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Utopias de sabiduria y santa locura:
Ensayo sobre la mistica cristiana de
raiz bizantina primitiva

Utopies de sagesse et sainte folie: un essai sur la mystique chrétienne de racine
byzantine primitive

Utopias of wisdom and holy madness: Essay on Christian mysticism of early
Byzantine roots

Jorge Osorio

La mistica es una irrupcién de lo absoluto en la
historia.
(E. M. Cioran, De Ldgrimas y Santos)

Introduccion

El propésito de este ensayo es describir cuatro fabulas misticas que han configurado la
espiritualidad bizantina primitiva”. A nuestro entender, constituye la espiritualidad
bizantina primitiva tanto la mistica greco-bizantina de los siglos II al V, como, lo que se
ha llamado, “la fase ascendente” de la doctrina espiritual bizantina, que se extiende
desde el siglo VI al X. En el nicleo original de esta espiritualidad estd Origenes (h.
185-254), discipulo de Clemente de Alejandria (muerto h. 215), que enlazé la doctrina
espiritual de las Escrituras con la doctrina de la “escala espiritual”, de gran influencia en
el monaquismo cristiano oriental, uno de cuyos primeros exponentes sistematicos fue
Macario el Egipcio (h. 300-h. 390). En efecto, la doctrina de Macario, que tuvo rasgos
neoplatdnicos, establecié las bases del concepto de “oracién en el Espiritu”, que esté en el
centro de la espiritualidad bizantina. Otro hito significativo de este proceso inicial fue la
obra de Efrén el Sirio (h. 306-373) que influyd, con sus Himnos, en los Padres Capadocios,
especialmente en Basilio Magno (330-379) y en la tradicién filocélica posterior. Por su
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parte, Gregorio Nacianceno (330-390) establecié las bases de otro aspecto constitutivo de
la espiritualidad bizantina, cual es la teologfa apofatica o negativa (el conocer por medio
del no-conocer). Sin embargo, la importancia de todas estas fuentes doctrinales no se
comparan con el poder simbdlico e influencia préctica que tuvieron en el imaginario
mondstico y espiritual bizantino primitivo la “Vida de San Antonio”, escrita por San
Atanasio (h. 295/300-373), que se constituyé en el “espejo de monjes” por excelencia en el
mundo bizantino, el “Tratado Practico” de Evagrio Pontico (346-394) y la “Escala
Espiritual” de San Juan Climaco, monje del Sinaf (579-649).

Cabe sefialar, ademds, que entre los siglos IV y VII destacan otros exponentes que
llegardn a tener influencia en la espiritualidad bizantina como son Nilo de Ancira
(muerto 430), que retomd las ideas de Macario, y Simeén Estilita el Viejo (h. 390-459) que
acenttio el componente mistico de la espiritualidad greco-bizantino, Diadoro de Fotice
(muerto h. 486) que une la doctrina de Macario con la teoria practica de Evagrio y Pseudo
Dionisio (siglo V-VII), que sistematizd, en forma original, todas estas tradiciones misticas
bajo la influencia del pensamiento de Platén y de Plotino y termind por consagrar la
teologia apofética, como el sello de la espiritualidad bizantina. Sin embargo, la “Vida de
San Antonio”, el “Tratado Préctico” de Evagrio y la “Escala Espiritual” de Juan Climaco,
sin desmerecer la majestad de las obras de los monjes y tedlogos que hemos sefialado,
tuvieron un peso simbédlico mayor, en cuanto condensaron la ensefianza de estos
grandes maestros de la espiritualidad bizantina en textos “practicos”, que llegaron a
transformarse en obras accesibles, didcticas y que reflejaron por varios siglos, de manera
muy clara, el ideal ascético y espiritual bizantino. No obstante, a estos textos debemos
agregar otra tradicién de gran influencia en la espiritualidad bizantina primitiva, como
fue la corriente popular de los “santos locos”, que también consideraremos en este
ensayo.

Entenderemos por fabulas”, segiin la expresién de Michel de Certeau, un conjunto de
estrategias narrativas, que, en el caso de los textos misticos, se constituyen como textos
sustentados tanto en una teologia espiritual, como en una teoria practica acerca de las
vias que el monje, o el cristiano en general, deben transitar para acceder al conocimiento
de Dios, para lograr que estos trasciendan su condicién terrenal, en busqueda de un
estado mds pleno, de una completa perfeccién espiritual. En esta perspectiva, una
tradicién mistica es un conjunto de experiencias espirituales, transformadas en escritura,
que seran leidas y reelaboradas, en distintas fases histéricas , guardando su ntcleo de
sentido, o bien reinterpretandose, segtn la visién de quien las reescribe. Estas tradiciones
misticas refieren a un misterio y a un silencio, a algo que esta oculto y que es preciso
revelar para emprender el correcto camino hacia Dios. Por tanto, al misterio siempre le
corresponde una fébula, pues la mera narracién lineal y racional es insuficiente para
expresar la via apofética, de ahi que los misticos recurran a metéforas y alegorias y a
lenguajes de negacién, que manifiestan mas plenamente las paradojas de su experiencia y
de su “no-saber”.

Nuestro ensayo analizard las tradiciones desarrolladas a partir de los textos que hemos
destacado mds arriba: la “Vida de San Antonio”, escrita por San Atanasio (Siglo 1V), del
“Tratado Préctico” de Evagrio Péntico (Siglo 1V), de la “Escala Espiritual” de Juan Climaco
(Siglos VI y VII) y de la “Vida de Simedn el Loco”, escrita por Leoncio de Nedpolis
(primera mitad del siglo VII). Estas tradiciones se originan en el &mbito cristiano oriental,
y forman parte de cuerpos doctrinales, teoldgicos y espirituales complejos y que se
expresan en programas narrativos propios de la literatura patristica y monacal, como el
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modelo de los dichos (apotegmas), el modelo ascético de los tratados teoldgicos y
practicos, el modelo moral de los consejos, espejos de monjes y cédigos de
comportamiento y el modelo “demoniaco” o catdlogos de preparacién para el combate
espiritual.

En cada caso no pretendemos realizar un estudio técnico de los textos. Para todas las
obras referidas existen notables estudios criticos. Lo que nos proponemos, en este ensayo,
es identificar, a partir de nuestra lectura de los textos, los nicleos de sentido y fondo para
definir una tradicién o fabula particular.

Queremos sefialar, también, que para lograr los fines del ensayo tendremos siempre,
como horizonte de referencia, la llamada fase de “irradiacién” de la espiritualidad
bizantina (siglos XI-XVIII) que comienza con Simedn, el Nuevo Teblogo (949-1022) y su
discipulo Nicetas Estétatos (h. 1000- h. 1080), que llevaron la mistica bizantina a un
importante renacimiento y desarrollo especulativo. Nicetas difundird en Constantinopla,
en el Montes Athos y en el Sinai, la doctrina de la contemplacién de la luz u “oracién
interior”, que influyé posteriormente en Gregorio Sinaita (1255/1265-1377) y en
Gregorio Palamas (1296-1359), que elaboraron la base teérica de la “oracién”, en cuanto
doctrina del “sosiego interior” (hesychia), dando lugar al “hesicasmo”, ensefianza central
del canon espiritual bizantino, recogida posteriormente en la Filocalia (siglo XVIII) , que
es una magnifica fuente del canon de la antigua espiritualidad cristiana bizantina. Por
esta razén, procuraremos en el andlisis de cada tradicidn, establecer sus vinculos
filocalicos (el murmullo filocalico, como lo ha llamado un autor contemporaneo).

Debemos reconocer la importancia que ha tenido, en la preparacién de este ensayo, la
lectura de la obra de Michel de Certeau “La Fdbula Mistica”, que siendo un estudio de la
mistica occidental de los siglos XVI y XVII, nos ha sugerido una manera nueva de apreciar
la historia de las mentalidades religiosas y de los textos misticos. A él debemos el uso de la
expresién “fabula”, para dar cuenta de la ciencia experimental de los misticos.

Cuestiones historiograficas en torno al estudio de la
mistica

Michel de Certeau sostiene que los estudios histéricos sobre grupos, ideas y escritos
espirituales y misticos deben presentarse bajo la formalidad de una historia de ausencias?,
y no asimilarlos automaticamente a correlaciones econémicas o sociales, o a fenémenos
actuales. Por ello, el historiador francés, plantea la necesidad de contar con ciertas reglas
para analizar textos misticos. De partida, nos invita a considerar los textos misticos como
manifestaciones que se mueven en lo cotidiano y que tienden a transformar el detalle en
mito. El éxtasis o la alusién a cualquier otra experiencia espiritual introduce al
historiador a una especie de hermenéutica del silencio, a un proceso de documentacién
de la distincién, del fragmento y de la escisién que lleva toda manifestacién mistica.
Nunca el historiador podré construir “series” que reduzcan técnicamente la explicacién
de la experiencia mistica. Su propésito debe ser, mas bien, identificar y entender su
palabra sorpresiva, su “fabula”, que unifica vida y muerte, acontecimientos y eternidad,
en que los cuerpos individuales? narran la historia de las experiencias desde el "sentido"
de las mismas. De este modo, la historia de la espiritualidad y de la mistica debe ser
planteada como una investigacién de un problema existencial, a través de dispositivos de
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lenguaje. El “otro”, el que organiza o produce un texto mistico estd dentro del texto
como fabula y sentido.

De Certeau ha propuesto una teoria para elaborar la historia de los misticos, que nos
parece muy atractiva, como base conceptual y metodoldgica para nuestro ensayo: el gesto
de “hacer un retiro”, de “retirarse” es el indicador de un fenémeno universal, que implica
una tensién con las instituciones religiosas, un “recorte de lugar”, que circunscribe un
campo de practicas propias, generando una redistribucién de los espacios religiosos,
segun sea la variante de los discursos misticos y espirituales que se analizan. Las “ruinas”,
la “nada”, que buscan los misticos constituyen un discurso radical, que, se establece en la
historia, como una tradicién, que ha tenido siempre una influencia en las instituciones y
en el imaginario religioso de las culturas, como la expresién de una ecologia de dos
précticas claves: la sustraccién (extdtica) y la virtuosidad o santidad (técnica) que
producen las palabras propias del “arrebato”. La tradicién espiritual bizantina primitiva
llamé “locura espiritual”, “locura de Cristo” o “loca santidad” a esta relacién entre
arrebato y retdrica.

F. G. Maier ha descrito el “caracter bizantino” como una coincidentia opossitorum, que
integra curiosidad intelectual, placer por la discusién vivaz y el argumento sutil,
refinamiento, elegancia, placer en el lujo, impresionabilidad, junto a mezquindad,
corruptibilidad, crueldad implacable y odios, pero también exaltacién mistica y
religiosidad. Segiin Maier, la amenaza continua de las invasiones barbaras y de las
arbitrariedades de los funcionarios publicos, generaron dos tipos de reacciones de
defensa en el mundo bizantino: la desconfianza y el disimulo y la religiosidad y la
esperanza sobrenatural’. Es la fe, segtin la opinién de este historiador, la responsable de la
original particularidad de la concepcién del mundo de Bizancio, no son los dogmas y los
debates teoldgicos, sino las formas especiales de espiritualidad que nacieron de la
conviccién de que la vida provenia de un tnico espiritu creador divino y que se redimia
por la obra del tnico hijo de Dios. La existencia universal e inalterable de Dios constituye
el contenido y significado de toda idea de trascendencia bizantina, y los caminos hacia
ella no son el andlisis dialéctico y racional de la fe a través de la teologia, sino la vida
ascética, mistica y contemplativa, concluye Maier *.

Siguiendo este planteamiento de Maier, la postura basica de la espiritualidad bizantina se
manifiesta en el cardcter invariable de la liturgia, en la arquitectura de las iglesias, en los
iconos y en el silencio, como respuesta a la severidad hieratica de la imagen. El monje y el
santo bizantino consiguen vivir esta paz de la comunién contemplativa como maxima
expresién de la fe cristiana, como una paz inmdévil, que es también creadora de
trascendencia. Este ideal religioso bizantino es posible de alcanzar para el creyente
comdun, a través de la liturgia , y se expresa de una manera modélica en la vida de los
monjes y santos que constituyen el paradigma de la experiencia espiritual y el signo de la
perfeccién cristiana , reconocidos por la sociedad.

Patlagean y otros sefialan que el “sistema cristiano de Bizancio”, es el resultado del
cuerpo de sermones de los grandes obispos de las urbes desde fines del siglo IV y, sobre
todo, de los relatos misticos y de las vidas de santos elaborados en el espacio mondstico
para la educacién de los mismos monjes y para el pueblo creyente. Para estos autores, las
experiencia de las precariedades de la vida humana (cosechas amenazadas, epidemias,
temor a las faltas colectivas) generan, en el mundo bizantino, una idea de trascendencia
que reconoce la importancia de mediadores capaces de sanar enfermos, dar consuelo,
proteger los campos, revelar el porvenir, ofrecer un ideal de vida religiosa segin el
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Evangelio. Estos mediadores de la fe del pueblo fueron los monjes, que se constituyen
como un poder masculino, situados en un espacio distinto a los hombres comunes y
corrientes, capaces de privarse de alimentos y de suefios, de llevar una vida ascética
radical, exponer victoriosamente su cuerpo al demonio y practicar una rigurosa
abstinencia sexual. Esta vida de privacién es, en el imaginario bizantino, un test de mérito
moral. El monje y el santo ejercen su rol de mediador, desde sus espacios mondasticos o
desde las aldeas donde viven, hacia toda la sociedad, la que reconoce y valora su misién.
Todos los grupos sociales se inclinaran ante los ascetas estilitas, para obtener de la accién
benéfica de estos santos personajes’.

H-G. Beck ha relevado el papel del imaginario mondstico primitivo en la cultura bizantina,
especialmente el de raiz copta, a través de la hagiografia de los santos del ciclo del
Desierto y de las reglas y sentencias de los monjes (apotegmas), que introducen en el
campo de la teologia y de la vida religiosa bizantina la experiencia del monaquismo
cristiano, que se habia constituido desde el siglo IV en Egipto , Palestina y Siria , no sélo
como un espacio de espiritualidad, sino también como una institucién cultural y politica.
Este monaquismo multiforme, pues incluye tanto a anacoretas como a cenobios y lauras
densamente poblados, que practicaba un ascetismo radical, pronto fue elevado a la
categoria de maxima expresién de la virtud cristiana. Los monasterios fueron
constituyéndose, en muchos casos, como contrapesos a la autoridad jerdrquica y
participaron activamente en las disputas dogmadticas de esta primera época del
cristianismo. Segun Beck, lo més relevante de la iglesia bizantina primitiva, no son las
luchas teoldgicas, ni las rivalidades de los obispos y de los patriarcas, sino, los modelos de
santidad que encarnan los monjes y la liturgia de raiz cristoldgica y trinitaria, que tuvo su
maxima expresién poética en Romanos y su himno litirgico Konkakion (siglo VI). Otras
fuentes primitivas perdurables de la espiritualidad bizantina, en el balance de Beck ,
seran la veneracién de las imagenes de los santos como portadores de gracias y de
consuelo a los fieles y la literatura hagiografica que conservé la idea original de vida
espiritual fundada en la ascética de los monjes y en la vida de los “santos locos”. Liturgia
y santa locura son componentes importantes de la cultura religiosa bizantina en la
opinién de Beck®.

V. Lossky sefiala que el sello mistico que tuvo la espiritualidad bizantina primitiva nos
permite mirar de una manera nueva la historiografia de las disputas teoldgicas, que
tiende a resaltar la historia del dogma y de la configuracién de la jerarquia eclesiastica.
En su “Théologie Mystique de I'Eglise de I'Orient”, Lossky sefiala que el desarrollo de las
luchas dogmaticas sostenidas en la iglesia cristiana oriental estd dominado por una légica
transversal y superior, cual es salvaguardar la posibilidad de que los creyentes alcancen la
plenitud de la unién mistica. Asi, la Iglesia combate a los gnésticos para defender la idea
de la divinizacién como fin universal; afirma contra los arrianos el dogma de la Trinidad
consustancial, porque es el Verbo, el Logos, quien nos abre camino a la unién con la
divinidad, y si el Verbo encarnado no tiene la misma substancia que el Padre, si no es
verdadero Dios, nuestra divinizacién es imposible; luego, la Iglesia condena al
nestorianismo para destruir la barrera que ha querido separar, en el mismo Cristo, al
hombre de Dios; también combate el apolinarismo y el monofisismo para mostrar que, si
la plenitud de la naturaleza humana ha sido asumida por Cristo, nuestra naturaleza
entera debe entrar en unién con Dios; se opone a los monoteletas, porque no se podria
llegar a la divinizacién fuera de la unién de las dos voluntades, divina y humana ; en la
Iglesia triunfa la postura contraria a los iconoclastas afirmdndose la posibilidad de
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expresar las realidades divinas en la materia, simbolo y prenda de la santificacién de los
cristianos; por ultimo, en las disputas sobre el Espiritu Santo, sobre la gracia y sobre la
Iglesia, también la preocupacién central es la posibilidad y los medios para conseguir la
unién con Dios. Para Lossky, toda la historia del dogma en el espacio eclesial y cultural
bizantino se desarrolla siempre en torno al niicleo mistico’.

En opinién de Cyril Mango, los santos, como también las iglesias bizantinas, son speculum
salvationis. Mdrtires, confesores y monjes santos representan la conquista de la vida
eterna como profesién (homologian), en medio de una comunidad de testigos, idea que se
inscribe en el imaginario bizantino gracias al prestigio de la tradicién de monaquismo
primitivo y al rol que cumple la hagiografia y la literatura sobre los monjes, que se
constituyen como medios de educacién cristiana y fuente de identidad para la
institucién mondstica propiamente bizantina®. Es importante destacar que la
espiritualidad bizantina adopta este sello mistico, entendiendo la ascética como una
“ciencia practica”, que tiene una fuente viva en los textos tradicionales que ya hemos
mencionado: el texto hagiografico antoniano de San Atanasio y las obras ascéticas de
Evagrio y Juan Climaco . En la cultura cristiana de Bizancio, tiende a predominar la idea
de vida religiosa como una practiké o scientia actualis, como un método espiritual que
purifica la parte afectiva del alma, segiin la expresién de Evagrio Péntico®, en sintonia con
Casiano cuando sostiene que, para llegar a la theoretiké, el hombre debia poner todo el
estudio y su energia en obtener primeramente esta ciencia practica’®.

Podemos decir que el cristianismo bizantino incorporé en su niicleo el modelo mistico y
contemplativo desarrollado en las fuentes arriba indicadas, a la manera de una “teologia”
que busca la reconquista de la imagen pura de Dios. En esta hipdtesis seguimos los
criterios del patrélogo checo Tomas Spidlik, quien plantea la espiritualidad bizantina
como un movimiento destinado a la salvacién de las almas, a través de los métodos
ascéticos de los monjes y santos, como los medios més eficaces para purificar la imagen de
Dios contaminada por el pecado!'. Este cardcter iconico de la experiencia cristiana es una
matriz en la espiritualidad bizantina, como lo han sostenido el historiador del arte Juan
Plazaola'? y el bizantindlogo chileno Héctor Herrera®.

Siguiendo con el planteamiento de Spidlik, el monaquismo integra en la espiritualidad
bizantina su cardcter catanictico, penitencial, de huida del mundo, integrando el
concepto de “llanto sagrado”, que es propio de la fdbula mistica bizantina. Segin la
expresion de San Efrén, las ldgrimas que caen sobre el cuerpo no resucitan al cadéver,
pero las que caen sobre el alma la resucitan y la hacen vivir“. Javier Melloni describe al
cristianismo bizantino como un impulso filocalico ( es decir, como un impulso a vivir la
experiencia espiritual tradicional), que busca la belleza de Dios oculta en la Creacién, en
que las "lagrimas" significan el inicio del verdadero conocimiento®. Esta naturaleza
mistica y filocélica de la espiritualidad bizantina se explica también, segtiin Spidlik, por
razones culturales, elaborando el itinerario de constitucién de la fabula mistica bizantina
de la siguiente manera: los autores espirituales del oriente cristiano describen sus
practicas como “delicias” y ponen a disposicién de los creyentes modos sistematizados de
contemplacidn, a la vez que ensefian los métodos para ejercitarla por la influencia de la
tradicién griega . En efecto, Anaxdgoras habia declarado la theoria como verdadera
finalidad de la vida humana, luego todos los filésofos estuvieron de acuerdo de que el
entendimiento era la facultad humana mas noble, pero, una vez que se releyé en clave
cristiana este planteamiento, se llega a sostener que el entendimiento permanente del
Creador (la contemplacién) se consigue no sélo con los deseos de conocer, sino
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primariamente con los deseos de amar a Dios; de este modo, se trata de “ver” (conocer) a
Dios en todas las cosas. Para Spidlik, esta contemplacién cristiana tiene un fondo mistico
desde el siglo 1V, gracias a Gregorio de Nisa, que en su tratado de mistica cristiana "La
Vida de Moisés", sistematiza las fases constitutivas del conocimiento progresivo de Dios: la
primera, es la percepcién de la fuerza divina que actda en el mundo; luego viene la
teologia “positiva” por medio de conceptos racionales; ésta es superada por la “teologia
negativa” o “apofatica”, que es la conciencia de que Dios trasciende todos los conceptos
humanos; por dltimo, el ser humano, “tomando las alas del amor”, capta el misterio
divino a través del éxtasis “en medio de las tinieblas”. Por su parte, Evagrio pone al lado
de la "mistica de las tinieblas” la “mistica de la luz”, sosteniendo que es no posible
encontrar a Dios fuera de la inteligencia (ek-stasis), pero la misma inteligencia tiene que
purificarse de manera que consiga aferrar el misterio divino en si misma (ek-statis). Esto
exige una purificacién total, no sélo de pecados y pasiones, sino de todos los conceptos
particulares. La conclusién de Spidlik es muy parecida a la de Lossky: en el periodo de las
luchas dogmadticas y de formacién de los simbolos de la fe se configura en la cultura
religiosa bizantina un "gran sentido", que trasciende lo dogmatico, cual es el apego o
reconocimiento del misterio'®, con un marcado sello cristol4gico, como centro de la vida
cristiana. Segin Spidlik, la propia lucha contra el iconoclasmo y la victoria de la ortodoxia
(846) no son un fenémeno marginal en la configuracién de la fibula mistica bizantina,
pues ella dio lugar, a una idea de Cristo, como Dios-Hombre, centro y raiz de toda la
realidad ( y liturgia) c6smica, a las que los creyentes son invitados a participar. Asf, el
icono significa ver a Dios en todo lo creado y santificar lo creado, en sus formas, en sus
colores, constituyendo un lugar de encuentro con Dios y con los santos?”.

Esta espiritualidad visual y “del corazén”, propia del mundo bizantino, se puede apreciar
de manera significativa en el arte. Héctor Herrera sostiene que el arte bizantino es un
“arte ascético” y, citando a Evagrio, describe el fundamento de tal ideal a partir de esta
sentencia: “cuando estés orando, no te representes a Dios como una imagen visible
presente en ti. No permitas que tu inteligencia quiera captar las huellas de una forma
cualquiera: “sé incorpdreo ante Cristo incorpdreo y lo entenderas” 2, Pero este arte , como
expresion de la espiritualidad bizantina, no se puede separar de la liturgia , de manera
que, junto con el espacio mondstico, hay que reconocer otros espacios claves en los que se
manifiesta tal espiritualidad: la celebracién litirgica y el altar eucaristico®. El Pseudo
Dionisio describié en su "Jerarquia Eclesidstica" el caracter mistérico y simbélico de la
liturgia, lo que da sentido, por ejemplo, a la disciplina que exigfa, en la Celebracién, la
reparticién de funciones sagradas y el alejamiento de los catecimenos, de los
energiimenos y de los penitentes, antes de iniciarse la plegaria eucaristica. En este misma
perspectiva, podemos destacar que, desde el siglo VII, la concepcién de Cristo Pantocrator
se integra al culto en un solo misterio: cielo y tierra se funden en un orden (el altar) que
lo abarca todo®. La vida del cristiano se centra en el altar, lo que se expresard en el arte,
en la iconografia y en la vida devocional.

La influencia de la mistica del monaquismo en la espiritualidad bizantina ha sido
reconocida en la historiografia del Oriente cristiano, tanto en la que se elabora en el
mundo occidental, catélico y protestante, como en la que se elabora en el mundo
Ortodoxo. En textos recientes se intenta recuperar las tradiciones o fabulas primitivas,
como fueron la locura en santidad o el radicalismo ascético> como un ntcleo
constituyente de la fase de "irradiacién" de la espiritualidad bizantina cuyo canon esta en
la Filocalia, que recoge mds plenamente la tradicién inaugurada por el proyecto
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"renacentista" y especulativo de Simeén el Nuevo Tedlogo, considerado como un puente
entre la tradiciones del Desierto, la de Evagrio, la de Juan Climaco, la de los santos locos y
las nuevas realidades, como son la tendencia a la privatizacién del culto, la devocién a
Marfa, como Theot6kos y, también, como guia de peregrinos y viajeros, e intercesora de
la paz del Imperio y el predominio devocional de las representaciones del misterio de la
Ascensidn de Cristo, en cuanto simbolo de la Parusia, de la lucha contra el Anti Cristo, de
la segunda venida de Cristo a la tierra y del juicio final, todas manifestaciones de una la
espiritualidad mas sensible a los temores y miedos colectivos?. Es ya el momento de
entrar al corazén de este ensayo.

La Fabula Antoniana

Garcia Colombds caracteriza el ciclo original del monaquismo cristiano, el de los Padres
del Desierto y del primer cenobitismo, por su radicalismo ascético y por el tono desafiante
que su experiencia tuvo para la cristiandad de la época, resumiéndose en él la sabiduria
espiritual y teoldgica alejandrina y la sencillez de la espiritualidad copta®. La
historiografia y la patrologia coinciden en definir la Vida de San Antonio (VA), escrita por
San Atanasio hacia 360, como la fuente mads significativa de este ciclo fundacional®.
Nuestro propdsito es referirnos a este texto, y circunstancialmente al movimiento que
generd, buscando los aspectos que influyen en la configuracién de la espiritualidad
bizantina?®. No pretendemos, entonces, realizar un andlisis técnico-documental
exhaustivo. Tuvimos la oportunidad de hacerlo con ocasién de nuestro examen de grado,
en 1979, bajo la direccién del Doctor Héctor Herrera 2.

En primer lugar, es preciso sefalar que la Vida de San Antonio tiene un importante sello
doctrinal, pues se elabora en el marco de un doble objetivo: por una parte, se trata de
difundir el ideal mondstico, pero también fundamentar tal ideal en la ortodoxia
atanasiana. Dado que la hagiografia monéstica vino a resaltar, luego de la época del
cristianismo martirial, el monaquismo como un nuevo tipo de martirio (VA, cap. 47-48),
Atanasio asimila el ideal ascético de los anacoretas a la virtud de los martires y
confesores. En el contexto de “paz para la Iglesia”, que se vive en el periodo
constantiniano, el monaquismo es un proyecto de radicalizacién eclesial que se propone,
post época martirial, otro tipo de resistencia y de heroismo: la conquista de la perfeccién
(VA, cap. 49-88) en cuanto una anticipacién de los goces celestiales. En tal sentido, la
busqueda de la soledad y del silencio de los anacoretas son una forma de amar; la huida
del mundo es una renuncia al egoismo de la sociedad, una liberacién de la ataduras,
“abandonandose a si mismo”.

Este camino de abandono se construye a partir de los misterios de la fe. Dios es
“encontrado” a través de una vinculacién intima que liga profundamente al monje con
Dios, lo que significa méxima fidelidad, confianza y abandono de los propios deseos para
aceptar sélo los del Otro. Esto significa, en el lenguaje de Atanasio, ser “hombre de Dios”,
expresion suprema de perfeccién y redencidn. El ideal atanasiano implica una ascesis de
progreso continuo: la perfeccién es un camino, un método, la bisqueda del dominio
perfecto de si para lograr la contemplacién exclusiva de Dios. El “camino” se entiende
como un combate espiritual y un discernimiento de espiritus (VA, cap. 16-43) y en cuanto
tal se representa como una demonologia?, que es un aspecto muy importante en la fabula
mistica antoniana y que influye significativamente en la espiritualidad bizantina, como ha
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sido expuesto por Antonio Bravo Garcia, refiriéndose al desarrollo del catdlogo
demonoldgico bizantino de rafz mondstica post Vida de San Antonio?.

En la espiritualidad bizantina, la Vida de San Antonio (como también los Apotegmas de los
Padres del Desierto) funcioné como un “espejo de monjes”, mds que una biografia
propiamente tal?, y plante4 un tema que permanecerd durante todo el transcurso de la
cultura bizantina en el plano espiritual: ;cémo se puede realizar el ideal de la perfeccién
cristiana? La espiritualidad bizantina entendié la teologia como vida: el dogma debe ser
vivido y sélo vivido se le puede comprender de algin modo. Aunque es un texto ortodoxo
del siglo XIX, es interesante lo que al respecto sefiala el obispo Filareto de Mosci: “El
credo no os pertenece sino en la medida en que lo vivis...Ninguno de los misterios de la
sabiduria de Dios, incluso el més secreto, debe pareceros extrafio o totalmente
trascendente, sino que con humildad debemos adaptar nuestro espiritu a la
contemplacién de las cosas divinas”®. La revelacién no se ha dado para nuestra
curiosidad, sino para nuestra salvacién.

Atanasio, ademds, plantea un tema adicional que también es constitutivo de la
espiritualidad bizantina: la teologia no por ser mistica deja de ser reflexiva e inteligente.
Pero esta inteligencia debe ser integrada a todo el ser. En este sentido, la obra antoniana
de Atanasio pone los cimientos a una discusién que se expresard posteriormente en el
espacio religioso bizantino: el de la teologia apofatica. En efecto, el Pseudo Dionisio en su
"Teologia del Misterio" distinguird dos vias teoldgicas posibles para acceder a Dios: una
procede por afirmaciones (teologia positiva), y otra procede por negaciones (apofatica).
La primera nos lleva a un cierto conocimiento imperfecto de Dios, y la segunda, nos
conduce a una "ignorancia total" , que es la via perfecta que corresponde a Dios, que es
Incognoscible por naturaleza, que es trascendente y oscuro por exceso de luz®. En la
teologia espiritual bizantina la via principal es la apofatica: a Dios sélo se le capta en el
silencio. Por esta razén , la espiritualidad bizantina tiene su nicleo de sentido en el
misterio, en la adoracién, y en la unién con Dios. El camino para acceder a Dios es
mistico. Asi, por ejemplo, el dogma no debe pretender captar a Dios, sino permitir “ser
captados por El”. Esto es una experiencia de la comunidad y, por lo mismo, debe ser
llevado a la liturgia en forma de simbolo o de himno. La cumbre del misterio en esta
tradicion estd en la filantropia de Dios®?, que lleva al escandalo de la Cruz, a la locura del
amor a Dios, que se representa en los anacoretas del Desierto ( "locos de Dios" ), y en los
santos locos bizantinos . En su "Iniciacién a la Teologia Bizantina", ]. Meyerdorff sefiala,
refiriéndose a este asunto, que “lo propio de la creacién no es la contemplacién de la
esencia divina, inaccesible, sino la comunién con la energia divina, la transfiguracién y la
transparencia a la accién divina en el mundo™?.

La Fabula de Evagrio Pontico

El monaquismo cristiano primitivo tuvo un sello literario por su carcter de movimiento
contracultural, sostiene Bravo Garcia*. No es accidental, entonces, que en Evagrio
Pontico encontremos un proyecto narrativo, una fibula mistica, de gran amplitud y
resonancia teoldgica y didactica. Asi como la Vida de San Antonio tuvo una gran difusién
especular (did4ctica) entre los monjes, la obra espiritual de Evagrio Pontico aporté una
importante dosis de misticismo reflexivo, sin abandonar sus propésitos pedagdgicos y
précticos. No por nada el texto al que nos vamos a referir en este ensayo se conocié como
"Tratado Prdctico"®. Sin embargo, es preciso reconocer que la corriente propiamente
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especulativa de la mistica bizantina comienza con Maximo el Confesor, que complementa
el misticismo “irracional” de Egipto con una literatura ascética sistematica®. Pero la obra
de Evagrio Pontico constituyd un cuerpo narrativo de mds influencia. Su obra "Capitulos
Gndsticos", texto mas dogmatico que espiritual, fue considerada herética por la ortodoxia
cristiana, pero los hesicastas valoraron su doctrina ascética, lo que explica su
incorporacién en la Filocalia®.

Dado a interesarse por temas no resueltos por el magisterio de la época, Evagrio fue un
escritor polémico y se le sindic como origenista al morir en 399, y ,por tanto, declarado
hereje por el Concilio de Constantinopla (553). A pesar de estos antecedentes, Evagrio
g0z4 de un significativo reconocimiento en el mundo monastico y distintas fuentes hacen
elogios a su persona y su obra (por ejemplo, la "Historia Lausiaca" y en los Apotegmas de los
Padres)®. Tanto su "Tratado Prdctico" (TP) como las "Bases de la Vida Mondstica" fueron
manuales insustituibles de vida ascética. No obstante su condenacién en el Concilio de
Constantinopla, sus obras se siguieron difundiendo, distinguiéndose entre las de cardcter
dogmitico (que se consideraban origenistas) y las “practicas”. Casiano difundié el
pensamiento de Evagrio sin mencionarlo ni una sola vez*. Tendra influencia, asimismo,
en Juan Climaco.

Garcia Colombds considera a Evagrio como uno de los mds puros representantes del
monaquismo docto, formado en la escuela capadocia y lector de Origenes, “pensador
profundo”, lo llama *. En la sintesis que el mismo Garcia Colombds hace de su
pensamiento, sostiene que para Evagrio, asi como para Origenes, la vida espiritual consta
de dos partes: la ascesis o lucha contra las pasiones y los demonios (practiké) y la
contemplacién (gnosis) que consiste en una mistica intelectualista. Entre ambas partes se
sitda la apdtheia, entendida como la liberacién del dominio de las pasiones, tanto
somaticas como psiquicas, que constituye el término de la vida ascética, y a la vez, su
principio, siendo condicién necesaria de la vida mistica, sefiala Garcia Colombés®.

Este filésofo del desierto (asi lo llama Garcia Colombds) contribuyé a la espiritualidad
bizantina primitiva sistematizando la teorfa de los ocho logismoi (gula, lujuria, avaricia,
tristeza, cdlera, acedia, vanagloria y orgullo), de donde deriva también la clasificacién
occidental de los siete pecados capitales. ;Cémo se constituye en Evagrio esta teorfa?: el
término logismoi lo encuentra en Origenes, pero la clasificacién o la lista ordenada de los
“pensamientos” es obra propia de Evagrio®2. No es un mérito menor, sostiene Gonzalez
Villanueva, pues su férmula se impuso por su claridad pedagdgica y por su "estrategia de
discernimiento" para enfrentar los “pensamientos”. Su fineza psicolégica y su
practicidad le dan a la propuesta ascética de Evagrio una gran actualidad y permanencia
en la espiritualidad bizantina. El buen sentido practico de su obra espiritual gener6, en el
dmbito mondstico, el interés por recopilar experiencias de vida de los monjes a la manera
de los Apotegmas.

De los ocho pensamientos de Evagrio vamos a referirnos a la acedia, quizas el més original
en su aplicacién a la vida anacorética (su teoria fue tomada por Juan Climaco y desde él se
difunde en el cristianismo bizantino), aunque su primera formulacién esté en Origenes y
en la propia experiencia de los padres del desierto, de cuya experiencia se inspir6 para
hablar sobre la acedia. La acedia es definida por Evagrio como el mds pesado de los
pensamientos, el "demonio del mediodia": remueve y afecta la totalidad del ser. Dice en
su "Tratado Prdctico": “Mientras los otros demonios, semejantes al sol levante o poniente,
no afectan sino a una parte del alma, el demonio del mediodia tiene la costumbre de
envolver el alma entera y de ofuscar el intelecto” (TP, cap. 27 y 29). Los remedios
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ofensivos contra la acedia son la perseverancia, la consideracién de la inminencia de la
muerte y la lucha valiente contra los demonios. Rehuir este combate empobrece el
espiritu (TP, cap. 29). Sin embargo, junto con esta lucha propone otra via para enfrentar
la acedia, no menos importante: se trata de que el monje se considere como dos sujetos,
uno de los cuales consuela al otro, confortando el alma del primero con palabras de las
Escrituras. A este remedio Evagrio le llama el de “las lagrimas”. El alma se lamenta de su
acedia o tristeza, pero se anima con la esperanza de que la perturbacién es pasajera y
pronto el monje podra alabar al Sefior y sentirse amado por Dios.

Esta estrategia de “conocimiento” serd integrada en la espiritualidad bizantiza y
reconocida en la Filocalia. El ayuno, la oracién, el duelo y el temor de Dios tienen un lado
amargo, pero también un lado luminoso y dulce. El corazén del mistico bizantino,
buscando la plenitud en Dios, se convierte en ladgrimas que diluyen la opacidad de la
mirada y abren a la oracién contemplativa. Mientras brotan las ldgrimas amargas, dird
Pedro Damasceno, lo que se abre es el ojo izquierdo, es decir la capacidad de ver las cosas
del mundo sin ser cegados por las pasiones, sin ser atrapados por la belleza de las formas
exteriores. Cuando brotan las lagrimas dulces, entonces se abre el ojo derecho, es decir, la
visién de las criaturas espirituales y de los misterios de Dios®. Escribe Nicetas Stéthatos:
“Cuando el alma estd lavada por las ldgrimas, endulzada por el sabor de la compuncién,
iluminada por la luz del Espiritu, entonces se siente y se sabe unida al Verbo. Nada liga
mas al hombre con Dios que la oracién pura e inmaterial”.

El estado ascético por excelencia, en Evagrio, es la vigilancia : es la via que conduce a la
apatheia, ese estado de impasibilidad estoico que resguarda de la accién del demonio. En
Evagrio, siguiendo a Clemente de Alejandria, la apatheia se entiende intimamente
vinculada al conocimiento (gnosis) y a la caridad (agape). Asi la apatheia es la virtud
principal del monje: concentra la cadena de las virtudes (TP, cap. 84)*. Una radicalizacién
de este planteamiento de Evagrio se expresara en Maximo, el Confesor, que, inspirandose
en el propio Evagrio, afirma que el hombre que ha llegado a la apatheia tiene la misma
caridad de Dios, en virtud de haber logrado el estado de impasible*.

Esta “vigilancia del corazén”, propia de la espiritualidad bizantina, lleva al monje no sélo
a conseguir la impasibilidad frente a las pasiones, sino también a una lucha contra los
pensamientos, para que se convierta en hesicasta, que alcance una paz, una serenidad,
una mansedumbre mucho més profunda que la impasibilidad. El movimiento hesicasta de
los siglos XIII y XIV. Pondra todo el acento de su ascesis en el combate de los
pensamientos que asaltan el corazén: “La atencién debe ir inseparablemente ligada a la
oracién... Si, gracias a la atencién, conservamos pura la oracién, entonces
progresaremos”, dice Nicéforo el Solitario?. Para recibir la luz divina, el corazén debe
quedar vacio de todo pensamiento y el tinico medio para conseguir ese vacio total del
corazén es ocupar el espiritu en el recuerdo continuo de Dios. Es preciso llegar a un
estado permanente de oracién que lleve al espiritu desnudo ante Dios, sin distraccién
alguna. Asf lo sefialardn Simeén, el Nuevo Tedlogo; Nicéforos, el Solitario; Calixto, el
Patriarca; Gregorio Palamas y otros exponentes de la Filocalia®®.

La Fabula de la escala espiritual de Juan Climaco

El tema de la ascension espiritual y la bisqueda del paraiso perdido es propio del
monaquismo cristiano primitivo. Garcia Colombas ha sefialado que es el tema clave de la
didéctica monastica®. La perfeccién que busca el monje es la restauracién del estado del
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primer hombre*. Para los monjes, el regreso al paraiso no sélo refiere a una tematica
escatoldgica, sino que es un estado practico: se trata de anticipar misticamente tal
regreso al parafso. Las “escalas espirituales” son los textos sobre la via para conseguir
este propésito. El ya citado Garcia Colombds ha sefialado que estas “escalas” son
anteriores al monaquismo, dando el ejemplo de la Epistola a los Hebreos, que concibe la
existencia del cristiano como un viaje de retorno a su hogar original, al reposo en Dios
bajo la guia de Cristo®. Esta misma temadtica estd en el Exodo y la figura de Moisés tuvo
gran admiracién entre los monjes. Ellos se sentfan protagonistas de un éxodo, que
implicaba un combate espiritual librado en el desierto, buscando conquistar una tierra
prometida. Casiano, dice Garcia Colombds, convertird el Exodo en una alegoria central de
la vida mondstica en Occidente®2. La Vida de San Antonio es, también, en un sentido propio,
el itinerario de un alma hacia la perfeccién. ;Qué encontramos en Juan Climaco y en su
"Escala Espiritual"53?

33 Juan Climaco es también un sistematizador. Su obra sintetiza la fibula mistica que

34

floreci6 en los siglos 111, IV y V, en particular en el monasterio del Sinai, en Alejandria y
en Palestina, transformdndose en el “directorio” del monaquismo bizantino®. El tema
central de la “Escala Espiritual” es el equilibrio entre la vida penitente y el gozo
adelantado de la vida gloriosa junto a Dios. Su relevancia bizantina se explica también
porque Juan Climaco pasé la mayor parte de su vida a los pies del Jebel Musa, monte de
Moisés, en un monasterio construido por Justiniano, en cuya Iglesia, el dbside contenia un
gigantesco mosaico del Tabor con escenas de la Transfiguracién. La Escala Espiritual es
Sinaf y Tabor, ha dicho Teodoro Martin®.

La perspectiva de Juan Climaco es la santidad, el modo de llegar a ser santos, su fondo y
forma, no sélo como un proyecto para los monjes, sino para todos los cristianos. De ahi
que en la iglesia griega siga siendo un libro de familia. No bastan las verdades y las leyes
para llegar a ser santo, es preciso vivir una experiencia. Por eso, su "Escala Espiritual" no
tiene ensefianzas abstractas, sino que procura suscitar en los lectores una experiencia
parecida a la suya. Martin sostiene que Juan Climaco por su forma de ensefiar es un
mistagogo®: la "Escala Espiritual" es una obra de arquitectura. Juan se autodefine como
un “modesto arquitecto” que construye la escala por donde el monje sube de la tierra al
cielo. Cristo es el camino para ir al Padre. La escalera es el simbolo de Cristo. Tiene treinta
escalones que corresponden a los treinta afios de Jesus en Nazaret hasta que anuncié
publicamente su divinidad, en el bautismo del Jorddn. La escala tiene tres etapas
ascendentes: la retirada del mundo, el ejercicio de la virtud y la unién con Dios. Los tres
primeros escalones corresponden a los principiantes; del cuarto al vigésimo tercero a la
vida activa o ejercicio de las virtudes; los cuatro escalones siguientes, los mas altos, a la
vida contemplativa.

35 Juan Climaco sostiene que el proyecto del cristiano es imitar a Cristo. En la "Escala

Espiritual" concluye sefialando que “El amor es semejanza de Dios”: amar como Dios nos
hace semejantes a El, pues la fe en el Dios Trino es, en Juan, una experiencia vital, que
significa amar y el pleno ejercicio de las virtudes, lo que se recoge en la teologia bizantina
como el principio de que la fe significa transitar de la ascesis a la vivencia mistica®. Su
teologia es dialéctica: imitar a Cristo es participar de su muerte y resurreccion, es rigor y
compasién. Las lagrimas se transforman en gozo. Las lagrimas son un don de Dios. El
séptimo escalén de la Escala Espiritual estd enteramente dedicado a las lagrimas gozosas. El
escalén final es la luz de Dios, el brillo del fuego, el resplandor del rostro de un santo,
como Moisés cuando baja del Sinai. La luz en Juan, y en la espiritualidad bizantina

Polis, 6| 2003

12



36

37

38

39

Utopias de sabiduria y santa locura: Ensayo sobre la mistica cristiana de ra...

primitiva es mds que un simbolo, significa la experiencia de la iluminacién interior, como
Jests en el Tabor.

El llamado a la santidad de la "Escala Espiritual" es una convocatoria para todos los
cristianos, que se manifiesta en la espiritualidad bizantina bajo diversas expresiones: “via

7« ” o« ” o«

del conocimiento”, “oracién m4s alta de toda oracién”, “sobriedad del espiritu”, “visién
mistica”, “festin espiritual”, “visién de Dios”, “cima de las maravillas”. Lo “espiritual” se
entiende como un conocimiento no elaborado por la razén, es sinénimo de conocimiento
contemplativo, aunque este ultimo es un estado mas completo, pues significa un estado de
apertura y receptividad totales. Evagrio presenta una escalera del conocimiento en tres
grados: la contemplacién de los objetos sensibles y de sus razones; la contemplacién de
los seres espirituales; y la contemplacién de Dios®. Es importante sefialar que esta
progresién esta en todos los textos filocalicos, especialmente en Médximo, el Confesor: se
trata de una ascensién universal, en el sentido de que puede ser recorrida por todo
hombre que se interne en el camino de la vida espiritual. La santidad, como locura de
Dios, es el “camino del corazén” hacia la plenitud cristiana en Dios, experimentada como
una vida de dones, que en la tradicién filocdlica también se presenta como una triada: la
sabiduria, el conocimiento y la contemplacién®.

La Fabula de los Santos Locos

Michel de Certeau ha sefialado que los santos locos bizantinos fueron precedidos por una
“santa loca”, una arrebatada, que pasa por el desierto de Egipto y es llamada salé, la
idiota, de la cual nos habla Paladio en su "Historia Lausiaca". Esta mujer vaga por un
convento de mas de cuatrocientas mujeres, fundado por Pacomio en Mené. Es una mujer
que no tiene nombre en la historia de Paladio,pero que luego tendrd sucesores ya
individualizados en diferentes textos: Marcos el Loco en Alejandria (siglo VI), Simeén el
Loco en Emesa, Siria (siglo VI), Andrés Salos en Constantinopla (siglo 1X), entre otros.
Siglos mas tarde, esta locura, sube al norte y se hace numerosa®. ;Qué significan para la
vida espiritual bizantina estos santos locos?

El pasaje de la obra de Paladio donde se narra la historia de la mujer loca de Mené fue mas
tarde titulado “la que finge ser loca" : su locura entonces ;es real o simulada, y si es
simulada cudl es la razén de hacerlo? Para de Certeau la descripcién de la loca de Paladio
es la de un desprecio repugnante, de un cuerpo que no se le reconoce sentido, es una cosa
no simbolizable, sin embargo, su funcién de sirviente de cocina nos remite , segin el
andlisis de de Certeau , a un dmbito de servicio; ella (la excluida) permite el reparto, la
circulacién y la comunidad®. Sin embargo, cuando le solicitan la bendicién (bendiceme
Madre, dice el monje) ella se retira, respondiendo bendiceme tii. El monje la coloca en una
funcién central, pero ella rehusa a tomar ese lugar. El monje regresa a su propio lugar, la
mujer queda en la nada, sustraida, desviada, distraida, sofiando. De Certeau dice que esta
mujer tal vez esté loca porque se ha perdido en el Otro.

Luego de estas "locas de convento" aparecen otros locos (mdroi), idiotas (saloi) y
extravagantes (execheuomenoi). De la historia de la loca de Mené permanece la burla como
tema central, hay una ironfa, una paradoja espiritual que es resaltada por la hagiografia
mondstica, pero en Bizancio aparecen luego los "locos de ciudad": la "locura" se asume
por algunos monjes o cristianos comunes como un modo de aislarse de la poblacién. Es
una forma de hermetismo, ya no asentada en el desierto, sino en la ciudad. La locura los
afsla més eficazmente que una celda. Simeén de Emesa decia “Parto para burlarme del
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mundo”. En la "Historia Eclesidstica", Evagrio cuenta que Simeén se habia entrenado lo
suficiente para alcanzar la apatheia y que para que todo le fuese permitido en Emesa se
hace el loco®. Aun con el habito, pero remangado, Simeén se desnuda para entrar al bafio
de mujeres, finge violar a una mujer, se esfuerza por pasar por mal cristiano, perturba la
liturgia en las iglesias, el jueves santo come pasteles y carne. Es un provocador, quiere
derribar el edificio, dice Evagrio®. Irrita, transgrede, se burla.

Entre el texto de la loca de Paladio y la historia de Simedn, tenemos a Marcos el Loco
(siglo V1), que pasea desnudo por Alejandria, roba en los mercados, duerme en las bancas
publicas, sin embargo, se narra su encuentro con un anciano, quien termina diciendo que
a Marcos hay que llevarlo ante el Papa, pues no habria en la ciudad un "tesoro semejante"
¢4, E]l anciano descubre en la "locura" de Marcos un tesoro. El santo loco es un misterio, es
una ausencia. Su risa es un no-lugar. Lo buscan y no responde. Pareciera que el santo loco
con su locura pretendiera hacer una especie de labor “teoldgica” consistente en elaborar
en la iglesia una alteridad, para que los cristianos no olviden lo central de la fe y de la vida
espiritual. Los santos locos estdn ocultos y deben ser descubiertos, como lo hace el
anciano . Deben huir hacia las “fronteras”, que ya no estan en el desierto, sino en el no-
lugar de la extravagancia. Su desviacién explica porque estan seducidos por un absoluto.

Sin embargo, es preciso no olvidar que los textos siempre hablan de que simulan locura®:
es decir, estan disfrazados, construyen un personaje. Desaparecen de un espacio publico
para reaparecer en un espacio negado. Cuestionan las identidades. Borran las diferencias
de sexo (jhombres o mujeres?) y las del logos (;jsabios o locos?). Evagrio escribe que
“quieren ser hombres con los hombres y mujeres con las mujeres, y participan en uno y
otro sexo sin ser ellos mismos de ninguno”®. Hay en esto un secreto. Por ello, de Certeau
sefiala que su estudio debe ser hecho a la manera de una investigacién sobre el silencio y
la ausencia®.

Estudios recientes han releido la tradicién de los santos locos como una reaparicién del
cinismo griego en la antigiiedad tardia y en el mundo bizantino. S. Matton ha sostenido
que existen semejanzas entre cinismo y monaquismo. Cita a Juliano cuando desprecia a
los monjes de la Tebaida por su parecido a los cinicos®. Desde la perspectiva de esta
recuperacién de la “razén cinica” en el cristianismo antiguo , los monjes locos son
reconocidos por su humor 4cido y su critica rebelde y radical, y seguidores fieles de la
naturaleza, que se mofan de las penas y preocupaciones ajenas con total desvergiienza,
liberados de toda sujeci6n institucional, que predican la autosuficiencia, la austeridad
extrema y la extravagancia para alcanzar la tranquilidad de 4nimo y la vida feliz. Los
cinicos son "perros" (kiion), simbolos para los griegos de una vida expresiva propia y
soberana y de la risa sabia ante los vaivenes de la fortuna®.

Michel Foucault hablara del cinismo como una forma de filosofia en la que el modo de
vivir y el sincero discurso acerca de la verdad estan entrelazados. El cinico es el hombre
auténtico y que rechaza la ética impuesta, valorando lo “esencial” y rechazando los usos
comunes como sospechosos de una mala manera de vivir. Por ello, construyen sus vidas
fuera de las normas , son anormales (e-normes) y alitdrgicos. Ellos elaboran su propia
escenografia de vida para hacer visible la verdad, que se manifiesta principalmente en el
cuerpo”, lo que se vincularia con la tradicién ascética cristiana mondstica que ha
colocado el cuerpo en el centro de su fabula mistica.

José Simén Palmer ha estudiado la hagiografia bizantina, sefialando la importancia que

tiene en ella el lenguaje del cuerpo. Asi es comiin que se asocie la perfeccién espiritual
con parecerse lo mas posible a una estatua, mostrandose el monje solemne y tranquilo.
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Sin embargo, Palmer sefiala que este ideal corporal de la hagiografia bizantina poco tiene
que ver con el ideal corporal de los santos locos. Palmer los define como personas que
sirven a Dios bajo el disfraz de la locura. En algunos casos tal disfraz no se descubre hasta
la muerte del santo. Si su simulacién es descubierta antes éste huye y se esconde, o bien,
realiza una accién tan extravagante que nuevamente convence a la multitud de su locura
71'

En la "Vida de Simedn el Loco" escrita por Leoncio (VS), el santo loco, aparece vinculado al
monaquismo, se resaltan sus virtudes ascéticas y se produce en él un cambio, una especie
de conversién a una vida distinta, que consiste en adoptar este disfraz de locura (“loco
por la causa de Cristo”, VS 145-168), para luchar contra la vanagloria y para practicar la
caridad. Simeén se ve como otro Cristo, que entra a la ciudad asumiendo una ridiculez,
que en algo se parece a la manera como es recibido Cristo en su entrada en Jerusalén: la
gente duda, sospecha y se rie de él. La accién de Simedn se desarrolla en la ciudad. Va
arrastrando un perro muerto, como queriendo decir que ha muerto el cinico pagano (el
perro) y que es él el nuevo cinico, el cinico cristiano. Se mueve entre el 4gora, las tiendas
y las calles donde identifica demonios (VS, 147, 153 y 157); pero su espacio principal estd
entre los pobres y los mas despreciados de la ciudad: los actores, las prostitutas, los
hechiceros, los judios, los herejes. Circula en varios lugares y esta movilidad impresiona a
los habitantes de Emesa. Cambia de barrio, a fin de que olviden sus buenas costumbres. A
veces deja la ciudad y se retira a su cabafia donde ejercita practicas ascéticas severas.

Evagrio habia sefialado que los monjes locos provenian de los monjes herbivoros del
desierto, de los cuales sblo unos pocos lograban la apatheia. Ante tal situacién vuelven a
las ciudades y sin abandonar sus practicas ascéticas, que son secretas, se hacen pasar por
locos, pisoteando la vanagloria de sus propias virtudes. En el &mbito sirio, los santos locos
son menos radicales y practican la caridad, aunque Leoncio nos presenta la figura de
Sime6n como un loco muy teatral, provocador y rico en lenguaje corporal’. Los santos
locos vienen a la ciudad a provocar con su locura una especie de contra cultura. En este
sentido, conservan el cardcter critico del primer movimiento mondstico cristiano (el
monaquismo del Desierto). Los santos locos moderan el extremismo ascético pero
radicalizan sus teatralidades espirituales quedando atrapados o sujetos a una percepcién
ambigua en la sociedad y en la Iglesia.

La conquista musulmana de Siria y Egipto, cunas de los saloi ,acenttio su decadencia en el
siglo VII”®. Cuestionados por la jerarquia eclesiastica, los seguidores de Simedn limitaron
sus acciones, pero su tradicién fue recogida por la espiritualidad bizantina y luego por el
cristianismo ortodoxo oriental, bajo la idea de una santidad oculta, sensible a la belleza,
pero que no ostenta su virtud. Los santos locos son en la teologia ortodoxa actual la
memoria activa de cristianos que han sido fieles al cumplimiento de la sentencia
novotestamentaria que dice “Vuestro adorno no esti ... sino en lo oculto del corazén” (1
Pe 3, 3-4)7. La tradicién de los santos locos renacera en la Rusia ortodoxa como enviados
de Dios para "abrir brechas" y no dejar que los cristianos se dejen atrapar por el mundo.

Palabras Finales

La espiritualidad bizantina primitiva se configuré como una “espiritualidad del corazén".
Posteriores autores rusos ortodoxos dirdn que la fe cristiana es simplemente una
“disposicién del corazén™’. En el corazén se concentran las actividades espirituales del
hombre, las verdades reciben alli su sello, las buenas disposiciones hunden alli sus raices;
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el corazén hace amable las acciones. Los malos pensamientos vienen desde fuera del
corazén, vienen de los demonios, que acechan el corazén del hombre. La tarea de la vida
espiritual es alcanzar la apatheia, que significa llegar a una vida tranquila e impasible al
mal, nutrida por la razén del corazén, que integra la inteligencia y el 4gape. Es preciso
estar en el mundo siendo un exiliado de él. No existe una idea de huida del mundo en
sentido dualista. San Antonio estd retirado en el desierto pero en su corazén y en su
oracién se hace uno con todo el mundo y con la Iglesia. La actitud del cristiano debe ser
ascética, en vista de alcanzar la santidad. La ascesis es un camino accesible y bueno para
todos los cristianos. La tinica manera de vivir la fe es vivirla en el encuentro con Dios, en
su misterio y en su lenguaje de silencio. Las lagrimas son una clave fundamental de esta
fabula mistica, ellas son el lubricante de la ternura y el diluyente de los obstaculos de la
visién de Dios. La espiritualidad bizantina es visual, busca un encuentro con el misterio,
develandolo por la “mirada”. Es posible orar por la mirada. Frente a un icono se estd en
presencia de Dios en las formas visibles: no es casual que la primera obra de un icénografo
sagrado sea la transfiguracién en el Tabor, donde el cuerpo de Jesus, dice la liturgia
bizantina “nos hizo ver, aquel dia, la misteriosa imagen de la Trinidad”.
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RESUMENES

El autor nos entrega en este articulo cuatro fabulas misticas que han configurado la
espiritualidad bizantina primitiva, considerando tanto la mistica greco-bizantina de los siglos II
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al V, como, lo “la fase ascendente” que se extiende desde el siglo VI al X, siendo éstas la Fabula
Antoniana, la de Evagrio Pontico, la de la Escala Espiritual de Juan Climaco y la de los Santos
Locos. Concluye el articulo sefialando que la espiritualidad bizantina primitiva se configuré como
una “espiritualidad del corazén", en tanto los malos pensamientos vienen desde fuera del

corazén, de los demonios, que acechan el corazén del hombre.

L’auteur nous présente dans cet article quatre fables mystiques qui ont configuré la spiritualité
byzantine primitive, considérant aussi bien la mystique gréco-byzantine du Iléme siécle au Véme
siécle, que la “phase ascendante” qui s’étend du VIéme siécle au Xéme siecle, correspondant aux
Fables d’Antoniana, celle d’Evagrio Pontico, celle de ’Echelle Spirituelle de Juan Climaco et celle
des Saints Fous. Il conclut l'article en signalant que la spiritualité byzantine primitive s’est
configurée comme une « spiritualité du coeur », postulant que les mauvaises pensées proviennent

de I'extérieur du cceur, des démons qui guettent le coeur de ’homme.

The author shows us in this article four mystical fables that have shaped early Byzantine
spirituality, considering both the Greco-Byzantine mystic of the II to V centuries, as the
"ascending phase" which extends from the VI to the X centuries, being these Anthonys Fable,
Evagrius Ponticus fable, the Spiritual Scale Juan Climaco’s fable and that of the Holy Fools. The
paper concludes by noting that the early Byzantine spirituality was configured as a "spirituality
of the heart", while the bad thoughts come from outside the heart, from the demons that haunt

the human heart.
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