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							Si lo que he dicho te basta,
terminemos aquí este discurso.
Si te parece incompleto,
nada se opone
a que te entregues activamente
a la investigación
y que aumentes tus conocimientos,
haciendo preguntas,
sin intención de trampa.
Ya sea por nuestro medio
o el de otros,
el Señor concederá completar
lo que nos falte,
según el conocimiento
concedido por el Espíritu
a aquellos que son dignos.


							San Basilio de Cesarea


						

					


				

			


		




		

			INTRODUCCIÓN


			Algunos hombres y mujeres vivieron y supieron expresar la experiencia mística de la luz convirtiéndose para nosotros, en testigos vivos de la experiencia de Dios. 


			Los místicos nos enseñan que tenemos un gran tesoro en el interior, una “mina de oro”, una “fuente de oro”, una “luz divina”, de la que ignoramos su existencia porque tenemos un conocimiento superficial de nosotros mismos, vivimos desterrados de nuestra interioridad. El místico nos da la posibilidad de ponernos ante el misterio que somos. Hemos sido creados a “imagen y semejanza” de Dios (Gn 1,26-27).


			Según Thomas Špidlík hay dos clases de mística: la mística de la luz y la mística de la oscuridad.1 La mística de la luz es parte de la tradición oriental y la mística de la oscuridad forma parte de la tradición occidental.


			En primer lugar, vamos a desarrollar la experiencia mística de Oriente. En la mística cristiana de Oriente, el símbolo de la luz tiene una riqueza impresionante, desde los Padres de Capadocia, san Simeón el Nuevo Teólogo, hasta san Gregorio Palamas. A su vez, la mística de la luz se ve representada en la “oración de Jesús” que en Occidente es más conocida como “oración del corazón”.


			Posteriormente, vamos a ver el tema de la luz vivido en Occidente por algunos místicos cristianos como san Agustín, santa Hildegarda de Bingen y santa Teresa de Jesús, que hicieron este camino entrando en lo más profundo de su interior, llegando a contemplar la luz misma en su totalidad. Cada uno hizo esta experiencia a su manera, con sus características propias. En estos místicos podremos ver que el fondo del alma esconde su verdadera belleza, la luz divina. Para que el orante pueda ver la luz, el intelecto debe purificarse de todo lo que tiene en sí de sombra, de oscuridad. Para llegar a la contemplación de la Trinidad, debemos “despojarnos” de cualquier forma y figura de Dios. Todos estamos invitados a hacer este viaje interior y a progresar hasta llegar al encuentro más profundo e íntimo con Dios.


			


			

				

					1 Cf. T. Špidlík, La oración según la tradición del Oriente cristiano, Burgos: Monte Carmelo, 2004, p. 301-310.


				


			


		




		

			La luz en la 
experiencia mística
de Oriente


			Para la mística de la Iglesia de Oriente, decir que Dios es luz no es una metáfora sino una palabra que expresa un aspecto real de la divinidad1 como lo expresa el Salmo 36: “En tu luz vemos la luz” (v.10). A partir de la revelación joánica, “Dios es luz”, los Padres griegos desarrollaron una teología trinitaria de la luz, demostrando que las tres hipóstasis divinas son luz: la luz del Espíritu en la que vemos la luz de Cristo, nacida de la luz paterna.


			


			

				

					1 Cf. V. Lossky, Teología mística de la Iglesia de Oriente, Barcelona: Her-der, 1982, p. 162. 


				


			


		




		

			La luz inaccesible


			Los padres de Capadocia y el Pseudo Dionisio Areopagita descubrieron “a través de profundas oraciones y lecturas contemplativas de la Sagrada Escritura, que Dios es el misterio de los misterios que vive en una luz inaccesible o en una oscuridad impenetrable”.1


			El primero que utilizó la expresión “luz inaccesible” fue san Pablo: “Es el único inmortal, que vive en una luz inacesible, a la que nadie puede acercarse. Ningún hombre lo ha visto ni lo puede ver” (1Tim 6,16). 


			Durante el siglo IV surgió en Capadocia (interior de Asia Menor, en la actual Turquía) una serie de santos, místicos y teólogos que se convirtieron en verdaderos gigantes del pensamiento cristiano y cuya doctrina tuvo gran resonancia en la mística posterior. Son los obispos, que anteriormente habían sido monjes, Basilio de Cesarea (330-379) y su hermano Gregorio de Nisa (c. 335-394), así como Gregorio Nacianceno (c. 329-390).


			Estos padres capadocios de Oriente ofrecen al cristianismo algo esencial sobre el misterio trinitario, entendido como el misterio de todos los misterios.2 Ellos son los que, por primera vez, distinguen entre ousia (esencia o naturaleza), la misma en la Trinidad, e hypóstasis (persona) que son tres. Por este tiempo, en el Oriente, hypóstasis significaba “persona”, mientras que en Occidente quería decir “sustancia”, el mismo significado que ousía.3 El vocabulario dogmático se forma en ese momento de manera diferente en Oriente que en Occidente. Debido a la pobreza del vocabulario latino, que no tiene dos palabras para traducir hypóstasis y substancia, hablar de tres hypóstasis significaba hablar de “tres sustancias” y, por tanto, de “tres dioses”.4


			Mientras que en Occidente, hypóstasis y sustancia son equivalentes, en Oriente afirman: três hypóstasis ou três prosôpa (personas) en una sola sustancia o naturaleza.


			Los arrianos dieron a la palabra hypóstasis el significado de persona. Así, la herejía de Sabelio negaba el símbolo de Nicea al enseñar que en la divinidad había, no tres personas, sino tres aspectos y nombres diferentes. A finales del siglo II, el término hypóstasis y ousía son prácticamente sinónimos con el sentido de sustancia. Esto dio lugar a una serie de disputas y acusaciones mutuas. 


			Poco a poco, en el discurso cristiano el término hypóstasis pasó a significar, prosopon, persona, y no sustantia.


			San Basilio ayudó a superar esta controversia agotadora, introduciendo algunas aclaraciones en la distinción entre ousía e hypóstasis. Para Basilio, no bastaba decir tres personas, sino que era necesario decir tres hipóstasis consustanciales en la unidad de la divinidad. Basilio habla de una Trinidad consustancial. En el concilio de Nicea se había dicho que el Hijo era consustancial al Padre; Basilio trae la novedad de la consustancialidad mutua de las tres personas. De esta forma, san Basilio está en el origen de la fórmula dogmática oriental sobre la Trinidad, junto con Gregorio de Nisa y Gregorio Nacianceno, fórmula que más tarde fue reconocida por el Occidente.


			El clima de conflicto también se debió a los pneumatómacos que negaban la divinidad del Espíritu Santo, porque decían que no se le podía glorificar como al Padre y como al Hijo, pues es inferior al Padre y al Hijo, no pudiéndosele dar honor y glorificarlo con o junto al Padre y el Hijo. 


			San Gregorio Nacianceno comentó los diversos puntos de vista difundidos en aquel tiempo sobre el Espíritu Santo. Algunos consideraban el Espíritu Santo como una fuerza, otros como una criatura, otros como Dios. Y otros incluso disculpándose, alegando que la Sagrada Escritura no es clara sobre esto, no se posicionaban. Entre los que reconocen la divinidad del Espíritu Santo, algunos hacen esa afirmación solo como una opinión personal, otros la proclaman abiertamente, mientras que otros, finalmente, afirman que las tres Personas tienen la divinidad en diferentes grados.


			En el plano doctrinal, el concilio “pone fin en Oriente a la herejía arriana y proclama la divinidad del Espíritu Santo”,5 reconociéndole como totalmente personal y consustancial (homoousios) con el Padre y el Hijo; por eso san Basilio dice:


			Así como en el Hijo se ve al Padre, así se ve al Hijo en el Espíritu. Por lo tanto, adorar al Espíritu significa que nuestro espíritu actúa en la luz, como se desprende de lo que se le dijo a la samaritana (...). Efectivamente, fuera de él, no se le adora en absoluto; quien está en él, de manera alguna se separa de Dios, al igual que la luz es inseparable de las cosas visibles. Es imposible ver la imagen de Dios invisible, sino es por la iluminación del Espíritu. Quien fija su mirada en la imagen no puede separarla de la luz. De hecho, se cubre por la visión necesariamente con aquello que se ve. En consecuencia, hablando con propiedad, por la iluminación del Espíritu, se divisa y se irradia la gloria de Dios; a través de señales, alcanzamos la gloria de aquel a quien pertenece o el sello que imprime y la impresión.6


			Basilio articula la conexión entre sustancia común y connatural, por su propiedad absoluta de luz. Por un lado, la luz tiene la propiedad esencial, común y “absoluta” de la sustancia. Por otro, tiene las propiedades relativas, definidas por tres pares equivalentes: no generado/generado, Padre/Hijo, paternidad/filiación.7 Para san Basilio, las propiedades llevan en sí una relación y esa relación designa a un sujeto divino, sea el Padre o el Hijo. 


			San Basilio habla también de la propiedad del Espíritu Santo, que es la santidad: 


			Hacia él se vuelven todos los que anhelan la santidad, hacia él se dirigen los deseos de los que viven según la virtud, todos cuantos reciben el refrigerio de su soplo, y son amparados para alcanzar un fin adecuado a su naturaleza. Perfecciona a otros en cuanto él mismo no carece de nada (...). Origen de santificación, luz inteligible, ilumina a toda facultad racional con el fin de que descubra la verdad. Inaccesible por naturaleza, se hace, sin embargo, comprensible, por su bondad. Su poder llena todas las cosas, pero solo se comunica a los que son dignos, no según una sola medida, sino que actúa en proporción a la fe.8


			En el Tratado sobre el Espíritu Santo (375), san Basilio defiende que el Espíritu Santo es inseparable 

del Padre y del Hijo. Llega a decir que es el camino que nos lleva a contemplar la Verdad:


			Cuando, gracias a una iluminación, fijamos la mirada en la belleza de la imagen de Dios invisible y, a través de ella, nos elevamos a la bellísima visión del arquetipo, está inseparablemente presente el Espíritu de conocimiento, dándose el poder para contemplar la imagen a aquellos que gustan de ver la verdad. No hace una demostración exterior, pero se hace reconocible en sí mismo. Porque “nadie conoce al Padre sino el Hijo” (Mt 11,27), y “nadie puede decir ‘Jesús es el Señor’ si no por el Espíritu Santo” (1Cor 12,3). En efecto, “por el Espíritu”, y no “en el Espíritu”. “Dios es Espíritu; y los que lo adoran deben adorarlo en espíritu y en verdad” (Jn 4,24). Como está escrito: “en tu luz vemos la luz” (Sal 35,10), es decir, con una iluminación del Espíritu, veremos “la luz verdadera que vino al mundo e ilumina a todo hombre” (Jn 1,9). Así, muestra la gloria del Unigénito a los verdaderos adoradores y les concede el conocimiento de Dios.9


			San Basilio murió joven, antes de cumplir los cincuenta años; su hermano Gregorio de Nisa se sintió responsable de continuar “la obra de su hermano tanto en el ámbito eclesiástico, como en el monástico y en el teológico”; no solo continuó su obra, sino que “la completó, amplió y profundizó”.10


			Su obra más conocida, Vida de Moisés, es uno de los tratados espirituales más importante porque es donde “sus enseñanzas místicas alcanzan su culmi-nación”.11 Gregorio de Nisa es el más místico de los padres capadocios, por lo que se le reconoce como el “padre de la mística cristiana”.12 Como místico presentó la perfección cristiana como una continua progresión espiritual hasta la unión con Dios. Ya Filón de Alejandría y Orígenes presentaron la vida espiritual como una sucesión de etapas. Pero estos autores no identificaron, al menos explícitamente, el progreso de etapa en etapa.


			En Vida de Moisés, Gregorio de Nisa presenta el itinerario de la vida de Moisés como símbolo del camino espiritual del alma hacia Dios. La figura de Moisés será el gran paradigma de la teología negativa, como se llamará el proceso en el que la “subida al Monte Sinaí se convierte en una imagen de nuestra ascensión desde la vida humana hasta la vida verdadera, para llegar al encuentro con Dios”.13 Los principales símbolos que utiliza Gregorio de Nisa son la luz y la oscuridad. 


			Para algunos, Gregorio de Nisa fue el “padre de la mística” y el verdadero “padre de la teología negativa 

o apofática”, aunque más tarde fue el Pseudo Dionisio quien la desarrolló. 


			Para Gregorio de Nisa, la persona humana fue creada para ver a Dios y esta visión constituye el último paso, o un grado más elevado, que coincide con la visión beatífica. Pero, llegar a esto, solo será posible después de un camino de ascesis mística que comprende tres etapas: la zarza ardiente, la nube y la oscuridad. 


			Gregorio de Nisa supo unir la ascesis y la mística como camino hacia Dios. Por el camino ascético, el orante puede purificar su alma para poder ver su belleza, de forma que Dios pueda reflejar en ella la luz divina.


			Vida de Moisés se divide en dos partes. En la primera hay una descripción casi literal de la vida de Moisés, en la que aparecen narrados los acontecimientos más importantes de su vida, según el Éxodo y Números. En la segunda, mucho más larga que la primera, hay una interpretación mística. Según san Gregorio, la vida espiritual es un camino de una luz que es oscuridad hacia una oscuridad que es luz. En este camino de conocimiento de Dios podemos observar tres momentos clave compuestos por tres teofanías. La primera se expresa en el episodio de la zarza ardiente. Para Gregorio de Nisa, Dios se muestra primero en la luz de la zarza ardiente: 


			Moisés llegó entonces a esto, y ahora llega también todo aquel que, siguiendo su ejemplo, se despoja a sí mismo de su envoltura terrena y mira a la luz que sale de la zarza, es decir, el rayo de luz que nos ilumina a través de la carne llena de espinas, que es, como dice el Evangelio, la luz verdadera (Jn 1,19) y la verdad (Jn 14,6). Entonces, es capaz de ayudar a los demás en orden a la salvación, de destruir la tiranía de aquel que domina con malas artes, y de encaminar hacia la libertad a quien está bajo la tiranía de la perversa esclavitud. La conversión del bastón en serpiente (Ex 4,3-7) es el principio de las maravillas.14


			Aunque en esta teofanía el símbolo principal es la luz, se refiere a la purificación, porque a través de esta visión, Moisés y la persona comienzan un camino de purificación despreciando los bienes mundanos. La purificación de la vida es un trampolín hacia un conocimiento más elevado de Dios. 


			El camino que conduce a este conocimiento es la limpieza, no solo del cuerpo purificado con algunas aspersiones, sino también de los vestidos, lavados de toda mancha con agua. Esto significa que quien está a punto de acceder a la contemplación de los seres esté completamente limpio, de forma que sea puro y sin mancha en alma y cuerpo, habiendo lavado las manchas igualmente de la una y del otro.15


			Como resultado de la necesidad de esta purificación, Dios se revela a Moisés en la zarza ardiente y Moisés, fortalecido por esta teofanía, tiene coraje para liberar al pueblo hebreo. Así, a partir de esta visión, Moisés se fortalece pues el fin es dominar las pasiones y lograr la paz consigo mismo. 


			La segunda teofanía se enmarca en la nube en el monte Sinaí, donde Dios se reveló a Moisés en una columna de luz y oscuridad. La nube significa ese oscurecimiento que implica la entrada en el ámbito simbólico característico de esta vía, que es una “travesía” del mundo visible al mundo invisible:


			¿Qué quiere decir que Moisés penetra dentro de la tiniebla y en ella ve a Dios? Lo que se narra aquí parece contrario a la primera teofanía (Ex 20,21). Entonces la divinidad fue vista en la luz; ahora, en la tiniebla (...). Pero al seguir la mente avanzando en la comprensión del conocimiento de los seres mediante una atención siempre mayor y más perfecta, cuanto más avanza en la contemplación, tanto más percibe que la naturaleza divina es invisible (...). En consecuencia, abandonando todo lo que es visible, no solo todo lo que cae bajo el campo de la sensibilidad, sino también todo cuanto la inteligencia parece ver, marcha siempre hacia lo que está más adentro, hasta que penetra, con el trabajo intenso de la inteligencia, en lo invisible e incomprehensible, y allí ve a Dios. En esto consiste el verdadero conocimiento de lo que buscamos, en ver en el no ver, pues lo que buscamos trasciende todo conocimiento, totalmente circuncidado por la incomprehensibilidad como por una tiniebla. Por esta razón dijo el elevado Juan, que estuvo en la tiniebla luminosa: “A Dios nadie lo ha visto jamás” (Jn 1,18), definiendo con esta negación que el conocimiento de la esencia divina es inaccesible no solo a los hombres, sino también a toda naturaleza intelectual.16


			Gregorio de Nisa hace hincapié en la oscuridad, pero en una lectura más atenta nos damos cuenta de que la oscuridad es luz. Toda vida mística implica una noche de los sentidos, “ver en el no ver”. Moisés entra en la oscuridad y en ella ve a Dios y comprende al mismo tiempo que Dios es invisible, inaccesible e incomprensible porque ve en la oscuridad: 


			Cuando Moisés se hace mayor en el conocimiento, confiesa que ve a Dios en la tiniebla, esto es, que conoce ahora que la Divinidad, por su propia naturaleza, es aquello que supera todo conocimiento y toda comprehensión. “Moisés –dice– entró en la tiniebla donde estaba Dios” (Ex 20,21). ¿Qué Dios? “Aquel que hizo de las tinieblas su escondite”.17


			La oscuridad de la imagen es tan fuerte que muchos autores llaman a la mística de san Gregorio “mística de la tiniebla”.18 A partir del pasaje bíblico Ex 20,21 que dice: “Moisés se acercó a la nube oscura donde estaba Dios”, Gregorio muestra que en esta segunda teofanía Moisés aprende algo más elevado: que el conocimiento de Dios es inaccesible debido a que es incomprensible. Esta es la luz a la que se llega por la oscuridad, la oscuridad luminosa, porque se trata de “ver lo que no se ve”:


			Pero al seguir la mente avanzando en la comprensión del conocimiento de los seres mediante una atención cada vez mayor y más perfecta, cuanto más avanza en la contemplación tanto más percibe que la naturaleza divina es invisible. En consecuencia, abandonando todo lo que es visible, no solo todo lo que cae bajo el campo de la sensibilidad, sino también todo cuanto la inteligencia parece ver, marcha siempre hacia lo que está más adentro. En esto consiste el verdadero conocimiento de lo que buscamos, en ver en el no ver, pues lo que buscamos trasciende todo 
conocimiento, totalmente circundado por la incomprensibilidad como por una tiniebla.19


			En la tercera teofanía, Moisés solo ha contemplado a Dios en la oscuridad, por eso pide conocer a Dios cara a cara, en su luz; quiere contemplarlo con más claridad “porque cuanto más se le posee, más se le quiere conocer, sentir su atracción con más fuerza”.20


			Aunque no se puede ver a Dios “cara a cara”, Dios dice que hay un lugar donde Moisés puede estar cerca de Él: “Aquí junto a mí hay un lugar. Ponte de pie sobre la roca. Cuando pase mi gloria, te pondré en un hueco de la roca y te cubriré con mi mano hasta que yo haya pasado” (Ex 33,21-22). Esta es la imagen de la tercera teofanía.


			Para Gregorio de Nisa, ver a Dios no es otra cosa que seguirlo:


			Moisés, que tiene ansias de ver a Dios, recibe la enseñanza de cómo es posible hacerlo: seguir a Dios a donde quiera que Él conduzca, eso es ver a Dios. Su paso indica que guía a quien lo sigue. Para quien ignora el camino, no es posible recorrerlo con seguridad más que siguiendo detrás de quien guía. Por esta razón, quien guía, yendo delante, muestra el camino a quien le sigue, y quien sigue no se apartará del buen camino si mira continuamente a la espalda de quien conduce.21


			Ver la espalda de Dios significa para san Gregorio seguir a Dios es decir, seguir a Jesucristo:


			Quien se deja llevar hacia los lados, o se coloca mirando de frente al guía, inventa otro camino y no aquel que le muestra el guía. Por esta razón dice Dios a aquel que es guiado: “No podrás ver mi rostro” esto es, no te pongas de frente a quien guía pues, obviamente, la carrera sería en sentido contrario. El bien no mira en forma opuesta al bien, sino que lo sigue.


			Lo que conocemos como contrario al bien, es lo que se pone enfrente. El mal mira a la virtud en sentido contrario; la virtud, en cambio, no es mirada en forma opuesta por la virtud. Por esta razón, Moisés no mira ahora a Dios de frente, sino que mira lo que está detrás de él. Pues quien mira de frente no vivirá, como atestigua la palabra divina: “Nadie verá el rostro del Señor y vivirá” (Ex 33, 20). 


			Ves cuán importante es aprender a seguir a Dios: aquel que ha aprendido a colocarse a la espalda de Dios (…), apenas se estima digno de esta gracia. A quien de esta forma sigue a Dios, no le detiene ninguna de las contrariedades suscitadas por el mal.22
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