, la causa, es externo.
Esto es, cuando por otro somos forzados. A esto mi com-
pletamente nos sometemos, ni contribuimos con el propio
impulso, ni tampoco completamente cooperamos, ni harfa-
mos la fuerza por nosotros mismos. Definimos que lo in-
voluntario existe en aquello donde el principio es exterior
v lo que ha sido forzado no coopera en ningiin modo con
su propio impulso. Llamamos principio a la causa agente'ss.
En cambio, lo involuntario por causa de ignorancia es cuan-
do nosotros mismos no provocamos la causa de la igno-
rancia, sino sencillamente ésta sobreviene. Si un ebrio oca-
siona la muerte de alguien, lo marta siendo ignorante, pero

165. Cf. N. pE Emesa, De natura hominis, 295: MORANI, pp. 93-94.



138 Juan Damasceno

no de modo involuntario, ya que Ia causa de la ignorancia,
es decir la bebida, la ocasioné el ebrio. Sin embargo, si al-
guien disparando el arco en el lugar acostumbrado, mata a
su padre que pasaba al lado, se dice que por ignorancia hizo
¢esto de modo involuntario',

Pues bien, lo involuntario ocurre de dos modos: tanto
por fuerza como a causa de la ignorancia. Lo voluntario
serd, pues, contrario a ambos, ya que lo voluntario es lo que
no ocurre mi por la fuerza, ni a causa de ignorancia. Por lo
tanto, lo voluntario existe en aquello donde el principio, es
decir la causa, conoce en s{ mismo estas cosas de modo stn-
gnlar: aquellas cosas a causa de las cuales y en las cuales
ocurre la accién'¥’. Ademds, lo que se conoce de modo sin-
gular es aquello que es llamado por los oradores los miem-
bros de la accién. Como por ejemplo: guién, es decir el que
obré; a guién, es decir, el que padecid; gué, es decir, lo que
fue ejecutado, quizd matd; con gué, es decir, el instrumen-
to; donde, es decir, el lugar; cudndo, es decir, en qué tiem-
po; cémeo, es decir, el modo de la accidn; por gué, es decir,
la causa’ss,

Se debe saber que existen algunas cosas intermedias entre
lo voluntario y lo involuntario. Algunas cosas que son de-
sagradables y penosas las emprendemos a causa de un mal
mayor, como por ¢jemplo, durante un naufragio arrojamos
lo que hay en el barco.

También debemos saber que los nifios y los seres irra-
cionales obran voluntariamente, pero no por eleccién. Asi-
mismo, cuando obramos por causa de la ira, no lo hemos
deliberado antes, y lo hacemos voluntariamente, pero no por
eleccion. Ademds, si un amigo se presenta siibitamente, lo

166. Cf. N. nE EmEsa, o. o, 32: Moran, p. 98.
31: Morani, pp. 96-97. 168. Cf. N. pE EmgEsa, o. ¢,
167. Cf. N. pe Emrsa, o c., 31: Moran, p. 97.
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recibimos voluntariamente, pero no lo hemos elegido. Tam-
bién, si encontramos un tesoro inesperadamente, lo encon-
tramos voluntariamente, pero no lo hemos elegido. Todas
estas cosas son voluntarias, por causa del placer que hay en
ellas, pero no por cleccidn, ya que no ocurren por delibe-
racién. Segun se ha dicho, es necesario que la deliberacién
preceda a la eleccién.

25 (39). Lo que depende de nosotros: la libertad 7

El discurso sobre la libertad, o sea, lo que depende de
nosotros, trae como consecuencia en primer lugar un exa-
men: st existe algo que dependa de nosotros. En efecto, son
muchos aquellos que oponen resistencia a esto. En segun-
do lugar, qué cosas dependen de nosotros, y sobre qué te-
nemos poder. En tercer lugar, examinar la causa por la cual
Dios, Creador nuestro, nos creé libres. Pues bien, volvien-
do sobre el primer punto, estableceremos primero que exis-
ten algunas cosas que dependen de nosotros, a partir de lo
que reconocen aquellos que oponen resistencia. Y discurn-
mos de este modo.

Se dice que las causas de todo lo que ocurre son Dios,
la necesidad, el destino, la naturaleza, la fortuna, o bien lo
casual. Pero, por una parte, la obra de Dios es la esencia y
la providencia. Por otra, es caracteristico de la necesidad el
movimiento de las cosas que siempre tienen un movimien-
to igual. Ademds, del destino es propio el estar sujeto ne-
cesariamente a aquellas cosas que ocurren por causa de la
necesidad, porque el mismo destino ocurre por necesidad.
Ademds, la naturaleza se identifica con la generacidn, el cre-

169. Cf. N. D EMEsa, o. c., 170. EF 39: N. pt EMEsa, o.
32: Mowrant, p. 99. ¢ 39 Morani, pp. 112-114.
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cimiento y la corrupcidn, tanto de vegetales como de ani-
males. En cambio, lo caracteristico de la fortuna es lo raro
y lo inesperado, ya que ésta se define como el concurso ca-
sual de dos causas, que tienen su principio en la eleccidn, y
que llevan a término otra cosa contraria al modo natural de
ser, como quienes cavando un foso encuentran un tesoro.
En efecto, ni el que depositd el tesoro lo hizo de tal forma
que otro lo encontrara, ni el que lo encontré cavaba de tal
modo como para encontrar un tesoro, sino que el uno lo
puso para que lo pudiese retirar cuando quisiera, y el otro
cavaba un foso. Sin embargo, sucedid otra cosa contraria a
lo que ambos eligieron. Por dltimo, de lo casual son pro-
pias las coincidencias de los seres inanimados o de los irra-
cionales (exceptuadas las obras de la naturaleza y del arte).
Asi discurren [os que se resisten a reconocer la libertad del
hombre. Entonces, ¢bajo cudl de estas causas pondremos
aquello que es causado por los hombres, si el hombre no es
causa ni principio de la accidén? Sin duda, no nos es permi-
tido adscribir a Dios acciones vergonzosas e injustas. El
hombre no obra por necesidad, porque no se mantiene siem-
pre del mismo modo. Ni por destino, ya que aquello que
llaman destino no es lo posible, sino lo necesario. Tampo-
co obra por naturaleza, porque de modo natural ocurren las
actividades de animales y vegetales. No obra por fortuna,
pues las acciones de los hombres no son raras e inespera-
das. Ni tampoco por casualidad, porque dicen que de lo ca-
sual son caracteristicas las coincidencias de seres inanima-
dos o irractonales. Por consiguiente, el mismo hombre que
actia y obra es libre, y es principio de sus propias obras.
Ademds, si de ningin modo el hombre es principio de
la accidn, posee inttilmente el deliberar. En efecto, ¢para
qué experimenta [a deliberacion si de ningiin modo es sefior
de la accién? Porque toda deliberacidn es en vista de la ac-
cién. Por otra parte, que lo mds bello y honroso de las cosas
que hay en el hombre se muestre inutil, seria absurdo. En-
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tonces, si el hombre delibera, delibera a causa de la accién,
porque toda deliberacién es a causa de la accién, y para la
accidn.

26 (40). Sobre lo que sucede

De las cosas que suceden, unas dependen de nosotros
y otras no. Pues bien, lo que depende de nosotros es de lo
que somos libres de hacer o no hacer, o sea, todas aquellas
cosas que voluntariamente son ejecutadas por nosotros
(porque de la accidén que no depende de nosotros no se dice
que sea ejecutada voluntariamente). En una palabra, lo que
depende de nosotros es aquello a lo que acompana el re-
proche o la alabanza, y en relacidén con lo cual hay conse-
jo v ley. Propiamente dependen de nosotros todas las acti-
vidades vitales sobre las que deliberamos. Pues la delibera-
ci6n versa sobre las cosas igualmente posibles, (o sea, con-
tingentes]. Lo contingente consiste en que podemos tanto
hacer algo, como su contrario. Nuestro intelecto hace la
eleccion de uno de éstos, por lo que el intelecto es el prin-
cipio de la accién. Entonces, lo que depende de nosotros
es lo contingente. Por ejemplo, el moverse y el no mover-
se, el impulsar y el no impulsar, aspirar a lo que no es ne-
cesario y el no aspirar, mentir y no mentir, dar y no dar,
alegrarse en aquello que es necesario ¢ igualmente no ale-
grarse en aquello que no es necesario, y cuantas cosas haya
semejantes, en las cuales existe la actividad de la virtud y
de la maldad. Sin duda, somos libres en todas estas cosas.
A lo que es contingente pertenecen las artes, pues de no-
sotros depende el ocuparnos en aquello que queremos y el
no ocuparnos'’l.

171. Ct. N. pe EMEsa, o. ¢, 40: MORANI, p. 114s.
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Sin embargo, debemos saber que mientras la eleccién de
las acciones siempre depende de nosotros, en cambio la ac-
cién muchas veces es impedida de algiin modo por la Divi-
na Providencia.

27 (41). La causa por la cual hemos sido creados libres

Asf pues, seguidamente manifestamos que el ser libre im-
plica necesariamente el ser racional. Y, ya que estos modos
de ser existen en seres creados, su cambio y alteracién se
producen juntamente. Sin duda, todo ser creado también es
mutable, ya que la creacién de estos seres venidos a ser co-
menzd desde un cambio, es necesario que éstos sean muta-
bles. Cambio es lo que ha sido conducido de la nada al ser,
v lo que llegd a ser otra cosa a partir de la materia subya-
cente. Los seres inanimados e irracionales cambian confor-
me a las variaciones corporales ya dichas. Los seres racio-
nales, por otra parte, cambian por eleccidn. Es propio de lo
racional el ser tedrico o prictico. Lo tedrico es el com-
prender, en cuanto que posee {comprende) los seres. Lo
prictico es el deliberar que determina la recta razén en las
acciones. Lo teérico se Hama inteligencia, y lo practico
razén. Y lo tedrico es la sabiduria, mientras que lo préct-
co es la prudencia.

Ciertamente, todo el que delibera, en cuanto depende de
él la eleccidn de las acciones, delibera para elegir lo que ha
escogido en la deliberacién, y para obrar segin lo que ha
elegido. Si esto es asi, por necesidad la libertad estd como
soporte de lo racional: o no serd un ser racional, o si es ra-
cional, serd libre y sefior de sus acciones!’2. Por lo cual los
seres irracionales no son libres: mds que conducirla, son

172. Cf. N. pE EMEsa, o. ¢, 41: Morani, p. 117s.
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conducidos por la naturaleza. Por esto tampoco se oponen
al apetito natural, pues apenas desean algo, se lanzan a la
accidn. En cambio el hombre, al ser racional, conduce a la
naturaleza, antes que ser conducido por ella. El que lo desea,
si realmente lo quiere, tiene poder para detener el apetito o
para adherirse a él. Por esto, mientras que los seres irracio-
nales no son alabados ni reprochados, el hombre, en cam-
bio, es alabado y reprochado.

Ademis debemos saber que los angeles, ya que son ra-
cionales, también son libres. Asimismo, en cuanto que son
criaturas, son mutables. Por una parte, mostrd esto el dia-
blo (y las potencias depuestas junto con él). Fue creado
bueno por el Creador y libremente se pervirtié. Por otra
parte, las otras legiones de dngeles permanecen en el bien.

28 (42). Las cosas que no dependen de nosotros

A las cosas que no dependen de nosotros pertenecen,
por uma parte, aquellas cosas que tienen su principio, es
decir, la causa, a partir de lo que si depende de nosotros:
por ejemplo, los premios de nuestras acciones, tanto en el
siglo presente como en el futuro. Por otra parte, a lo que
no depende de nosotros también pertenecen todo el resto
de cosas que dependen de la voluntad divina. Si bien la cre-
acién de todas las cosas proviene de Dios, la corrupcién fue
introducida, en cambio, a causa de nuestra maldad, para
pena y utilidad nuestra. En efecto, Dios no cred la muerte,
ni tampoco se alegra con la destruccion de los vivientes'?,
Mis bien, por causa del hombre ocurre la muerte, esto es,
por causa de la transgresion de Adan', e igualmente ocu-
rren el resto de penas. Todo el resto de cosas debe ser atri-

173. Sb 1, 13. 174. Cf. Rm 5, 12
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buido a Dios. Pues nuestra creacidn es a causa de su po-
tencia creadora, nuestra permanencia es por su gobierno, y
nuestra conservacién y salvacién es por causa de su Provi-
dencia. Asimismo, el gozo eterno de los bienes se debe a su
bondad, destinado a los que guardan lo que es conforme
con la naturaleza. Para esto hemos sido formados.

Pero, puesto que algunos niegan la Providencia, habla-
remos también un poco sobre ella.

29 (43). La Providencia

Asi pues, la Providencia es el cuidado de Dios para con
los seres. Y nuevamente, Providencia es el designio de Dios
por el cual todos los seres reciben la conduccién oportu-
na [en vista de su fin]. Pero, si el designio de Dios es la
Providencia, entonces, conforme con la recta razén, toda
necesidad, que es todo lo que ocurre por Providencia, es
lo més bello y magnifico que se produce, de modo que no
es posible crear algo mejor. Asi pues, necesariamente el
mismo que es el Creador de los seres es el Providente de
todo. No es oportuno ni coherente que uno sea el creador
de los seres y otro el providente, pues de este modo ambos
serian absolutamente débiles, el uno para crear y el otro
para usar de providencia'”. Asi pues, Dios es el Creador
y el Providente de todo. Su potencia creadora es su vo-
luntad comprensiva, providente v buena. Porgue todo
cuanto quiere, el Serior lo haceVs, y nadie se resiste a su
voluntad!””. Quiso que todo fuera creado y sucedié. Quie-
re constituir el mundo y se constituye. Asimismo, todo
cuanto quiere ocurre.

175. Cf. N. pE EMEsa, 0. c, 176. Sal 134, 6.
43: Morani, p. 125, 177. Cf. Rm 9, 19; Sal 148, 5.
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Ademids, que Dios tiene Providencia y usa bien de ella -
puede observarse de este modo. Sélo Dios es por naturale-
za bueno y sabio. Pues bien, en cuanto que es bueno usa
de Providencia. Sin duda, quien no tiene providencia no es
bueno, pues tanto los hombres como los seres irracionales
por sus propias artes poseen naturalmente una cierta provi-
dencia, y quien no tiene providencia es reprochado. Por otra
parte, en cuanto que es sabio cuida optimamente de todos
los seres.

Al adherirnos a estas cosas, es necesario entonces admi-
rar, alabar y acoger con agrado y sin investigacién todas las
obras de la Providencia, aun cuando a muchos parecen n-
justas, a causa de ser incognoscible e incomprensible la Pro-
videncia de Dios. Sélo a El le son conocidos nuestros ra-
zonamientos, nuestras acciones y el futuro. Sin embargo,
todo lo que digo es sobre lo que no depende de nosotros.
En efecto, lo que depende de nosotros no ocurre por Pro-
videncia, sino por nuestra libertad?’s.

Son propias de la providencia, por una parte, aquellas
cosas que ocurren por el beneplicito de Dios, y por otra
parte, las que ocurren por su transigencia. Es por benepla-
cito todo lo que es indiscutiblemente bueno. En cambio,
existen muchas formas de transigencia, pues muchas veces
se transige que el justo sea cubierto de desdichas para que
la virtud oculta en él se manifieste a los otros, como en
_]0b179 Otras veces se transige que algo sca ejecutado por los
insensatos para que, a través de esa accidén que se juzga mn-
sensata, algo grande y admirable sea conseguido, como a tra-
vés de la Cruz {viene] la salvacién de los hombres. De otro
modo se transige que el santo padezca terriblemente para

178. Cf. Gr. NACIANCENO, RANI, p- 135.
Oratio, 14, 32. 33 PG 35, 901- 179. Cf. Jb 1, 12,
904; N. DE EMEsA, 0. ¢, 44: MQ-
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que no pierda la recta conciencia, o también para que no se
apodere de él el orgullo debido a la potencia y gracia que
le han sido dadas, como en Pablo!®. Se abandona a alguno
durante un tiempo para la correccién de otro, con el fin de
reprender a los que ven esta pena en él, como en lo de Li-
zaro y el rico™, porque naturalmente nos humillamos cuan-
do vemos padecer a algunos. Se abandona también a algu-
no para la gloria de otro, no por su propio pecado o el de
sus padres, como el ciego de nacimiento, para la glorta del
Hijo del hombre'®2. Nuevamente, se transige que alguien pa-
dezca para el fervor de otro, para que se produzca en otros
una pasidn resuelta a partir de la gloria exaltada de quien ha
padecido por la esperanza de la gloria futura'® y por el deseo
de los bienes futuros, como en los maértires'®. Alguna vez
se deja que alguien caiga en una accidn vergonzosa para co-
rreccién de otra pasion peor. Como por ejemplo, alguien
que se ensoberbece por sus virtudes y sus buenas obras, Dios
le deja caer en fornicacién, de modo que a través de su caida
en esta enfermedad conjunta, surja de su propia enfermedad,
se humille v, al subir, confiese al Sefior'®.

Debemos saber que la eleccion de las acciones depende
de nosotros; en cambio, la realizacién de las acciones bue-
nas se debe a la cooperacién de Dios, que justamente coo-
pera, seglin su previsién divina, con los que han elegido el
bien con recta conciencia. Sin embargo, las acciones malva-
das se deben al abandono de Dios, ¢l cual, de nuevo con-
forme a su prevision, abandona con justicia.

Existen dos formas de abandono: existe el abandono
para el buen gobierno y reprensién, y también existe el

18¢. Cf. 2 Co 12, 7. 184, Cf.2 M 7, 36; Hch 8, 56;
181. Cf. Lc 16, 19, N. D EMEsa, o. ¢, 44: MORANI, p.
182, Cf. Jn 9, 3. 35-38. 134,

183. Ct. 1 P 5, 1; Hb 10, 1. 185. Cf. 2§ 11-12.
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abandono de completa desesperanza. El abandono para el
buen gobierno y reprensién es aquél que ocurre tanto para
la correccién, salvacién y gloria de quien padece, como
también para el fervor y la imitacién de otros y para la
gloria de Dios. En cambio, el abandono completo ocurre
una vez Dios ha hecho todo aquello en vista de la salva-
cién, y el hombre permanece en sus propios designios sin
darse cuenta del cuidado providente de Dios y sin tener
quien le cure (ya que es mdas bien incurable). Entonces es
entregado a la completa perdicién, como Judas'®. Tenga
Dios compasién de nosotros, y nos saque de este aban-
dono.

Ademais, debemos saber que son muchos los modos de
la Providencia divina, y no pueden ni ser expresados con
palabras, ni ser comprendidos por la mente.

Es necesario saber que todos los ataques de la adversi-
dad conducen a la salvacién a quienes los reciben con ac-
cién de gracias'¥, y se vuelven necesariamente instrumen-
tos de provecho.

Debemos saber también que Dios quiere salvar a todos
precedentemente'®®, y que puedan alcanzar su reino. En
efecto, no nos formé Dios para castigarnos, sino para par-
ticipar de su bondad, porque es bueno. Sin embargo, quie-
re castigar a los pecadores, porque es justo.

Pues bien, se dice que lo primero es el deseo preceden-
te, que es el beneplicito de parte de Dios. El segundo es el
deseo consecuente, que €s Una transigencia por causa nues-
tra. Y ésta ocurre de dos modos. Una es su gobierno y re-
prensién buena que lleva a la salvacién. Y aquella otra es la
desesperanza que lleva al castigo tltimo, como hemos dicho.
Esto ocurre en lo que no depende de nosotros.

186. Cf. Mt 27, 5. 188. Cf. 1 Tm 2, 4.
187. Cf. Rm 8, 28.
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En cambio, en las cosas que dependen de nosotros, quie-
re precedentemente y muestra beneplacito en las acciones
buenas. En cambio, en las acciones viles, al ser malas, no las
quiere ni de modo precedente ni de modo consecuente, pero
las permite por nuestra libertad, porque lo que sucede por
la fuerza no es racional ni virtuoso. Dios tiene providencia
de toda la creacién, también obra el bien a través de toda
ella, y reprende muchas veces también a través de los de-
monios, como en lo de Job y en lo de los cerdos!®.

30 (44). La prevision y la predestinacion

Debemos conocer que Dios todo lo prevé, pero no todo
lo predestina. Sin duda prevé lo que depende de nosotros,
pero no lo predestina. En efecto, no quiere que ocurra el
mal, ni tampoco obligar a la virtud. De modo que la pre-
destinacién es la ejecucién del mandato divino previsto. Sin
embargo, lo que no depende de nosotros lo predestina con-
forme a su prevision. As{ pues, conforme a su previsidn,
Dios ya tiene decidido todo segiin su bondad y su justicia.

También debemos conocer que la virtud ha sido dada
por Dios en la naturaleza. El mismo es el principio vy causa
de todo bien. Sin su cooperacién y ayuda es imposible que
nosotros queramos u obremos el bien. Lo que depende de
nosotros es tanto el permanecer en la virtud y seguir a Dios
que llama hacia ésta, como el separarnos de la virtud, lo cual
es tornarse al mal, y seguir al diablo, que nos llama a esto
sin fuerza. Sin duda, el mal no es otra cosa que retirarse del
bien, asi como la sombra es alejarse de la luz. Asi pues, al
permanecer en lo que es conforme con la naturaleza, esta-
mos en la virtud. En cambio, al apartarnos de lo que es con-

189. Cf. Jb 1, 12; Mt 8, 30-32.
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forme con la naturaleza, es decir, de la virtud, vamos a lo
que es contra la naturaleza, y nos tornamos al mal.

La conversién es la ascensién de lo que es contra la na-
turaleza hacia lo que es conforme con ella, y del diablo hacia
Dios, a través del ejercicio y la lucha.

Asi pues, el Creador guarnecié a este hombre como
varén y lo hizo participe de su misma gracia divina, y a
través de ésta, lo creé en comunién con EL Por esto, de
modo sefiorial [el hombre] nombré a los animales proféti-
camente, en cuanto le habian sido dados por siervos, por-
que fue creado segiin la imagen racional, intelectual y libre
de Dios. El poder sobre los seres terrenos le fue entregado
al hombre en justicia por el Creador y Sefior comun de
todos.

Dios previdente, al saber que el hombre se haria trans-
gresor v estaria sometido a la corrupcién, hizo a partir de
él una hembra, una ayuda para él a su manera'. Ademds,
era una ayuda después de la desobediencia para la constitu-
cién por relevo del género a través de la generacién. Sin
duda, el primer modelo se llama origen (génesis) y no ge-
neracion (génnesis), porque el origen de algo es el primer
modelo hecho por Dios. En cambio, generacidn es el rele-
vo a partir de unos y otros por el castigo de la muerte a
causa de la transgresion.

Al hombre lo puso ¢n el paraiso, tanto intelectual como
sensible. Habitaba corporalmente sobre la tierra en el para-
iso sensible; espiritualmente conversaba con los dngeles, cul-
tivaba pensamientos divinos, y con esto se alimentaba®!. Es-
taba desnudo debido a su vida honesta y sencilla, y era con-
ducido hacia el Creador a través de las criaturas. El hom-
bre estaba satisfecho y disfrutaba de esta vision.

19C. Gn 2, 19. minis opificio, 19s: PG 44, 196-
191. Cf. Gr. bE Nisa, De ho- 201.
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Pues bien, ya que Dios adorné naturalmente al hombre
con voluntad libre, le dio la ley de no probar del 4rbol del
conocimiento!?2, Conforme a nuestra fuerza, hemos habla-
do suficientemente sobre este drbol en el capitulo sobre el
paraiso. Le dio a él este mandamiento, y le dio a conocer
cémo conoceria al Creador, s1 guardaba la dignidad del alma
y daba la victoria a la razén. Por guardar el mandamiento
de Dios participaria de la bienaventuranza eterna y viviria
por los siglos, llegando a ser mis fuerte que la muerte. En
cambio, st é] sometia el alma al cuerpo y honraba con pre-
ferencia los placeres corporales e ignoraba la propia digni-
dad, seria comparado con los ganados necios!®, pues al des-
preciar ¢l mandato divino se habria sacudido el yugo de
quien le habia creado. Entonces estarfa sometido a Ja muer-
te v a la corrupcidn, y seria puesto bajo una vida miserable
que lo maltrataria con fatigas'®. Sin duda, por ser ain inex-
perto no era conveniente que alcanzara el éxito (alcanzar [a
incorrupcién y ser reprobado después de ésta) para que no
cayese en la misma oscuridad y juicio del diablo. En efec-
to, después de la expulsién a causa de su libre eleccidn, aquél
se mantuvo fijo e inmutable en el mal sin tener posibilidad
de arrepenuimiento debido a ser incorruptible. A su vez los
angeles, después de la libre eleccién de la virtud, se man-
tienen por la gracia en el fundamento firme del bien.

Asf pues, era necesario que el hombre fuera primero pro-
bado, [porque el varén inexperto y reprobado no es digno
de ninguna consideracién'®*]. De este modo, tras haber ter-
minado la prueba de guardar el mandamiento, habria gana-
do el premio de la virtud: la inmortalidad. Ya que fue cre-
ado en medio de Dios y de la materia, era a través de Ia

192. Cf. Gn 2, 17. 195. Cf. Si 34, 10, Esta frase
193. Cf. Sal 48, 13. la afiaden sélo algunos manuscri-
194. Cf. 1 Tm 3, 6. tos.
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custodia del mandamiento como habfa de conseguir la fir-
meza inmutable en el bien, para después ser liberado de su
relacién natural para con los seres y ser unido a Dios segun
su capacidad. Sin embargo, por causa de la transgresién, fue
movido mdis bien hacia la materia. Retird la mente de su
causa, es decir, de Dios, para familiarizarse con la corrup-
cién. Se volvié pasible en lugar de impasible y mortal en
fugar de inmortal. Tuvo necesidad de la unién conyugal y
de una generacién por fluidos. Desde entonces se sostiene
por el deseo de la vida, esto es, de los placeres asociados a
ésta. La privacién de estos placeres se hizo odiosa sin limi-
tes para los que cuidan de ellos. Por una parte, el deseo pasé
de Dios a la materia. Por otra, la ira se transfirié verdade-
ramente del enemigo de la salvacidn al individuo de la
misma especie. Asi pues, el hombre fue vencido por los celos
del diablo. Sin duda, el demonio, porque es celoso y odia
el bien, no toleraba que él mismo estuviera en lo bajo por
la soberbia, y que nosotros alcanzdramos las alturas. Por lo
cual el mentiroso sedujo con la esperanza de la divinidad a
una vida digna de lastima. Siempre eleva a la propia cima
de su soberbia, para precipitar al foso mismo de su expul-
sién.



LIBRO TERCERO

1 (45). La economia divina: la solicitud para con nosotros y
nuestra salvacion

Asi pues, debido a este ataque del demonio, principio
del mal, el hombre fue seducido y no guardé el manda-
miento del Creador. Por esto, el hombre fue desnudado de
la gracia v despojado de la confianza para con Dios!. Al
protegerse contra la aspereza de la vida miserable (esto son
las hojas de la higuera?), fue revestido con la muerte, es decir,
con lo mortal y obtuso de la carne (esto es el cubrirse de
pieles). Expulsado del paraiso segin el justo juicio de Dios?,
tue condenado a muerte y sometido a la corrupcién. Pero
no le desprecié el Compasivo Dios, quien le dio el ser y le
concedid el ser bueno, sino que desde ¢l principio le ins-
truy$ con muchas cosas y le llamé al arrepentimiento, con
ruido y temblor*, con diluvio de agua y con la matanza de
todo el género humano®, con la confusién y separacién de
las lenguas®, con la solicitud de los dngeles’, con el incen-
dio de ciudades?, con teofanias ejemplares, con guerras, vic-
torias y derrotas, con signos y portentos, con variados mi-

1. Cf. 1 In 3, 21. 5. Cf. Gn 6, 13,
2.Cf. Gn 3, 7. 6. Cf. Gn 11, 7.
3. Rm 2, 5. 7. Cf. Gn 18, 1ss,

4. Cf. Gn 4, 12. 8. Cf. Gn 19, 1ss.
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lagros, con la Ley y los Profetas. A través de éstos era pre-
arado con cuidado. La destruccién obrada por el pecado
se difundia de diversos modos, esclavizaba el hombre y acu-
mulaba todo género de maldad por la fuerza. Asi pues, el
retorno del hombre es hacia el ser bueno®.
En efecto, por el pecado entré la muerte en el mundo®,
y de igual modo que un animal fiero y selvitico, dafa la
vida del hombre. Era necesario, pues, que el futuro Reden-
tor fuera sin pecado y que no estuviera sometido a la muer-
te por el pecado. Pero ademis de esto, también era necesa-
rio que fuera remendada y renovada la naturaleza, y que [el
hombre] fuera dirigido con el ejemplo, se le ensefiara el ca-
mino de la virtud y a apartarse de la corrupcién y, ademds,
que fuera guiado hacia la vida eterna. Este fin da a conocer
al hombre el insondable mar de amor alrededor suyo, por-
que el mismo Creador y Sefior toma sobre si la lucha en
socorro de su propia imagen, y se vuelve maestro con obras.
Si el enemigo sedujo al hombre con la esperanza de la di-
vinidad, ahora él es seducido con el abrigo de la carne. El
Redentor muestra juntamente lo bueno y lo sabio, lo justo
vy lo poderoso de Dios. Por una parte lo bueno, porque no
desprecid la debilidad de su propia imagen, sino que se com-
padecié por el caido, y le tendié una mano. Por otra, lo
justo, pues al haber sido derrotado el hombre, no hace ven-
cer al tirano a través de ningin otro, mi tampoco arrebata
al hombre de la muerte con violencia. Por el contrario, aquél
que la muerte esclavizd en otro tiempo a causa de los pe-
cados, a éste, que estaba desamparado, el Bueno y Justo
Dios lo hizo vencedor de nuevo, y de este modo el seme-
jante es salvado por el semejante. Y por tltimo, muestra lo
sabio que es Dios, porque encuentra la conveniente libera-

9. Cf. Gr. NacianceNo, Ora- 10. Sb 2, 24.
tio, 38, 12; 13: SC 358, 130-132.
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ci6n del desamparadoil. Pues con la benevolencia de Dios
Padre, el Hijo Unigénito, ¢l Verbo de Dios y Dios él mismo,
el que estd en el seno de Dios Padre®?, el consustancial con
el Padre y con el Espiritu Santo, el anterior a los siglos, el
sin principio que era en el principio, y estaba junto a Dios
Padre, y era Dios'3, el que existia en la forma de Dios",
desciende abajando los cielos!® (esto es, de modo irrepro-
chable humilla su altura, la cual no admite ningin abati-
miento).

Condesciende, pues, con sus propios siervos, siendo esta
una condescendencia indescriptible e incomprensible. Esto
muestra el descendimiento: Dios, que es perfecto, se vuelve
hombre perfecto. Es realizado lo mds novedoso de todo lo
nuevo, lo dnico nuevo bajo el sol', a través de lo cual se
hace ver la infinita potencia de Dios. En efecto, ;qué hay
maés grande que el volverse Dios un hombre? Y el Verbo se
hizo carne'” de modo inmutable a partir del Espiritu Santo
y de Maria, la santa Siempre Virgen y Madre de Dios. El
tinico que ama al hombre toma el titulo de mediador entre
Dios y los hombres'®. Habia sido concebido en el iitero in-
tacto de la Virgen no por voluntad, ni por concupiscencia,
ni por concurso de varén™, ni una generacion por placer,
sino por el Espiritu Santo y la mas noble del género de
Adin®. Y se hace obediente al Padre a nuestra manera: re-
cibe de lo nuesiro para curar nuestra desobediencia®. Te-
nemos ejemplo en él de obediencia, pues fuera de ella no se
alcanza salvacidn.

11. Cf. Gr. DE Nisa, Oratio 16. Cf. Qo 1, 10.
catechetica, 20-22: GNO 1II / 4, 17. Cf. Jn 1, 14.
51-59, 18. Cf. 1 Tm 2, 5.
12, Jn 1, 18, 19. Cf. Jn 1, 13.
13. Cf Jn 1, 1ss. 20. Cf. Gr. pe Nisa, Oratio
14. Cf. Flp 2, 6. catechetica, 16: GNO 1L/ 4, p. 47.

15. Cf. Sal 17, 6. 21. Cf 2 Co 10, 6.
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2 (46). La concepcion del Verbo y la divina encarnacion

Un édngel del Sefior fue enviado a la santa Virgen, la
cual descendia de la tribu de David®2. Es bien manifiesto
que nuestro Sefior procedia de Judd, y de esta tribu nadie
strvid al altar®, como dijo el divine Apéstol, sobre lo
cual hablaremos con mayor precisién después. Le dijo el
angel, anunciindole la nueva noticia: Alégrate, llena de
gracia, el Sefior estd contigo™. Ella se turb6 por estas pa-
labras, y le dijo el dngel: No temas, Maria, porque has bha-
Hado gracia ante el Sefior... y vas a dar a luz un hijo, a
quien pondrds por nombre Jesis®, porque él salvard a su
pueblo de sus pecados®, por lo cual Jesis es traducido
como Salvador. Pero ella estaba perpleja: ;Como lo ten-
dré, puesto que no conozco varon??, Nuevamente le dice
a ella el angel: E! Espivitu Santo vendrd sobre ti y el poder
del Altisimo te cubrird con su sombra. Por eso el que ha
de nacer serd santo y llamado Hijo de Dios®. Y ella le
dice: He aqui la esclava del Sefior, hdgase en mi segin tu
palabra®.

Después del consentimiento de la santa Virgen, el Espi-
ritu Santo vino sobre ella, conforme a la palabra del Sefior
que comunicé el ingel. El Espiriru Santo la purificé® y le
procurd, juntamente con una potencia capaz de recibir la
divinidad del Verbo, la potencia de engendrarlo. Y enton-
ces la cubrié la Sabiduria y Potencia subsistente del Dios
Altisimo, el Hijo de Dios, que es consubstancial con el
Padre. Como una semilla divina, junté para si mismo, a par-

22. Cf, Lc 1, 26. 27. Le 1, 34,
23. Hb 7, 13-14. 28. Lc 1, 35.
24, Le 1, 28. 29. Le 1, 38.
25. L¢ 1, 30-31. 30. Cf. Gr. NACIANCENO,

26. Me 1, 21. Oratio, 38, 13: SC 358, 132.
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tr de la sangre inocente y purisima de ella, una carne ani-
mada con alma racional ¢ intelectual, primicia de nuestra ar-
cilla®, no por procreacién, sino por creacidn, a través del
Espiritu Santo. No es un vestido enlazado con afiadiduras
poco a poco, sino que bajo el poder de uno ha sido hecho
perfecto®. Es el Verbo de Dios: su misma hipdstasis es la
que se relaciona con la carne.

En efecto, el Verbo divino no fue unido a una carne
ya hecha persona en si misma, sino que habitando en el
vientre de la santa Virgen, el Verbo tomé sobre si una
carne animada con alma racional e intelectual en la pro-
pia hipdstasis no-circunscrita a partir de la sangre inocente
de la Siempre Virgen. Adquirié la primicia de la arcilla
humana: el mismo Verbo de Dios se hizo una hipéstasis
con la carne. De modo que simultineamente es una carne,
tanto carne del Verbo de Dios, como carne animada, ra-
cional e intelectual. Por esto no decimos que sea un hom-
bre divinizado, sino un Dios hecho hombre. Dios, que es
perfecto por naturaleza, él mismo se hizo por naturaleza
hombre perfecto. No cambié de naruraleza, ni tampoco
aparentd la economia®), sino que a la carne animada ra-
cional e intelectualmente, que fue concebida por la santa
Virgen, la hizo participe del ser en él. Se unié a esta carne
de modo inconfuso, inmutable e indiviso, pero no cam-
bié la naturaleza de su divinidad en la esencia de la carne,
ni cambid la esencia de su carnc en la naruraleza de su di-
vinidad. Tampoco existié una naturaleza compuesta a par-
tir de su naturaleza divina y de la naturaleza humana que
él adquirio.

31, Cf. Rm 11, l6. de la salvacién (cf. EF 1, 2).
32. Cf. Gr. INACIANCENO, 34, Cf. PrOCLO DE CONSTAN-
Oratio, 29, 17: SC 250, 214. TINOrLA, Tomus ad Armenios, 5-7;

33. La economia es la historia ~ ACO IV, 2, p. 18%s.
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3 (47). Las dos naturalezas de Cristo

Las naturalezas fueron unidas una a la otra sin ningin
cambio ni mutacién. La naturaleza divina no depuso la pro-
pia simplicidad. Tampoco la naturaleza humana se transfor-
md en naturaleza divina, ni regresé a la inexistencia. Como
tampoco de las dos se originé una naturaleza compuesta.
En efecto, una naturaleza compuesta de ninguna manera
puede ser consustancial con las naturalezas de las que se
compone, pues a partir de cosas diferentes se hace otra cosa
distinta. Como por ejemplo el cuerpo, que es compuesto de
los cuatro elementos, ni se dice consustancial con el fuego,
ni se Hama fuego, ni agua, ni tierra, ni tampoco es consus-
tancial con alguno de éstos. Pues bien, si, como dicen los
herejes, Cristo tuvo una naturaleza compuesta después de
la unién®, entonces, a partir de una naturaleza simple se
volvié compuesto y no setia consustancial con el Padre, que
es de naturaleza simple, ni con la Madre (porque ella no
estd compuesta a partir de la divinidad y de la humanidad).
Tampoco estaria entre la divinidad y la humanidad, ni seria
llamado Dios, ni hombre, sino Cristo solamente. Y Cristo
serfa, no el nombre de la hipéstasis, sino el de una natura-
leza tnica en si misma.

Sin embargo, nosotros no sostenemos que Cristo sea de
naturaleza compuesta, ni algo distinto a partir de naturale-
zas diversas, como el hombre, que es hecho a parur del alma
y del cuerpo, o como el cuerpo, que es a partir de los cua-
tro elementos. Por el contrario, a partir de naturalezas dis-
tintas, [Cristo] es estas mismas naturalezas. Confesamos que
Cristo existe a partir de dos naturalezas y en dos naturale-
zas, pues a partir de la divinidad y de la humanidad él mismo
es y se llama Dios perfecto y hombre perfecto. En cambio,

35. Cf. M. eL CONFESOR, Epistula, 12: PG 91, 488-489.
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el nombre Cristo [el ungido] lo decimos de la hipéstasis, no
de modo univoco, sino significando la existencia de dos na-
turalezas, porque él se ungié a si mismo. Como Dios, por
una parte, unge el cuerpo con su divinidad; por otra, como
hombre, es ungido, (ya que él es esto y lo otro): la uncidén
de la humanidad es la divinidad. Sin duda, si Cristo fuese
de una naturaleza compuesta y fuera también consustancial
con el Padre, el Padre asimismo serfa compuesto y consus-
tancial con la carne. Lo cual es absurdo e infecto de toda
blasfernia.

Pero ¢cémo se originari una naturaleza capaz de dife-
rentes contrarios esenciales? En efecto, ;c6mo es posible que
la misma naturaleza segin el mismo modo sea creada ¢ in-
creada, mortal e inmortal, circunscrita y no-circunscrita?

Sin embargo, si afirman que Cristo es de una naturale-
za, y dicen que ésta es simple, o bien confiesan que él es un
Dios desnudo e introducen un fantasma al no haberse hecho
hombre, o bien confiesan un hombre inerme, al modo de
Nestorio. ;Dénde queda el perfecto en la divinidad y per-
fecto en la humanidad? Pero ¢no dirdn que Cristo es de dos
naturalezas, si afirman que é] es de una naturaleza com-
puesta después de la union? Es evidente en todo lugar que
Cristo es de una naturaleza antes de la unién.

Pero esto es lo que produce el error en los herejes: afir-
mar que la naturaleza v la hipdstasis son lo mismo®*. Pues-
to que si decimos que una es la naturaleza de los hombres,
se ha de saber que decimos esto si no consideramos la pro-
porcion de alma y cuerpo. En efecto, al compararlos entre
si, es imposible decir que el alma y el cuerpo sean de una
misma naturaleza. Pero, puesto que existen muchisimas hi-
postasis de hombres, todas reciben la misma proporcién por

36. Cf. ANASTASIO SINAITA, 89, 140 D-141 A 2,
Adverses Acephalos, c. 9, 22: PG
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naturaleza, pues todas estin compuestas a partir de alma y
cuerpo. Todas asumen la naturaleza del alma, asf como todas
poseen la esencia del cuerpo y la imagen comin. Predica-
mos de las muchisimas y diferentes hipdstasis humanas una
unica naturaleza. Pero es evidente que cada hipdstasis tiene
dos naturalezas, y que es perfecta en dos naturalezas. Me
refiero al alma y al cuerpo.

En cambio, tratindose de nuestro Sefior Jesucristo no es
posible tomar una tmagen comin. Porque no fue, ni es, ni
serd otro Cristo a partir de la divinidad y de la humanidad,
en la divinidad y en la humanidad. El mismo es Dios per-
fecto y hombre perfecto¥.

Sin embargo, las partes de toda naturaleza compuesta
han sido conducidas juntamente de la nada al ser para com-
pletar todo lo creado. También es posible que aquellas na-
turalezas que son contemporineas [alma y cuerpo] consti-
tuyan una naturaleza compuesta [el ser humano] y que
hayan recibido de parte del Creador tal definicién y ley na-
tural, de modo que por ley de naturaleza sean engendrados
peridédicamente unos seres tales fcomo el hombre] 2 partir
de sus semejantes. En cambio, en el Sefior una de las natu-
ralezas que ha sido unida es sin principio y fuera del tiem-
po, mientras que la otra ha tenido principio y estd bajo el
tlempo [asi pues, no son contemporaneas]. No se hizo una
especie para completar todo lo creado —entonces Dios no
habria descansado de sus obras el dfa séptimo— ni tampoco
dos cosas fueron unidas naturalmente, sino de modo mara-
villoso y extraordinario. Sin embargo, lo maravilloso y ex-
traordinario no constituyen una naturaleza. En efecto, no
decimos que sea habitual una naturaleza que tenga relacién
con el fuego y no se inflame, nt una naturaleza humana que

37. Cf. Leoncio DE Bizan-  chianos, 1. PG 86, 1292 AC,
co, Contra Nestorianos et Euty-
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se eleve por el ctelo, ni tampoco una naturaleza de un cuer-
po humano que se bafie en el fuego. Por el contrario, dire-
mos que esto es extraordinario en una hipéstasis, [y no en
una naturaleza]. De este mismo modo también decimos de
la encarnacidn del Senor, que ocurridé en una de las hipos-
tasis de la divinidad. La upién de las naturalezas no fue por
ley de paturaleza, sino que ocurrié por una economia ex-
traordinaria. Tampoco se encuentra bajo una definicién de
naturaleza, de tal modo que de un Cristo sea engendrado
otro Cristo, o bien que se constituya una especie de cristos
que comprenda a muchas hipéstasis. Por el contrario, [Cris-
to] es una hipdstasis compuesta a partir de dos naturalezas,
en dos naturalezas y es dos naturalezas. Cada una de las na-
turalezas después de la unidn conserva la propia definicion,
ley y diferencia de una para con la otra.

En el hombre, por una parte, declaramos que existen dos
naturalezas, porque se observa entre el alma y el cuerpo una
diferencia de uno para con el otro. Pero por otra parte, en
el hombre no se observa una diferencia natural entre hi-
pdstasis que provienen de una tnica hipéstasis. Asi pues, se
afirma que son diferencias hipostiticas en una misma espe-
cie de una tinica naturaleza. Lo que existe en una hipgsta-
sis son las diferencias esenciales y aquellas cosas que estin
unidas hipostiticamente. Por tanto, las hipdstasis de dife-
rente especic no se comparan ni se distinguen hipostdtica-
mente, sino por naturaleza. Tampoco las hipostasis de la
misma especie se comparan ni se distinguen por su natura-
leza. Y asf como es imposible que aquellas cosas que se dis-
tinguen por una diferencia hipostitica sean de una tnica hi-
postasis, asi también es imposible que aquellas cosas que se
distinguen por una diferencia natural sean de una tnica na-
turaleza.

En consecuencia, no se habla de una unica naturaleza en
nuestro Sefior Jesucristo. Como en el compuesto indivisible
de alma y cuerpo, asi también en el Cristo: esti compues-
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to de divinidad y de humanidad. Sin embargo, el hombre
es un individuo, pero Cristo no es un individuo [de una es-
pecie], porque no tiene la especie de la cristidad como pre-
dicado suyo. Por lo tanto, afirmamos absolutamente que la
unién se produjo a partir de dos naturalezas perfectas: de
la divinidad y de ]a humanidad. Se produjo no por mezcla,
ni por fusién, ni por solucién®, como dijeron el «divino»
Diéscoro®, Eutiques®, Severo* y su maldita confederacién.
Tampoco se produce como una miscara o un vestido, ni por
méritos, ni por la identidad de designio, ni por la igualdad

38. Cf. JuaN DAMASCENO,
Dialectica, 65, 998-112: K. I, p.
135-136.

39. Didscoro de Alejandria
fue discipulo de san Cirilo, al que
sucedid en la sede (444). Teodosio
IT lo invitd a presidir el concilio
de Efeso de 449. Didscoro depuso
entre muestras de violencia al pa-
triarca de Constantinopla, Flavia-
no, y dio su favor a Eutiques (La-
trocinio de Efeso). Didscoro fue
depuesto y exiliado por el conci-
lio ecuménico de Calcedonia
{451). Murié en 454 en Asia
Menor; ¢f. D. STIERNON, Didscoro,
DPA, p. 617.

40. Eutiques fue ordenado sa-
cerdote y elegido archimandrita.
Aungue llevaba vida monéstica
desde la infancia, era poco culto.
Acusado ance el patriarca Flaviano
de negar la naturaleza humana de
Cristo, fue condenado por el Si-
nodo permanente de Constantino-
pla. Con el apoyo del eunuco de
palacio Crisafio, Eutiques logra el

favor del emperador Teodosio Il y
consigue convocar un concilio en
Efeso que se desarrolla en un la-
trocinio contra Flaviano (449). Al
morir el emperador (450), Euti-
ques cae en desgracia y es exiliado
por el concilio ecuménico de Cal-
cedonta (451). Muere en 454; cf. A.
D1 Berarvino, Eutiques, DPA, p.
828.

41. Severo de Antioquia, aun-
que nacid en Pisidia, estudié en
Alejandriz y en Berito (Beirut). Ya
que s¢ formd en ambiente mono-
fisita, hizo suyas estas ideas, que
defendié toda su vida con tenaci-
dad. En ¢l afic 508 se traslada a
Constantinopla donde divulga su
doctrina. Allf es consagrado obis-
po de Antioquia en 512. Con la re-
accién antimonofisita (518) de
Constantinopla huye a Egipto.
Alli muere en 538, Severo es quien
sistematiza la teologia monofisita
alrededor de la expresion de san
Cirito; of. M. SIMONETTI, Severo,
DPA, p. 1985-1987.
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en dignidad y nombre, ni por benevolencia, como dijeron
los impios Nestorio®, Diodoro*, Teodoro de Mopsuestia*
y la asamblea demoniaca de éstos. Por el contrario, se pro-
duce por composicién en la hipdstasis, sin ningin cambio
[en las naturalezas] y «de modo inconfuso, inmurable, in-
divisible e inseparable»®. As{ pues, se mantiene perfecto en
dos naturalezas. Confesamos la dnica hipéstasis del Hijo de
Dios encarnado, predicando de la misma hipdstasis su divi-
nidad y su humanidad. Y las dos naturalezas que confesa-
mos se conservan en él después de la unién. Pero no las su-
ponemos a cada una separada y sucesivamente, sino unidas

42. Nestorio, nacid alrededor
del afio 381 en Germanicia (Siria}).
Fuc consagrado obispo de Cons-
tantinopla en 428. Pertenecia a la
escuela antioquena y probable-
mente fue discipulo de Teodoro
de Mopsuestia. Esta escuela dis-
tinguia con la mixima precisién
en Cristo las propiedades huma-
nas de las divinas. Por esto llama-
ban a Maria madre del hombre
Jestis. Cuando Nestorio tratd de
introducir en Constantinopla el
nombre de Christotokos (Madre
de Cristo) en lugar de Theotokos
(Madre de Dios) se creé una con-
troversia que llevé a convocar
el concilio ecuménico de Efeso
(431). Cirilo de Alejandria acusé
aqui a Nestorio de dividir a Cris-
to. Nestorio fue depuesto y exi-
liado a Libia. En el exilio conocié
y aceptd plenamente el concilio de
Calcedonia de 451; cf. M. SiMo-
NEITI, Nestorio, DPA, p. 1529-
1531.

43. Diodoro de Tarso es uno
de los Padres del concilio de
Constantinopla I (381). En la con-
troversia arriana, habia polemiza-
do directamente con el cmperador
Juliano el Apdstata (361-362).
Muere en 394 como obispo de
Tarso. Venerado en vida, fue con-
denado como precursor de las
doctrinas de Nestorio; cf. Ip., Dio-
doro de Tarso, DPA, p. 601s.

44. Teodoro de Mopsuestia
nacié alrededor de 350. Fue orde-
nado obispo de Mopsuestia (Cili-
cia} en 392. Murié en 428. Gran
escritor, fue admirado en vida,
pero su doctrina fue condenada
como precursora de los errores de
Nestorio por el Concilio de Cons-
tantinopla II (553). Junto con Dio-
doro, es uno de los mejores re-
presentantes de la Escucla Antio-
quena; cf. ID., Teodoro de Mop-
suestia, DPA, p. 2076-2079.

45, Cf. StMpoLo DR CALCE-
DonNia (451): DS 302,
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una a otra en la unica hipdstasis compuesta. Pues decimos
que la unién es esencial, o sea, de verdad, y no en fantasia.
Sin embargo, declaramos que es esencial, no porque de dos
naturalezas perfectas surja una naturaleza compuesta, sino
porque al haber sido unidas una a la otra de modo verda-
dero en la tinica hipéstasis compuesta del hijo de Dios,
ambas conservan la diferencia esencial. En efecto, lo creado
ha permanecido creado tanto como lo increado permanece
increado. Lo mortal permanecié mortal, y lo inmortal, in-
mortal. Lo circunscrito, circunscrito, y lo no-circunscrito,
no-circunscrito. Lo visible, visible, y lo invisible, invisible.
«Lo uno brilla a través de los rmlagros, lo otro se sometié
a las injurias»*.

El Verbo se apropié de la humanidad, pues suyo es aque-
llo que pertenece a su santa carne. [El Verbo] hace partici-
pe a la carne de sus propiedades, segiin un modo de inter-
cambio, a través de la compenetracién de una a otra de las
partes y a través de la unién hipostitica, porque era uno y
el mismo aquél que siendo a la vez divino ¥y humano «obra
en cada forma en comunién con la otra»¥. Por lo tanto, se
dice en verdad que el Sefior de la gloria fue crucificado*;
sin embargo, no padecié su naturaleza divina. También el
Hijo del hombre se confiesa que estaba en el cielo antes de
la pasién, como dijo el mismo Sefior®. Asi pues, uno y el
mismo es el Sefior de la gloria y el que por naturaleza y en
verdad es el Hijo del hombre. Ciertamente se hizo hombre:
conacemos sus milagros y sus padecimientos, st bien hacia
milagros conforme a una naturaleza, y conforme a la otra
soportaba los padecimientos. Sabemos que asi como una es
su hipdstasis, asi también se conserva la diferencia esencial

46. LEoN MacnNo, Epistula, 48. Cf. 1 Co 2, 8.
28, 4: DS 294, 49. CI. Jn 3, 13.
47, Ib., 4; DS 294.
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entre las naturalezas. ¢§Cémo se conservara la diferencia si
no son conservados los que poseen la diferencia reciproca
[0 sea, s1 las naturalezas se mezclan y confunden]?

En efecto, la diferencia es en lo que se distinguen las
cosas que son diferentes entre si. Pues bien, por esto, en
razén de la esencia, las naturalezas de Cristo difieren una
de otra. Decimos que él estd atado a los extremos: por una
parte, segin la divinidad, al Padre y al Espiritu; por otra,
segtn la humanidad, a la Madre y a todos los hombres. As{
pues, él es consustancial segin la divinidad con el Padre y
con el Espiritu. También es consustancial segin la humani-
dad con la Madre y con todos los hombres. Pero, puesto
que las naturalezas suyas estin atadas, decimos que, por una
parte, él difiere del Padre y del Espiritu, y por otra, que di-
fiere de la Madre y del resto de los hombres. Tiene una hi-
postasis compuesta debido a que sus naturalezas estdn ata-
das por la hipéstasis, en lo cual difiere del Padre y del Es-
piritu, de la Madre y de nosotros.

4 (48). El modo del intercambio

Que una cosa sea la esencia y otra la hipéstasis, muchi-
simas veces lo hemos dicho. Por una parte, la esencia sig-
nifica la forma comiin y comprensiva de las hip4stasis de la
misma forma, como por ejemplo, Dios y hombre. Por otra,
la hipdstasis da a entender el individuo, es decir, Padre, Hijo,
Espiritu Santo, Pedro, Pablo. «Asi pues, hay que saber que
el nombre de divinidad y de humanidad es nombre de las
esencias, esto es, muestra las naturalezas. En cambio, los
nombres de Dios y hombre se refieren tanto a la naturale-
za (por ejemplo cuando decimos Dios es una esencia in-
comprensible, y también Dios es uno), como también a las
hipéstasis, en cuanto que lo particular admite el nombre de
lo universal. Por ejemplo, cuando dice la Escritura: Por esto
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te ungio Dios, el Dios tuyo®, pues aqui da a entender al
Padre y al Hijo. También cuando dice: Habia un hombre
en la region de Us®, pues da a entender solamente a Job.
»Asi pues, con relacién a nuestro Sefior Jesucristo (pues-
to que conocemos que son dos las naturalezas y una la hi-
postasis compuesta a partir de ambas), unas veces conside-
ramos las naturalezas, que llamamos divinidad y humani-
dad; otras veces, la hipéstasis que ha sido compuesta por
estas naturalezas. Asi pues, denominamos a Cristo a partir
de ambas naturalezas, Dios y hombre, o bien Dios encar-
nado. Asimismo, lo denominamos a partir de una de las par-
tes, solo Dios e Hijo de Dios, o bien sélo hombre e Hijo
del hombre. Del mismo modo, lo llamamos tanto a partir
de lo mis elevado solamente, como a partir de las cosas mds
humildes, porque es uno el que existe igualmente en esto y
en lo otro. Por una parte, es el que siempre existe a partir
del Padre sin haber sido causado; por otra, tltimamente es
aquél que ha sido creado por amor a los hombres?®.
»Ademids, al referirnos a la divinidad no la designamos
por las propiedades de la humanidad, pues no decimos que
la divinidad es pasible, o que es creada. Tampoco las pro-
piedades de la divinidad las predicamos de la carne, esto es,
de la humanidad, porque no decimos que la carne (o bien
la humanidad) sea increada. En cambio, en relacion con la
hipéstasis, la denominaremos tanto a partir de ambas como
a partir de una de las partes, pues a la hipdstasis aplicamos

50. Sal 44, 8. nidad, pues esto se afirmari de

51.Jb1, 1.

52. Se dice aqui que la divini-
dad de Cristo «no es causada»
(anaitios) para subraysr que en
cuanto Dios no ha sido creado.
No se niega aqui que el Padre sea
la dnica causa-principio de la Tri-

nuevo en el siguiente capitulo (EF
3, 5). La gencracién ecterna del
Hijo y la creacién proceden de di-
ferente orden. Por esto la teologia
occidental distingue entre principio
y causa, pero la orental no lo
hace.
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las propiedades de ambas naturalezas. Sin duda, Cristo es
ambas naturalezas y se llama tanto Dios como hombre, cre-
ado ¢ increado, pasible ¢ impasible. También cuando es de-
signado por una de las partes, Hijo de Dios y Dios, admi-
te las propiedades de la otra naturaleza que subsiste de
modo conjunto, esto es, de la carne. Es llamado Dios que
sufre y Sefior de la gloria cruciticado®, no en cuanto Dios,
sino en cuanto que él mismo también es hombre. Asimis-
mo, cuando es llamado hombre e Hijo del hombre, admite
las propledades y el brillo de la naturaleza divina: nifio an-
terior a los siglos y hombre sin principio. No en cuanto
nifio y hombre, sino en cuanto Dios, que existe antes que
los siglos v en los iltimos tiempos se hizo nifio. Y este es
el modo del intercambio, cada naturaleza intercambia con
la otra las propiedades a través de la identidad de hiposta-
sis, y a través de la compenetracién de una en otra. Segin
esto, podemos decir sobre Cristo: Este Dios nuestro fue visto
en la tierra y conversdé con los hombres®, También: este
hombre es increado, impasible e incircunscrito».

5 (49). El nimero de las naturalezas de Cristo

En la divinidad, por una parte confesamos una natura-
leza, y por otra afirmamos que existen en verdad tres hi-
postasis. Afirmamos también que todo aquello que en la di-
vinidad es natural y esencial es también simple, mientras re-
conocemos la diferencia de las hipéstasis solamente en las
tres propiedades: paternidad no causada, filiacién causada,
procesion causada. Entendemos, sin embargo, que éstas hi-

53, Cf. 1 Co 2, 8. pria, De Trinitate, 27: PG 77,
54, Ba 3, 38. 1172 A-D.
55. Ps.-ClRio  DE  ALEJAN-
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postasis son indivisibles e inseparables unas de otras, que
estin unidas, y que de modo inconfuso se compenetran unas
en otras. En efecto, son tres, y aiin cuando estin unidas, se
diferencian de modo inseparable, porque cada una subsiste
por si misma, es decir, cada una es una hipéstasis perfecta.
Cada una posee una propiedad particular, esto es, un modo
diferente de existir; pero estdn unidas por la esencia y por
los atributos naturales, también por no estar colocadas a in-
tervalos, y por no alejarse de la hipdstasis del Padre. Asi
pues, son y se dicen un tnico Dios.

[Pues bien, del mismo modo como ocurre en la divini-
dad], asi también ocurre en la divina e indecible economia,
que excede a todo entendimiento y comprensién. En uno
de la Trinidad santa, el Verbo de Dios y Sefior nuestro Je-
sucristo, confesamos dos naturalezas, divina y humana, con-
certadas una con la otra y unidas hipostiticamente. Cristo
es una hipdstasis perfecta compuesta de dos naturalezas. Sin
embargo, afirmamos que se conservan las dos naturalezas
también después de la unidn en la tnica hipéstasis com-
puesta, ¢s decir, en el Unico Cristo existen en verdad estas
naturalezas y sus atributos naturales. Ciertamente estdn uni-
das sin confusién y se diferencian y enumeran de modo in-
divisible. Lo mismo que las tres hipdstasis de la santa Tri-
nidad estdn unidas sin confusidn, se distinguen y también
se enumeran de modo indivisible. Fl nimero no produce en
éstas ni division, ni separacién, ni enajenacién, ni dispersién
(pues reconocemos un tnico Dios, Padre, Hijo y Espintu
Santo).

Del mismo modo también estin unidas las naturalezas
de Cristo, pero unidas sin confusién. Si bien poseen la com-
penetracién de una en otra, sin embargo, no aceptan ni el
convertirse ni el cambiarse de una en otra, pues cada una
guarda inmutable la propiedad natural de si misma. Por esto,
tanto el que sean enumeradas como el nimero, no condu-
cen a una divisién, ya que Cristo es uno: uno perfecto en



168 Juan Damasceno

divinidad y en humanidad. En efecto, al nimero no le co-
rresponde ser autor de la divisién ni de la unificacién, sino
que significa la cantdad de los enumerados, asi estén uni-
dos como divididos; por ejemplo, unidos, como un muro
que tiene cincuenta piedras, o bien divididos, como cin-
cuenta piedras depositadas en este llano. También estin uni-
das dos naturalezas en el carbén; me refiero al fuego y al
lefio. En cambio, estan divididas, pues la naturaleza del
fuego ¢s una y la del lefio otra. De un modo estin unidos
y de otro divididos, pero no por el nimero.

Asi pues, del mismo modo que es imposible decir que
las tres hipéstasis de la divinidad, aun cuando estdn unidas
unas a otras, sean una sola hipdstasis (para no producir la
confusién ni la desaparicion de la diferencia entre estas hi-
postasis), asi también las dos naturalezas de Cristo, que
estin unidas en la hipdstasis, es imposible decir que sean
una naturaleza, para no producir la desaparicién, confusién
y aniquilacién de la diferencia entre las naturalezasse.

6 (50). Toda la natwraleza divina estd unida en una de
sus bipdstasis a toda la naturaleza humana, y no como
parte a parte

Lo comin y lo universal se predican de los particulares
que subsisten. Asi pues, la esencia es comiin, como forma;
en cambio, la hipéstasis es particular. Pero es particular no
porque tenga una parte de la naturaleza, pues no la tiene,
sino que es particular por el nimero, en cuanto indivisible.
Pues se dice que las hipéstasis difieren por el nimero v no
por naturaleza. En cambio, la esencia se predica de la -

56. Cf. Leoncio DE Brzan- PG 86, 190-1925.
cio, Adversus argumenta Severn:
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postasis, por lo cual la esencia existe perfecta en cada hi-
péstasis con la misma forma. Por esto las hipéstasis no di-
fieren unas de otras por esencia, sino por los accidentes, los
cuales son las propiedades caracteristicas. Pero estos acci-
dentes son caracteristicos de la hipostasis, no de la natura-
leza¥, ya que la hipéstasis se define como esencia con ac-
cidentes. Del mismo modo como la hipéstasis posee lo
comin junto con lo propio, asimismo posee el existir por
si misma. En cambio, la esencia no subsiste por si misma,
sino que es observada en las hipdstasis. Asi pues, si padece
una de las hipéstasis, toda la esencia es expuesta a la pasién.
En aquello que la hipéstasis ha padecido, se dice que la esen-
cia ha padecido en una de sus hip6stasis. No obstante, no
es necesario que todas las hipdstasis que poseen la misma
forma padezcan junto con la hipdstasis que padece.

Pues bien, de este modo confesamos de la naturaleza di-
vina: de modo perfecto toda ella existe en cada una de sus
hipéstasis, toda en el Padre, toda en el Hijo, toda en el Es-
piritu Santo. Asimismo, por esto es perfecto Dios el Padre,
perfecto Dios el Hijo, perfecto Dios el Espiritu Santo. Tam-
bién de este modo afirmamos que en la encarnacién de uno
de la santa Trinidad, el Verbo de Dios, fue unida toda la na-
turaleza perfecta de la divinidad en una de sus hipéstasis a
toda la naturaleza humana, y no como una parte a otra parte.
Pues dice el divino Apdstol: En é{ habita corporalmente toda
la plenitud de la divinidad®, esto es, en su carne. También
el discipulo de éste, Dionisio, el portador de Dios, muy ver-
sado en las cosas divinas, [afirma] que «se asocié completa-
mente con nosotros en una de sus hipdstasis»*’.

Sin embargo, nos vemos obligados a afirmar que todas
las hipéstasis de la santa divinidad, o sea, las tres, fueron

57. Cf. Ib., : PG 86, 1945 B. 59. Ps.-D. AREGPAGITA, De di-
58. Col 2, 9. vinis nominibus, 1, 4: PG 3, 592 A,
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unidas hipostdticamente a todas las hipdstasis de la huma-
nidad. En efecto, no estin asociados de ningiin modo el
Padre y el Espiritu Santo a la encarnacidn del Verbo de Dios,
sino en benevolencia y designio. Afirmamos, en cambio, que
toda la esencia de la divinidad fue unida a toda la naturale-
za humana. Porque tampoco el Verbo de Dios olvidé nada
de aquello que injerté en nuestra naturaleza, pues desde el
principio nos ha formado, sino que asumid todas estas cosas,
el cuerpo, el alma intelectual y racional, y los atributos de
éstos. Sin duda, si el viviente estd privado de uno de éstos,
no es hombre. Asi pues, siendo él completo, completamen-
te me asumid, y como completo fue unido a algo comple-
to, para que se conceda la salvacién a lo completo. En efec-
to, lo que no ha sido asumido, no ha sido sanado®.

Asi pues, se unié el Verbo de Dios a la carne por medio
de la mente, para mediar entre la pureza de Dios y el es-
pesor de la carne. No sélo la mente es el principio rector
del alma y del cuerpo, sino que también la mente es lo mis
puro del alma, pues Dios es principio de la mente. Cuando
le es concedido por Aquél que es Mis Fuerte, la mente de
Cristo muestra su propia hegemonia. Sin embargo, es ven-
cida completamente y acompafia al Mas Fuerte. Asi pues, la
mente humana de Cristo obra lo que quiere la divina vo-
luntad.

Sin embargo, considerada aparte, la mente fue creada al
unirse hipostaticamente la divinidad a ella. Es claro que del
mismo modo fue creada la carne. Y no fue creada por unién
marital, como se equivoca la maldita presuncién de los he-
rejes, la cual afirma que «una fanega de trigo no contendri
dos»¢!, Fstos juzgan corporalmente lo inmaterial. Pero,
¢¢émo se dird que Cristo es Dios perfecto y hombre per-

60. Cf. Gr. NACIANCENO, 61. Ib., 37: SC 208, 52.
Epistula, 101, 32; SC 208, 50.
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fecto, consustancial al Padre y a nosotros, st en él una parte
de la naturaleza divina ha sido unida a otra parte de la hu-
manidad?

En cambio, decimos que nuestra naturaleza fue resuci-
tada de entre los muertos, ascendié a los cielos y estd sen-
tada a la derecha del Padre. Pero no como si todas las hi-
postasis de los hombres hayan resucitado y se sientan a la
derecha del Padre, sino en cuanto toda nuestra naturaleza
existe en la hipdstasis de Cristo. Pues dice el divino Apés-
tol: Con él nos resucité y nos hizo sentar en los cielos en
Cristo®.

Afirmamos esto porque la unién ocurrié a partir de
esencias comunes. Sin duda, toda esencia es comiin a las hi-
postasis comprendidas por ella. Tampoco se encuentra nin-
guna naturaleza (es decir, ninguna esencia) particular y pro-
pia, pues por necesidad las mismas hipéstasis se dirfan ser
a la vez de la misma y de otra esencia. Entonces, se diria
que la santa Trinidad segin la divinidad es de la misma y
de otra esencia. Por lo tanto, se observa la misma esencia
en cada una de las hipdstasis. Cuando hablamos de la na-
turaleza del Verbo que se ha encarnado, seguimos a los bie-
naventurados Atanasio y Cirilo®, ¥ hacemos referencia a
que la divinidad se ha unido con la carne. Por lo tanto, tam-
poco podemos decir que la naturaleza del Verbo sufrio, por-
que la divinidad no padecié en él. En cambio, si hablamos
de la naturaleza humana que ha padecido en Cristo, no
damos a entender todas las hipéstasis de los hombres, sino
que confesamos que Cristo ha padecido con su naturaleza
humana. Del mismo modo, cuando hablamos de la natura-

62. Ef 2, 6. 7; CIRILO DF ALEJANDRIA, De recta
63. Cf. Ps.-ATANASIO DE ALE-  fide ad Arcadiam et Marinam, %:
JaNDRIA, Ad Imperatorem Jovinia- ACO 1, 1, 5, p. 65.
num, 46, 31-36: PG 28, 532 B 5-
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leza del Verbo, significamos el mismo Verbo. Pues el Verbo
posee lo comun de la esencia y lo propio de la hipéstasis.

7 (51). La #nica hipostasis compuesta del Verbo de Dios

Pues bien, afirmamos que la hipdstasis divina del Verbo
de Dios antes existia de modo atemporal y eterno. También
era simple, no compuesta, increada, incorpérea, impalpable,
no-circunscrita, teniendo todo aquello cuanto tiene el Padre,
en cuanto consustancial con El Se diferenciaba por el modo
de la generacién y por la relacién con la hipéstasis paterna.
Existia perfectamente, y nunca abandonaba la hipéstasis pa-
terna. En cambio, en los dltimos tiempos el Verbo, sin se-
pararse del seno paterno, de modo no-circunscrito habité
en el vientre de la santa Virgen, sin semilla y sin estar com-
prendido, puesto que él era el que comprendia. También,
con la misma hipdstasis eterna tomd carne para si mismo
de la santa Virgen.

Ciertamente estaba en todas las cosas, también existia
por encima de todas ellas, y existia en el vientre de la santa
Madre de Dios; pero en ella por la actividad de la encarna-
cién. Asi pues, se encarnd cuando adquirid de ella la pri-
micia de nuestra arcilla®*, la carne animada con alma racio-
nal e intelectual, de modo que la misma hipéstasis trata con
la carne. Esta hipdstasis del Verbo de Dios, la que antes era
la hipéstasis simple del Verbo, se hace compuesta. Pero es
compuesta de dos naturalezas perfectas, la divinidad y la hu-
manidad. Esta hipéstasis lleva en si la caracteristica defini-
toria propia de la filiacién divina del Verbo de Dios, en lo
que se distingue del Padre y del Espiritu, y las propiedades
caracteristicas y definitorias de la carne, en lo que se dis-

64. Cf. Rm 11, 1e.
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tingue de la Madre y del resto de los hombres. También
Ileva en si las propiedades de la naturaleza divina, en las que
estd unido al Padre y al Espiritu, y las marcas de la natu-
raleza humana, en las que estd unido a la Madre y a noso-
tros. Sin embargo, ain se distingue del Padre y del Espiri-
tu, de la Madre y de nosotros, en que él existe como Dios
lo mismo que como hombre. Sin duda, esto lo reconoce-
mos como la propiedad mds particular de la hipéstasis de
Cristo.

Por tanto, confesamos que él es el dnico Hijo de Dios,
y después de la encarnacién, también él mismo es Hijo del
hombre: un Cristo, un Sefior, el tinico Hijo Unigénito y
Verbo del Padre, Jesiis nuestro Sefior. Veneramos sus dos
generaciones.

Sin duda, no padecio al encarnarse —¢cémo padecera el
que es impasible por naturaleza?- ni tampoco aquel que es
simple cambié al hacerse compuesto. Ya que el movimien-
to es una pasion, aquello que es completamente impasible
también serd completamente inmévil. Por tanto, ¢jecutd
como una accidn el ser encarnado, y no lo padecid. En efec-
to, ni su naturaleza divina cambid o recibié alguna afiadi-
dura, ni tampoco cambid lo propio de su hipéstasis, esto es
la filiacién, pues permanecié Hijo de Dios y se hizo hijo
del hombre. Asi pues, no padecid, sino que obré al crear
para sf una carne animada con un alma racional ¢ intelec-
tual, al darle su propia hipdstasis y al hacer que ésta sub-
sistiera en si mismo.

Sin duda es necesario saber que en la combustuén [de un
objeto] es necesario distinguir dos modos de hablar, porque
el estar en combustién segiin esos modos se dice de lo que
se quema. Por una parte, ¢l primer modo ocurre cuando el
hierro o el lefio se introduce en un fuego que preexiste antes
y toma fuego de él. Este fuego no existia con anterioridad
en el objeto introducido en el fuego. Pero este objeto se
vuelve una hipdstasis para el fuego (porque el fuego sub-
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siste en el mismo leflo que existia con anterioridad, el cual
fue tomado de un fuego preexistente a su vez). Tanto la hi-
postasis del hierro se hace hipdstasis del fuego que se ob-
serva en él, como la hipéstasis del lefio se hace hipdstasis
del fuego que existe en él (ya que el fuego no subsistié por
si mismo en el lefio, sino que el lefio es causa de la exis-
tencia del fuego en él, aunque ésta dependid de la existen-
cia y formacidn de otros fuegos que después se diferencia-
ron). Una y dnica es la hipdstasis del lefio v del fuego que
subsiste en él. Pero de modo precedente era [la hipdstasis]
del lefio y de modo consecuente la del fuego. En efecto, ésta
era la hipéstasis del lefio, y después se hizo también hipés-
tasis para el fuego. Por otra parte, la combustién se entien-
de de un segundo modo cuando el lefio en combustién re-
cibe la actividad del fuego, porque lo mas sutil hace parti-
cipe de su propia actividad a aquello que es mas denso. Pues
bien, el lefio es lo que se quema en la combustién, y se dice
combustion del lefio, y no lenificacion del fuego. En efecto,
el lefio preexistia, se hace la hipéstasis del fuego y recibe la
actividad de éste.

En cambio, en nuestro Sefior Jesucristo no ocurrié asi.
Por una parte, encarnacion del Verbo se dice en cuanto ¢l
verbo se ha hecho hipdstasis para la carne (porque preexis-
tia la hipdstasis del Verbo y en ella subsistié la carne). Por
otra parte, se dice también divinizacién de la carne, porque
ésta participé de lo propio de la divinidad, y no la divini-
dad de las pasiones de la carne. Sin duda, la divinidad obra
a través de la carne, como el fuego a través del lefio, y no
la carne a través del Verbo. Por tanto, el Verbo no padecié
al encarnarse, sino que ejecutd la encarnacién al hacer par-
ticipe a la carne de su hipdstasis y de su divinidad. Pero
hablo de la divinizacién no por una transformacion en la
naturaleza divina, sino por la participacién de aquello que
acompaila a las glorias de la divinidad. La carne es vivifica-
da no por su propia naturaleza, sino por la unién con la di-
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vinidad. Asimismo en el Tabor [la carne] brillé y resplan-
deci6é no por su propia naturaleza, sino por la actividad de
la divinidad unida a ella hipostiticamente. Como el lefio que
brilla y quema no por su propia actividad natural, sino por
la participacion de la actividad del fuego unido a él hipos-
taticamente.

Una es la generacion eterna a partir del Padre, por en-
cima de la causa, de la razdn, del tiempo y de la naturale-
za. Otra [generacién] es [a que ocurrid en los dltimos tiem-
pos, pOr causa nuestra, a nuestra manera y por encima de
naosotros. Por causa nuestra, pues es por nuestra salvacién.
A nuestra manera, porque se hizo hombre de una mujer,
siendo su alumbramiento en el tiempo. Por encima de no-
sotros, pues no fue por semilla, sino del Espiritu Santo y
de la santa Virgen Maria, siendo un nacimiento por encima
de la Ley. No anunciamos a Dios solo y desnudo de nues-
tra humanidad, ni tampoco a un hombre inerme, privindo-
lo de la divinidad. No es sucesivamente uno y luego otro,
sino uno y el mismo, igualmente Dios y hombre, Dios per-
fecto y hombre perfecto. Dios completo y hombre com-
pleto: el mismo Dios completo en unién de su carne es tam-
bién hombre completo, juntamente con su divinidad mis
que divina. Al decir perfecto Dios y perfecto hombre® mos-
tramos la plenitud y ausencia de defecto de las naturalezas.
En cambio, al decir completo Dios y completo hombre ha-
cemos ver lo unitario ¢ indivisible de la hipéstasis.

Sin embargo, siguiendo al bienaventurado Cirilo, confe-
samos «una naturaleza encarnada del Verbo de Dios»#. Al
decir encarnada significamos la esencia de la carne. Asi pues,
se encarna el Verbo, y no depuso la propia inmaterialidad.
Se encarna completo, y completo es no-circunscrito. Cor-

65. SIMBOLO PSrUuDO ATANA- 66. CIRILO DE ALEJANDRIA,
siaNc {5007): DS 76. Epistula, 44: ACO 1, 1, 4, p. 35.
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poralmente se empequefiece y se reduce; pero de modo di-
vino es no-circunscrito. Pero la carne no es co-extensiva con
la divinidad no-circunscrita.

En efecto, es completo como Dios perfecto; pero no es
Dios de modo absoluto, porque no es solamente Dios, sino
que también es hombre. También es completo como hom-
bre perfecto; pero no es hombre de modo absoluto, porque
no es solamente hombre, sino que también es Dios. Sin duda,
aquel de modo absoluto se refiere a la naturaleza, mientras
que ser completo es propio de la hipéstasis. Del mismo modo
ocurre con la expresion lo otro que se reficre a la naturale-
za, mientras que el orro se refiere a la hipdstasis.

Ademds, conviene saber que, aunque afirmamos que las
naturalezas del Seflor se compenetran una en otra, sin em-
bargo, conocemos que es a partir de la naturaleza divina
como se origina esta compenetracion. Pues ésta atraviesa y
penetra a través de todas las cosas, segin lo desea; pero a
través de ella, nada®”. La divinidad hace participe a la carne
de sus propias glorlas, permanectendo ella impasible y sin
parte en las pasiones de la carne. Pues si el sol nos hace par-
ticipes de sus propias energias, y permanece él sin parte en
lo nuestro, cuanto mis el Creador y Seftor del sol.

8 (52). Las naturalezas del Sefior: 354 modo de enumeracion
es continuo o discontinuo?

Podria alguien preguntarnos si las naturalezas del Sedor
se refieren a la cantidad continua o a la discontinua. Res-
ponderemos entonces que las naturalezas del Sefior no son
ni un cuerpo, ni una aparicién, ni un contorno, ni algin
tiempo o lugar, como para que sean referidas a la cantidad

67. Cf. Sb 7, 24b,



Exposicién de la fe 111, 7-8 177

continua, pues estas cosas son las que se enumeran de modo
cONEINUO.

Debemos saber que el niimero es propio de las cosas que
difieren, y que es imposible que sean enumeradas aquellas
cosas que en nada difieren. Se enumeran, en cambio, por
aquello en que difieren. Por ejemplo, Pedro y Pablo, no son
enumerados por aquello que los une; ya que se unen por
razén de la esencia, no es posible hablar de dos naturalezas.
Pero diferencidndose por la hipéstasis, se habla de dos hi-
péstasis. En efecto, el nimero es propio de las cosas que di-
fieren. Si estas cosas que difieren se diferencian por el modo
de ser, entonces son enumeradas por este modo de ser.

Asi pues, las naturalezas del Sefior se unen inconfusa-
mente en la hipéstasis. En cambio, se distinguen indivisi-
blemente debido a la diferencia del modo de ser. No se enu-
meran por el modo que se unen, porque no decimos que las
naturalezas de Cristo sean dos por la hipéstasis. En cambio,
se enumeran por el modo en el que se distinguen, atin cuan-
do sea indivisiblemente. En efecto son dos las naturalezas
de Cristo debido a la diferencia del modo de ser. Sin duda
sc unen de modo inconfuso, debido a que se unen hiposta-
ticamente y por tener la compenetracién de una en otra, con
lo que cada una conserva la diferencia natural propia. Por
tanto, ya que uUnicamente se enumeran por la diferencia en
el modo de ser, se refieren a la cantidad discontinua.

Pues bien, Cristo es uno, Dios perfecto y hombre per-
fecto, a quien adoramos con el Padre y con el Espiritu, con
una unica adoracidn, junto con su carne sin mancha. No
decimos que la carne no sea adorable, pues la adoramos en
la dnica hipéstasis del Verbo, la cual se hizo hipéstasis para
la carne. No adoramos a la criatura. No Ja adoramos como
a una carne desguarnecida, sino en cuanto unida a la divi-
nidad. Sus dos naturalezas se refieren a la Gnica persona y
a la dnica hipéstasis del Verbo de Dios. Temo tocar el car-
bén a causa de estar el fuego unido al madero. Adoro jun-
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tas a las dos naturalezas de Cristo, a causa de estar la di-
vinidad unida a la carne. No pongo dentro de la Trinidad
una cuarta persona. iNo ocurra tal! Pero confieso una tinica
persona del Verbo de Dios y de su carne. La Trinidad per-
manece Trinidad también después de la encarnacién del
Verboss,

9 (53). Respuesta a si existe una naturaleza sin hipéstasis

Aunque no existe ni naturaleza sin subsistencia, ni esen-
cia sin individuos (porque tanto la esencia como la natura-
leza son observadas en las subsistencias ¢ individuos real-
mente existentes), sin embargo, las naturalezas no necesa-
riamente se unen unas a otras hipostiticamente, pues cada
una posee su propia hipdstasis. Sin duda, pueden concurrir
en una hipdstasis®®, de este modo ni existen sin hipdstasis,
ni s¢ halla una hipéstasis propia en cada una, sino que una
y la misma hipdstasis existe en ambas naturalezas. Asi pues,
la misma hipéstasis del Verbo es la hipdstasis que se rela-
ciona con ambas naturalezas [divina y humana]. Ni permi-
te que una de éstas exista sin hipéstasis, ni concede que una
y otra existan en una hipGstasis ajena, ni tampoco ahora
una, ahora la otra, sino que la hipéstasis es de ambas na-
turalezas de modo indivisible e inseparable. Esta hipostasis
no estd partida ni dividida, tampoco distribuida una parte
a una y otra parte a otra, sino que toda es esta naturaleza
y toda es aquella otra: existe sin partes y completa. En efec-
to, la carne del Verbo de Dios no subsistié en una exts-
tencia independiente, ni tampoco se creé otra hipdstasis
junto a la hipéstasis del Verbo de Dios, sino que subsiste

68. Cf. Teoporo nr RarTHu, 69. Cf. SiMporLO DE CALCE-
De sectis, 7: PG 86, 1240-1252. ponia (451): DS 302.
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en esta misma hipdstasis. Mds bien, la carne existe realmente
por la hipdstasis, y no se creé una hipéstasis de existencia
independiente a su manera. Por tanto, la carne ni existe sin
hipéstasis, ni tampoco se introduce otra hipdstasis en la Tri-

midad’e.

1C (54). El himno trisagio

En consecuencia, declaramos que la adicién en el Trisa-
gio hecha por Pedro el Fulén’, un razonador de vanidades,
es blasfema en cuanto introduce furtivamente una cuarta
persona [en la Trinidad]: uno tras otro, coloca al Hijo de
Dios que es la potencia subsistente del Padre, y [a conti-
nuacién] al Crucificado, como si fuera otro ser al lado del
«Fuerte». Entendida de otro modo, esta adicion hace pade-
cer a la Santa Trinidad, porque glorifica y crucifica al Padre
y al Espiritu Santo junto con el Hijo. Quita esta blasfema
y frivola afiadidura. En efecto, nosotros comprendemos el
«santo Dios» como dicho del Padre, pero no limitamos solo
a El el nombre de la divinidad, sino que sabemos que el
Hijo es Dios, y asimismo el Espiritu Santo. Y el «santo
Fuerte» lo colocamos en el Hijo; pero no despojamos de
la fuerza al Padre, ni al Espiritu Santo. También el «santo

70. Cf. Teoboro pE RAITHU,
De sectis, 7: PG 86, 1240 B 10-
1241 C 15.

71. Pedro el Fulén: Fue Pa-
triarca de Constantinopla en tres
ocasiones {471, 475-477 y 485-
488). Fue depuesto y exiliado dos
veces debido a su doctrina (era
monofisita) y sus intrigas politi-
cas. Introdujo algunoes cambios en

la liturgia. El mas discutido fue
una adicién al himno trisagio:
santo Dios, santo Fuerte, santo
Inmotrtal, ten piedad de nosotros.
Puso las palabras el gue fue cru-
cificado por nosotros junto a Fuer-
te. Confunde dc estc modo la ze-
ologia con la economia. Cf. L. PE-
RRONE, Pedro el Fulon, DPA, p.
1739-1740.
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Inmortal» lo atribuimos al Espiritu Santo; pero no coloca-
mos fuera de la inmortalidad al Padre, ni al Hijo. Por el
contrario, de modo simple y absoluto comprendemos todos
los nombres divinos en cada una de la hipdstasis. Imitamos
exactamente al divino Apéstol que dice: No tenemos mas
que un solo Dios, el Padre, del cual proceden todas las cosas
y del cual somos; y un solo Sesior, Jesucristo, por quien son
todas las cosas y por el cual somos nosorros’. Ademds, Gre-
gorio el tedlogo dice en alguna parte de esta manera: «7e-
nemos un Dios, el Padre, del cual proceden todas las cosas,
y un Serior, Jesucristo, por quien son todas las cosas, y un
Espiritu Santo, en el que son todas las cosas. Estos del cual,
por quien v en el que no dividen [a la divinidad] en natu-
ralezas (ni tampoco cambian las exposiciones o los 6rdenes
de los nombres), sino que caracterizan las propiedades de la
Unica e inconfusa naturaleza. Esto es evidente a partir de las
cosas que conducen de nuevo a la unidad, como aquello que
se lee, no de pasada, en ¢l mismo Apéstol: De El, por El y
en El son todas las cosas, a El la glovia por los siglos de los
siglos. Amén»".

Los divinos y santos Atanasio, Basilio™, Gregorio y
todo el coro de los Padres tedforos [portadores de Dios])
son testigos de que no sélo en relacién con el Hijo se dijo
el Trisagio, sino en relacién con la Santa Trinidad. A tra-
vés de la triple santidad, los santos Serafines™ nos dan a
conocer las tres hipdstasis de la divinidad que existe por
encima de toda esencia. En cambio, a través del tinico se-
fiorio muestran la Gnica esencia y reino de la divina Tni-

72. 1 Co 8, 6. JANDRLs, Homilia in illnd, 6: PG

73. Rm 11, 36; Gr. Nacian- 25, 217 D-220 A; Bas. pE Cesa-
CENO, Qratip, 39,12: SC 358, 172- REA, Contra Eunome, 3, 3: SC 305,
174. 355,

74. Cf. PS.-ATANASIO DE ALE- 75. Cf. Is 6, 1ss.
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nidad. Segin esto dice Gregorio, el Tedlogo: «Asi, pues,
el Santo de los Santos, que se cubre con los serafines, es
glorificado con las tres santificaciones que convergen en
un dnico sefiorio y divinidad. Lo cual también nos fue en-
seftado de modo nobilisimo y elevadisimo por algin
otro»’e,

Los que ordenan la historia eclesiistica afirman que en
tiempos del arzobispo Proclo, mientras el pueblo de Cons-
tantinopla imploraba por causa de alguna amenaza manda-
da por Dios, sucedié que fue arrebatado en éxtasis un nifio
del pueblo, y fue iniciado en el himno del Trisagio por la
ensefianza de los dngeles: «Santo Dios, Santo Fuerte, Santo
Inmortal, apiddate de nosotros». Habiendo vuelto en si de
nuevo el nifio, y después de comunicar lo aprendido, toda
la muchedumbre cant6 el himno, y asi cesé la amenaza. Y
en el santo y grande cuarto concilio ecuménico, me refiero
a aquél en Calcedonia, este himno Trisagio se transmitié y
fue cantado de este modo, como se registra en las actas de
este santo concilio”. Pues bien, por si fuera objeto de risa
y juego el haber sido ensefiado por los dngeles, la fidelidad
fue asegurada por la invocacion del pueblo. Ademds, fue
sancionado y confirmado por el Concilio de tantos santos
Padres. La oda del Trisagio primero fue cantada por los se-
rafines como muestra de la divinidad en tres hipostasis,
Todo esto es despreciado por el pensamiento trracional del
Fulén que corrige ¥, como s¢ deja entender, aventaja a los
serafines. {Pero qué arrogancia, para no hablar de insensa-
tez! Nosotros en cambio declaramos, y revientan los de-
monios, «Santo Dios, Santo Fuerte, Santo Inmortal, apia-
date de nosotros».

76. GRr. NacIANCENO, Oratio, ponia (451), Acta 1 (nr. 1071):
38, 8: SC 358, 118-120. ACOIL 1,1, p. 195, 1. 30.
77. Cf. ConciLio DE CALCE-
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11 (55). La naturaleza considerada en la especie v en el
individno. La diferencia entre unidn y encarnacion. Como
debe comprenderse la expresion «naturaleza encarnada»

La naturaleza es entendida como una simple teoria (ya
que no subsiste por si misma), o bien como lo comin en
todas las hipéstasis de la misma especie (pues retne a éstas,
y entonces se dice que es la naturaleza observada en la espe-
cie). También, esta misma naturaleza es aprendida completa-
mente por los accidentes que recibe en una hipdstasis (y se
dice la naturaleza observada en un individuo). Asf pues, Dios
Verbo encarnado no tomd la naturaleza entendida como una
simple teoria, porque esto no es la encarnacidn, sio un en-
gaflo e imitacion. Tampoco tomé consigo la naturaleza ob-
servada en la especie, ya que no tomd todas las hipdstasis.
Tomé, en cambio, la naturaleza observada en ¢l individuo, la
misma que es observada en la especie. Sin duda tomé la pri-
micia de nuestro barro, pero éste no subsistié por si mismo,
de modo que no se formd primero un individuo que después
tuera recibido por el Verbo, sino que nuestro barre existe en
la misma hipéstasis del Verbo. En efecto, la misma hipésta-
sis del Verbo Dios se hizo hipdstasis para la carne. Segin
esto, el Verbo se hizo carne”, es evidente que ocurrié de
modo inmutable: la carne se hizo Verbo y Dios se hizo hom-
bre sin ningin cambio de uno en otro, puesto que el Verbo
es Dios* v el hombre es Dios a causa de la unidn hipostdti-
ca. Asi pues, es lo mismo decir naturaleza del Verbo y natu-
raleza en el individuo, porque no se hace visible propia y se-
paradamente el individuo, esto es, la hipdstasis, ni tampoco
lo comun de [todas] las hipéstasis, sino que es observada y
reconocida la naturaleza comin en una de estas hipdstasis.

78 Cf. Rm 11, 16, 80. Cf.Jn 1, 1.
79. Jn 1, 14,
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Ciertamente, una cosa es la unién y otra la encarnacion,
En efecto, la unién muestra solamente la conjuncién, pero
de ningin modo indica con relacién a qué se haya hecho la
conjuncién, En cambio la encarnacién (o mismo es decir
humanizacién) muestra la conjuncién con relacién a la
carne, esto es, con relacién al hombre, Del mismo modo, la
ignicién del hierro indica la unién con el tuego.

El mismo bienaventurado Cirilo en la segunda carta a
Sucenso interpreta la expresién «una naturaleza encarnada
del Verbo de Dios». Dice asi: «Porque st decimos u#na na-
turaleza del Verbo y callamos sin anadir el encarnada, no
es otra cosa que poner fuera la economia. Quizd este modo
de expresarse sea accptable para aquellos que fingen inte-
rrogarnos. Pero, si una naturaleza es lo completo, ¢dénde
queda el perfecto en humanidad? o ;cé6mo subsiste nuestra
esencia? En cambio, puesto que la perfeccion en la huma-
nidad y la manifestacion de nuestra esencia se recogen al
decir encarnada, aquellos que nos interrogan descansan apo-
yados en un bastén de cafia»®l. Pues bien, en este lugar Ci-
rilo usé la expresion la naturaleza del Verbo en el sentido
de Iz naturaleza tal como la hemos definido. En efecto, si
hubiese usado lz naturaleza (tomada ésta en el sentido de
hipdstasis), no habria sido absurdo dejar de afiadir por se-
parado que era encarnada, ya que no nos engafiamos si afir-
mamos de modo absoluto que existe una tnica hipostasis
del Verbo de Dios. Leoncio de Bizancio entendié esto igual-
mente como dicho de la naturaleza, y no de la hipostasis®2,
En cambio, en la Apologia del segundo apatema contra las
censuras de Teodoreto, el bienaventurado Cirilo dice: «La
naturaleza del Verbo, esto es, la hipéstasts, la cual es el

81. CIRILO DE ALEJANDRIA, 82. Cf. TeopoRO DE RAITHU,
Epistula, 46, 2: ACO L, 1, 6, p. De sectis, 8, 2: PG 86, 1252 B-1257
160. B.
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mismo Verbo»#. De modo que al decir naturaleza del Verbo
no se significa la sola hipéstasis, ni tampoco lo comiin de
las hipdstasis, sino la naturaleza comin considerada com-
pletamente en la hipéstasis del Verbo.

En efecto, se dice que la naturaleza del Verbo se ha en-
carnado, o sea, que se ha unido a la carne. Pero que la na-
turaleza del Verbo padecié en la carne, hasta el dia de hoy,
todavia no lo hemos escuchado. Hemos sido ensefiados que
Cristo padecid en la carne. De modo que al decir naturale-
za del Verbo no se da a entender la hipéstasis. Queda atin
por decir que, por una parte, ¢l encarnarse es unirse a la
carne; por otra, al hacerse carne el Verbo, la misma hipés-
tasis del Verbo se hace de modo inmutable hipéstasis de la
carne. También se dice que Dios se hizo hombre, y que el
hombre se hizo Dios, porque el Verbo es Dios, y sin cam-
bio se hizo hombre.

Sin embargo, que la divinidad se haya hecho hombre, o
encarnado, o humanizado de ningiin modo lo hemos escu-
chado. En cambio, hemos aprendido que la divinidad en una
de sus hipostasis se ha unido a la humanidad. También se
dice que Dios toma otra forma, esto es, toma otra esencia
extrafla, que es la nuestra. El nombre Dios se coloca en cada
una de la hipdstasis; pero divinidad no lo podemos decir
sobre una hip§gstasis. Pues no hemos escuchado que el Padre
solo sea divinidad, o el Iijo solo, o el Espiritu Santo solo,
porque la expresion divinidad da a entender la naturaleza.
En cambio Padre da a entender la hipdstasis, del mismo
modo que bumanidad indica la naturaleza, y Pedro, la hi-

83, CIRILO DE ALEJANDRIA, hipéstasis-individuo. La distincién
Apologeticus contra Theodoretwm,  rigurosa de estos términos es pos-
2: ACO T, 1, p. 115. San Cirilousa  terior. Para entender el significado
la expresién una natwraleza tanto de cstos términos en san Cirilo es
en el sentido de naturaleza como de necesario referirse a su contexto.
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postasis. Por otra parte, Dios tanto significa lo comin de la
naturaleza, como se coloca igualmente sobre cada una de las
hipdstasis, del mismo modo que hombre. En efecto, Dios
es aquel que tiene naturaleza divina, y hombre, aquel que
tiene la humana.

En relacién con todo esto, hay que saber que el Padre
y el Espiritu Santo no tienen en comun ningun predicado
con la encarnacién del Verbo, si no es en lo relativo a los
milagros y segin su benevolencia y designio®.

12 (56). La santa Virgen es Madre de Dios

Proclamamos Madre de Dios (Theotokos) propia y ver-
daderamente a la santa Virgen, ya que de ella nacié el ver-
dadero Dios. Sin duda es verdadera Madre de Dios la que
engendrd de si al verdadero Dios encarnado. Porque afir-
mamos que Dios ha nacido de ella, no en cuanto de ella
haya tomado principio el ser de la divinidad del Verbo, sino
en cuanto el mismo Verbo de Dios, que ha sido engendra-
do antes de los siglos y eternamente por el Padre, y que
existe sin principio y perpetuamente junto al Padre y al Es-
piritu, en estos tltimos tiempos por nuestra salvacién®, ha-
bité en el vientre de la Virgen y de ella se encarné sin su-
frir cambio, y fue engendrado. Porque la santa Virgen no
engendré a un hombre desposeido, sino al Dios verdadero,
no a un Dios desnudo, sino encarnado. No descendié el
cuerpo del cielo, como si por un tubo® se deshzara a tra-
vés de ella, sino que de ella, consustancial a nosotros, asume

84. Cf. Ps.-D. ARFOPAGITA, TINOPOLITANG TII (681):; DS 555;
De divinis nominibus, 2, 6: PG 3, Hb 1, 2.
644 C 9-12. 86. Cf. Gr. NACIANCENO,
85. Cf. SimeoLo CONSTAN- Epistula, 101, 16: SC 208, 42,
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la carne, la cual subsiste en él mismo. En efecto, si desde el
cielo se ha trasladado el cuerpo, y no se ha tomado de la
naturaleza a nuestra manera, ;que necesidad hay de la hu-
manizacion? Sin duda la humanizacién del Verbo de Dios
se realizé a causa de esto, para que la misma naturaleza que
ba pecado, que ha caido y se ha corrompido, venciera al -
rano que la habia engafado, y de este modo fuera liberada
de la corrupcién. Como dice el divino Apéstol: Porgue por
el hombre vino la muerte, y por el hombre la resurreccion¥.
Si es cierto lo primero, también lo segundo.

En cambio, si bien dice: El primer Adin, salido de la
tierra es de barro; pero el segundo Adin, el Senor, es del
ctelo™, no atirma que el cuerpo sea del cielo, sino que da a
entender que no es un hombre desposeido. Asi que signifi-
¢6 a ambos juntamente, porque lo llamé tanto Adin como
Sefior. En efecto, Adin puede ser traducido como hijo de
la tierra. Pero es claro que hijo de la tierra se refiere a la
naturaleza del hombre, la cual ha sido formada de barro.
Por otra parte, Sefior se refiere a la naturaleza divina.

Y nuevamente dice el Apdstol: Envié Dios a su Hijo
Unigénito, becho a partir de mujer®. No dice, hecho a tra-
vés de mujer, sino a partir de mujer. De este modo el divi-
no Apostol significaba cémo éste es el Unigénito Hijo de
Dios, y Dios él mismo, el cual se hace hombre de la Vir-
gen. El mismo es el que nace de la Virgen, el Hijo de Dios,
y Dios también él. Pero ha pacido corporalmente, de modo
que se hace hombre. No habité en un hombre ya formado,
como sucede en un profeta, sino que, esencial y verdadera-
mente, él se hace hombre. Es decir, en su hipdstasis la carne
subsiste animada con un alma racional e intelectual, y €l se
hizo la hipéstasis de la carne. Sin duda esto significa el becho

87. 1 Co 15, 21. 89. Ga 4, 4.
88. 1 Ca 15, 47.
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de mujer. Porque, ;cémo podri el mismo Verbo de Dios
nacer bajo la Ley, si no se hace hombre consustancial con
nosotros?

Por lo cual, justa y verdaderamente Santa Maria se llama
Madre de Dios, pues este nombre combina todo el miste-
rio de la Economia. En efecto, si quien engendra es la Madre
de Dios, entonces completamente de ella ha sido engendra-
do Dios, y también completamente el hombre. Pues, ¢cé6mo
puede ser engendrado Dios, quien tiene la existencia antes
de los siglos, si no se hizo hombre? (Sin duda el Hijo del
bombre es evidente que es un hombre). En cambio, si el
mismo que fue engendrado de mujer es Dios, es claro que
es uno que fue engendrado de Dios Padre en la esencia di-
vina y sin principio, y que en los dltimos tiempos fue dado
a luz por la Virgen en la esencia que tiene principio y esta
bajo el tiempo, esto es, la humana. Este nombre, Madre de
Dios, significa la unica hipdstasis, las dos naturalezas y las
dos generaciones de nuestro Sefor Jesucristo.

En cambio, de ningin modo llamamos Madre de Cristo
(C/aristotokos) a la santa Virgen, porque detris de la aboli-
cién de la voz Madre de Dios esti el infame y desvergon-
zado Nestorio, que piensa como judio, y que es un instru-
mento del desprecio. Y en desprecio de la dnica Madre de
Dios, verdaderamente honrada por encima de toda la crea-
cidn, éste, junto con su padre satands (sean ambos que-
brantados), inventd este titulo, como tratamiento abusivo.
Sin duda es un cristo tanto el rey David como el sacerdote
Aarén (pues éstas son las cosas que son ungidas, la realeza
y el sacerdocio). También, todo hombre portador de Dios™
puede ser llamado ¢risto, pero no Dios por naturaleza. Asi
pues, se envanecié Nestorio, el enviado de los dioses, al
decir que un portador de Dios fue dado a luz por la Virgen.

90. Tedforo, esto es, un cristiano en cvanto portador de Dios.
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En cambio, no suceda que nosotros digamos o pensemos de
él que es un portador de Dios, sino Dios encarnado, por-
que ¢! mismo Verbo se hizo carne, fue dado a luz por la
Virgen, y se mostré como Dios al tiempo de asumir la carne
sobre si. La carne fue verdaderamente divinizada por él
cuando la condujo al ser.

En efecto, juntamente sucedieron las tres: el tomar carne
sobre si, la existencia de la carne y la divinizacion de ésta por
el Verbo. Esto se entiende al Damar Madre de Dios a la santa
Virgen, no sélo por la namiraleza del Verbo, sino por la di-
vinizacién de la humanidad, porque juntamente fueron rea-
lizadas de modo maravilloso tanto la concepcién como la
existencia. En efecto, la concepcidn del Verbo es la existen-
c1a de la carne en el mismo Verbo. Sobrenaturalmente, la
Madre de Dios se conducia para modelar al modelador y para
humanizar a Dios, creador de todo. Al divinizar lo que fue
asumido, la unidad conserva aquello que ha sido unido tal
como se unid. No digo esto sélo de lo divino, sino también
de lo humano de Cristo, de lo que estd por encima de no-
sotros y de lo que es a nuestro modo. No tue primero a nues-
tro modo y después se hizo por encima de nosotros, sino que
siempre, desde la primera existencia, Cristo existidé en ambos:
por causa de la suma concepcidén posee la existencia en el
mismo Verbo. Pues bien, por una parte es humano segiin la
propia naturaleza, por otra parte es de Dios y divino de modo
sobrenatural. Ademds también tuvo las propiedades de la
carne animada, porque el Verbo acogid éstas, por razon de
Economia. [Estas propiedades] en verdad ocurrian natural-
mente con el orden de un movimiento natural.

13 (57). Las propiedades de las dos naturalezas

Sin embargo, al confesar que nuestro mismo Sefior Jesu-
cristo es perfecto Dios y perfecto hombre, afirmamos que el
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mismo tiene todo cuanto tene el Padre, menos el ser ingéni-
to, ¥ tiene todas las cosas cuantas tiene el primer Addn, ex-
cepcién hecha solamente del pecado. Estas cosas son cuerpo
y alma racional e intelectual. Debido a que él se halla conve-
nientemente en dos naturalezas, son dobles las propiedades
naturales de estas dos naturalezas. Tiene dos voluntades na-
turales, la divina v la humana, y dos actividades naturales, la
divina y la humana, y dos libertades, divina y humana. Tam-
bién la sabiduria y el conocimiento, los tiene divinos y hu-
manos. Ya que es consustancial a Dios Padre, hibremente quie-
re y obra como Dios. Pero, al ser también consustancial con
nosotros, él mismo quiere y obra libremente como hombre®.
En efecto, suyos son los milagros, y suyos los padecimientos.

14 (58). Las voluntades y las libertades de nuestro Sefior
Jesucristo

Debido a que existen dos naturalezas en Cristo, afirma-
mos que son suyas también dos voluntades naturales y dos
actividades naturales. En cambio, puesto que la hipéstasis
de sus dos naturalezas es una, afirmamos que también es
uno el que quiere y obra naturalmente en ambas naturale-
zas. Cristo, Dios nuestro, existe a partir de estas naturale-
zas y en éstas, y él es estas naturalezas®. Pero no quiere ni
obra separadamente, sino de modo conjunto, porque quie-
re y «obra en cada forma en comunién con la otra»®. Sin
duda, los que tienen la misma esencia, también tienen la
misma voluntad y actividad. Pero aquellos que tienen dife-

91. Cf. SiMBOLO DE CALCE- 92, Cf. StvoLo CONSTAN-
ponNia (451} DS 301; SimsoLo  tTinvoroLrrano IIT (681): DS 557.
CONSTANTINOPOLITANG IIT (681): 93. LEGN Macno, FEpistula,

DS 554; 556. 28, 4: DS 294,






