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El encuentro de dos
mundos espirituales




El latido antiguo que encontroé su
propio hogar

La historia de la fe en América Latina ha sido
escrita, durante siglos, con la tinta indeleble de
una gran catedral occidental: una estructura de
autoridad vertical, de oratoria persuasiva y de un
barroquismo visual y afectivo que desbordaba las
plazas y las almas. Sin embargo, en los pliegues
de ese mapa religioso monolitico, comenzé a
filtrarse una corriente subterranea, silenciosa y
milenaria: la Iglesia Ortodoxa.

Lo que comenz6 como el refugio de una diaspora
exhausta -de familias que cruzaron océanos
aferradas a un idioma extrano, a un aroma de
incienso y a la memoria de un Oriente cristiano-
se convirtio, con el paso de los afios, en uno de los
fenbmenos de trasplante espiritual mas
fascinantes del subcontinente.

Este libro traza el mapa de ese gran encuentro y;,
sobre todo, de ese gran choque. No se trata de un
simple relato cronolégico de templos levantados




a miles de kilometros de sus raices, sino de la
créonica viva de una colisién de mundos. Es el
choque entre la monarquia papal y la sinarquia
conciliar; entre el afan occidental por "entender”
mediante el concepto y la llamada oriental a
"contemplar” en el silencio de los iconos; entre el
celibato obligatorio y el rostro calido y cotidiano
de un sacerdote casado que lleva a sus hijos de la
mano.

Es, en su etapa mas profunda, la historia de cémo
una fe que parecia condenada a ser un secreto
étnico de vitrina logr6é derribar el muro de su
propia lengua. Al pronunciar por primera vez los
antiguos misterios patristicos en castellano, la
Ortodoxia dejé de ser un monumento extranjero
para convertirse en un hogar abierto.

Para el buscador contemporaneo, hastiado del
ruido, del individualismo espiritual y de la
superficialidad de los tiempos modernos, este
texto no ofrece meras respuestas intelectuales;
abre la puerta de un templo donde el tiempo se
suspende. Nos invita a mirar la liturgia no como
un espectaculo que se observa, sino como el
instante en que el cielo desciende para tocar la
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tierra, recordandonos que en el corazén de
América Latina late, con paciencia y fuego
antiguo, la plenitud de una Iglesia que ha
encontrado, por fin, su propia voz.

N amono ¥ 4 Arzobispo de Santiago y todo Chile.
‘True Orthodox Church of the Diaspora.
Cel./WhatsApp+56990537432.
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Lainsercidn de la Iglesia Ortodoxa en
Centro y Sudamérica

La llegada y posterior asentamiento de la Iglesia
Ortodoxa en América Latina representan un
fascinante fenomeno de transferencia cultural,
migracion y adaptacion teologica.
Tradicionalmente percibida como una institucion
anclada en las realidades eslavas, del medio
oriente o bizantinas, la Ortodoxia se vio obligada
a dialogar con un continente profundamente
marcado por el catolicismo romano, el
sincretismo popular y una cosmovision
radicalmente distinta.

Este proceso no estuvo exento de tensiones,
configurando un choque cultural e identitario
que abarc6 desde las barreras idiomaticas hasta
la reinterpretacion de los espacios sagrados.

1. ElI choque demogrdfico y
lingiiistico: La fe en lengua extrafia

Las primeras oleadas significativas de
inmigrantes ortodoxos -provenientes
principalmente del Medio Oriente (sirios,




libaneses, palestinos) a finales del siglo XIX y
principios del XX, seguidos mas tarde por flujos
europeos tras las guerras mundiales- llegaron a
territorios donde el espafiol (y el portugués en
Brasil) era el vehiculo absoluto de la vida social y
religiosa.

La barrera litargica: Para las comunidades
locales, acostumbradas a la centralidad del
sermdn y a una participacion verbal directa en la
misa catdlica, asistir a una Divina Liturgia
celebrada en eslavo eclesiastico, arabe o griego
resultaba desconcertante. El uso de lenguas no
vernaculas transformé el rito en un misterio
visual y sonoro, distanciando inicialmente a la
feligresia nativa.

El aislamiento comunitario: En sus primeras
décadas, las parroquias ortodoxas funcionaron
como "enclaves culturales”. Los templos no solo
eran lugares de culto, sino refugios de identidad
étnica donde los inmigrantes preservaban sus
tradiciones culinarias, musicales y familiares
frente a una sociedad receptora que los
categorizaba genéricamente bajo etiquetas
imprecisas como "los turcos".




2. La colision eclesiolégica:
Centralismo romano versus
sinodalidad oriental

El catolicismo romano habia moldeado la
estructura mental y social de Centro y
Sudamérica durante mas de cuatro siglos,
estableciendo un imaginario de autoridad
jerdrquica centralizada en la figura del Papa de
Roma.

La introduccién de la eclesiologia ortodoxa
rompié este esquema monocromatico:

Autonomia y Sinarquia: La inexistencia de una
figura mondrquica universal equivalente al
papado, sumada a la estructura de iglesias
autocefalicas y autéonomas (patriarcados rusos,
antioquenos,  griegos,  serbios),  genero
perplejidad en el entorno latinoamericano.

El celibato y el clero: La presencia de sacerdotes
casados (presbiteros seculares) junto a obispos
célibes (provenientes exclusivamente del
monacato) desafi6 las expectativas del
catolicismo secularizado de la regién, donde el
celibato obligatorio erala norma indiscutida para
todo el clero secular.




3. El desafio de la inculturacion y la
evangelizacion del entorno

Durante gran parte de su historia en el
subcontinente, la Iglesia Ortodoxa se repliegue
sobre sus propias comunidades de diaspora,
operando bajo un principio de conservaciéon
identitaria mas que de misién abierta. Sin
embargo, conforme avanz6 el siglo XX y se
consolidaron las segundas y terceras
generaciones nacidas en América Latina, surgio
una necesidad imperativa de apertura.

El transito hacia el espafiol: La adopcion
progresiva de las lenguas locales en la liturgia
marcé el punto de inflexién del choque cultural
interno. Permitir que los textos patristicos y
liturgicos se expresaran en castellano abrié las
puertas a latinoamericanos sin ascendencia
oriental que buscaban una alternativa espiritual.

El encuentro con la religiosidad popular: A
diferencia del catolicismo latinoamericano,
caracterizado por una masiva devocion a
imagenes escultoricas procesionales,
festividades patronales multitudinarias y un
fuerte componente emocional, la Ortodoxia
mantuvo una aproximacién mas sobria, centrada
en la iconografia bidimensional (el icono como




ventana al cielo), la teologia apofatica y una
estética litirgica puramente contemplativa. La
adaptacién exigié un delicado equilibrio entre
mantener la fidelidad a la Tradicién apostoélica y
comprender la sensibilidad devocional del
feligrés latinoamericano.

Conclusion

El choque cultural generado por la insercion de la
Iglesia Ortodoxa en Centro y Sudamérica ha
madurado, pasando de la segregacion y el
extrafiamiento inicial a una fecunda etapa de
integracion y testimonio. Hoy en dia, la Ortodoxia
en el subcontinente ya no es Unicamente el
remanente cultural de una didspora lejana, sino
una presencia viva que enriquece el mosaico
religioso  latinoamericano, aportando su
profunda herencia patristica, mistica y litirgica a
un contexto que ha sabido hacer suya una
tradicion milenaria.




El choque demografico vy
lingiiistico: La fe en lengua
extrana

Para profundizar en el choque demografico y
lingliistico de la Iglesia Ortodoxa en América
Latina, es fundamental entender que este
proceso no fue simplemente un "traslado de
creencias”, sino una colision entre un sistema de
vida comunitario cerrado y una cultura receptora
que operaba bajo una légica de asimilacion
distinta.

Aqui desglosamos los factores criticos que
hicieron de este encuentro una experiencia de
"extranjeria” prolongada:

1. La "Ghettoizacion" defensiva
frente a la identidad nacional

Cuando las comunidades ortodoxas
(especialmente las arabes y eslavas) llegaron a
inicios del siglo XX, no solo trajeron su fe, sino un
modo de vida completo. En paises como Chile,
Argentina o Brasil, el catolicismo no era solo una
religion, sino un pilar de la identidad nacional y
civil.
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La parroquia como "mini-patria”; Para el
inmigrante, la parroquia funcionaba como un
espacio donde el idioma (4rabe, griego o ruso)
era el unico vinculo con el hogar perdido. Esto
generd que el uso de la lengua extrafia fuera un
mecanismo de supervivencia psicolégica y social,
no solo litargica.

El estigma de lo desconocido: La poblacion local,
al no comprender la lengua, tendia a ver los ritos
ortodoxos como algo esotérico, "magico” o
incluso  sospechoso. Esta incomprensiéon
lingiifstica cre6 una barrera donde el ortodoxo
era visto como un "eterno forastero”, aunque
hubiera vivido décadas en el pais.

2. ElI rito como experiencia
sensorial VS. experiencia
intelectual

En el catolicismo latinoamericano, el sermén en
espafiol ha sido, histéricamente, el nucleo
pedagégico de la misa. La gente acude a
“entender” el mensaje del sacerdote. La
Ortodoxia, al mantener sus lenguas litargicas
originales durante tanto tiempo, cambi6
radicalmente esta dinamica:
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La "suspension" del intelecto: Al no haber
traduccion, el fiel nativo (o el curioso) no podia
seguir la narrativa teoldgica del servicio. Esto
forzé a una participacién basada en lo puramente
sensorial: el aroma del incienso, la belleza de los
iconos, la polifonia de los coros y la solemnidad
de los movimientos.

La desconexiéon pedagdgica: Esta barrera
lingiifstica impidio, durante casi un siglo, que la
teologia ortodoxa permeara en la cultura
intelectual  latinoamericana.  Mientras el
catolicismo dialogaba directamente con la
literatura, la politica y la filosofia en espafiol, la
Ortodoxia permanecié encapsulada en textos y
cantos que no podian ser traducidos al lenguaje
del pensamiento local, limitando su influencia a
un circulo cerrado de familias de inmigrantes.

3. La fractura generacional: EI
idioma como frontera interna

El choque cultural mas doloroso ocurrié dentro
de las mismas familias ortodoxas:

La pérdida del vinculo: A medida que los hijos de
los inmigrantes se escolarizaban en los sistemas
nacionales y adoptaban el espafiol como lengua
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materna, el idioma liturgico dejé de ser un
vinculo con la herencia para convertirse en una
pared. Los jévenes empezaron a sentir la fe de sus
padres como un "anacronismo" que no les
pertenecia.

La crisis de pertenencia: Muchas comunidades
entraron en una crisis profunda cuando se dieron
cuenta de que, si no traducian sus ritos, perderian
a la siguiente generacion. Este fue el momento
donde el choque cultural pasé de ser una lucha
contra el exterior a ser un debate interno sobre la
"inculturacion": ;Como preservar la "Ortodoxia "
(la pureza de la tradicion) si se elimina el idioma
que la vehiculizé durante siglos?

4. La diferencia terminoldgica
como choque cultural

Incluso cuando se intent6 la traduccién al
espafiol, surgieron problemas de "choque
cultural  semantico”. @ Muchos  conceptos
teoldgicos ortodoxos no tenian una equivalencia
exacta en el espafiol cotidiano o en el lenguaje
teoldgico catolico.

La traducciéon como interpretacién: Traducir
términos como Theosis (deificacién), Phronema
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(mentalidad o modo de pensar espiritual) o
incluso entender el rol del iconostasio en espafiol
obligaba a los traductores a crear un nuevo
vocabulario. El choque aqui fue lingiiistico y
conceptual: se descubrié que el espafiol, forjado
bajo la influencia del catolicismo romano, a veces
resultaba "estrecho" para contener la riqueza
mistica de la liturgia oriental.

En resumen, la "fe en lengua extrana" actu6
durante décadas como una “armadura y una
prision a la vez”. Fue una armadura que protegio
la identidad de los inmigrantes en un continente
que los queria asimilar, pero una prision que les
impidi6 convertirse en una voz relevante dentro
de la vasta cultura religiosa de Centro y
Sudameérica hasta bien entrado el siglo XXI.
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La colision eclesiologica entre el
centralismo romano y Ila
sinodalidad oriental

Para profundizar en la colision eclesioldgica
entre el centralismo romano y la sinodalidad
oriental, debemos observar como este choque no
fue meramente un debate teoldgico abstracto,
sino un “choque de estructuras de poder y de
mentalidades juridicas” al chocar con una
Sudamérica moldeada durante siglos por la
hegemonia catélica.

1. El choque de paradigmas: La
"Monarquia”  frente a la
"Sinarquia”

Durante mas de cuatro siglos, el catolicismo
romano ensefldo a Centro y Sudamérica que la
Iglesia es una monarquia espiritual piramidal: la
cuspide reside en el Papa (infalible en doctrina
cuando habla ex cathedra), de quien descienden
los obispos y, finalmente, los sacerdotes locales.
La autoridad fluye de arriba hacia abajo.
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La Iglesia Ortodoxa, en cambio, opera bajo un
principio eclesiol6gico radicalmente distinto:

La Sinarquia y la Autocefalia: No existe un "Papa”
oriental con jurisdicciéon universal. Las iglesias
locales (el Patriarcado de Constantinopla, el de
Antioquia, el de Mosct, etc.) son autocefalicas
(completamente autébnomas en su
administracién interna) e iguales en dignidad. La
unidad no se mantiene por la sumisiéon a un
monarca absoluto, sino por la comunién
eucaristica y la fe comun.

El Concilio como maxima autoridad: En la
Ortodoxia, la maxima expresion de la autoridad
no es una persona, sino el Sobor o Concilio (la
sinodalidad). Incluso el Patriarca Ecuménico es
considerado un primus inter pares (primero
entre iguales), no un monarca absoluto.

Cuando los latinoamericanos -acostumbrados a
que la dultima palabra institucional recayera
siempre en Roma- se acercaban a la Ortodoxia,
experimentaban una profunda perplejidad
organizativa. No entendian a quién rendian
cuentas los sacerdotes locales ni por qué existian
distintas jurisdicciones (por ejemplo, una
parroquia rusa operando en la misma ciudad que
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una parroquia antioquena) sin que una
dependiera de la otra.

2. El desconcierto ante Ia
descentralizacion y la didspora

Este modelo sinodal, disefiado originalmente
para sociedades tradicionales donde cada iglesia
ocupaba un territorio histérico (Grecia, Rusia,
Medio Oriente), chocé violentamente con la
realidad geografica y migratoria de América
Latina.

La superposicion de jurisdicciones: En el mundo
catélico rige el principio canénico de que en un
territorio hay un solo obispo. En la diaspora
ortodoxa, debido a que las distintas comunidades
llegaron desde diferentes paises de origen sin
una coordinacién central, se produjo una
superposicion de obispados. Un chileno o un
argentino podia vivir en una ciudad donde
convivian, sin subordinarse entre si, un obispo de
la Iglesia Ortodoxa Antioquena y un obispo de la
Iglesia Ortodoxa Rusa (o de la Iglesia Ortodoxa en
América - OCA).

La extrafieza institucional: Para la mentalidad
juridica latinoamericana -heredera del derecho

17




romano y del derecho canénico catélico, muy
estructurados y jerdrquicos-, esta multiplicidad
de jurisdicciones independientes en un mismo
territorio parecia un caos administrativo o una
falta de unidad doctrinal, aunque teol6gicamente
compartieran exactamente la misma fe.

3. El choque en el modelo de
liderazgo: El sacerdocio casado vs.
el celibato obligatorio

La diferencia eclesiolégica también tuvo un
impacto directo e impactante en la figura del
pastor. En el catolicismo latinoamericano, el
sacerdote célibe era la norma incuestionable; el
celibato formaba parte indivisible del estatus
sagrado del clero.

La normalidad del clero casado: La Ortodoxia
distingue claramente entre dos tipos de clero:

El clero mondstico (célibe): De donde
provienen exclusivamente los obispos.

El clero secular o parroquial (casado):
Hombres que contraen matrimonio
*antes* de ser ordenados diaconos o
sacerdotes.
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El choque visual y social: Ver a un sacerdote
ortodoxo casado, con su esposa (la presbitera o
khouria) y sus hijos participando activamente en
lavida de la parroquia, generé6 un choque cultural
mayusculo en los primeros tiempos. Para los
feligreses locales, educados en el modelo latino,
resultaba desconcertante ver al padre de familia
oficiando en el altar con vestiduras bizantinas y
luego compartiendo la vida comunitaria como un
vecino mas, con esposa e hijos. Esto desmitificaba
la figura del clérigo como un ser "separado” por
el voto de castidad, integrandolo de un modo
mucho mas comunitario y terrenal, aunque a los
ojos de la sociedad tradicional catdlica de la
época fuera visto con recelo o incomprension.

4. La autoridad compartida (EI rol
de los laicos)

Mientras que en el catolicismo pre-Vaticano II el
laico era fundamentalmente un receptor pasivo
de la doctrina impartida por la jerarquia, la
eclesiologia ortodoxa tradicional le otorga al laico
un rol activo en la preservacion de la fe (el pueblo
de Dios es el guardian de la Tradicion).
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Los consejos parroquiales: En América Latina, las
comunidades ortodoxas (especialmente las
colonias arabes) se organizaron fuertemente a
través de comités o consejos de laicos que
compraban los terrenos, construian los templos y
administraban los bienes de la parroquia.

La tension de poderes: En ocasiones, esta fuerte
autonomia de los laicos duefos de los comités
parroquiales chocé con la autoridad de los
sacerdotes recién llegados de Medio Oriente o
Europa del Este. Para el sacerdote, su autoridad
litirgica y sacramental era incuestionable; para
el comité laico que financiaba la institucién, el
sacerdote era un empleado contratado para
brindar los servicios espirituales. Este tira y
afloja entre el poder administrativo de los laicos
y la autoridad canoénica del clero fue un desafio
constante de adaptacion en el nuevo continente.

En definitiva, la colision eclesioldgica significo el
paso de una estructura de poder piramidal,
monarquica y centralizada (la romana) a una red
de comunidades sinodales, plurales 'y
descentralizadas, obligando tanto a la jerarquia
ortodoxa a estructurarse en tierras lejanas como
a la sociedad local a entender que la unidad
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cristiana no requeria necesariamente de un tinico
centro de mando terrenal.
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El desafio de la inculturacion y la
evangelizacion del entorno

Para profundizar en el desafio de la inculturacién
y la evangelizaciéon del entorno, es necesario
analizar cdmo la Iglesia Ortodoxa transité desde
su condicion inicial de "coto cerrado" para
inmigrantes hacia el esfuerzo consciente por
volverse una presencia viva, comprensible y
misionera en la sociedad latinoamericana.

Este proceso no fue automatico; implicé superar
barreras teoldgicas, estéticas y pastorales muy
profundas.

1. Del "Ethnos” (la etnicidad) al
"Cosmos"” (la mision universal)

Durante sus primeras décadas en Centro y
Sudamérica, la principal funcién de las
parroquias ortodoxas fue la preservacion
cultural.

La parroquia como refugio identitario: Para las
comunidades arabes, griegas o eslavas, el templo
era el lugar donde se replicaba la patria chica. La
fe y la nacionalidad venian en el mismo paquete;
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bautizarse como ortodoxo equivalia, en Ia
practica, a pertenecer a esa didspora especifica.

La barrera invisible para el local: Esta simbiosis
entre fe y etnicidad creaba una muralla invisible
para el latinoamericano nativo que, sin
ascendencia oriental, sentia que entrar a una
iglesia ortodoxa era como entrar a una embajada
0 a un club social extranjero. No habia una
estructura pensada para acoger al "fuerefio"
cultural.

El despertar misionero: El verdadero desafio de
la  inculturacién  comenzé cuando las
generaciones nacidas en el continente -que ya
hablaban espafiol o portugués como dnica lengua
y cuyos referentes culturales eran totalmente
latinoamericanos- exigieron a su Iglesia dejar de
ser una "iglesia étnica" para convertirse en una
Iglesia local. Esto abrié la puerta para que
personas sin vinculos de sangre con el Cercano
Oriente o Europa del Este comenzaran a
acercarse por conviccion teologica.
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2. El encuentro de estéticas: La
sobriedad bizantina frente al
barroquismo latinoamericano

Uno de los choques mas sutiles pero profundos al
intentar evangelizar el entorno fue el choque
estético y devocional. El catolicismo popular en
Centro y Sudamérica se habia construido sobre
una fuerte tradicion barroca, altamente
emocional y centrada en lo escultorico:

Las procesiones y las imagenes: Las calles
latinoamericanas estaban (y estan) habituadas a
las masivas procesiones de santos tallados en
madera, imagenes realistas, capillas callejeras y
festividades patronales multitudinarias
marcadas por un fuerte fervor afectivo y popular.

El espacio litirgico ortodoxo: En contraste, la
Ortodoxia propone una estética completamente
diferente. Los templos no buscan el realismo
tridimensional de las estatuas, sino la
bidimensionalidad y el simbolismo abstracto de
los iconos. No hay imagenes de bulto, sino
ventanas al mundo espiritual. El culto es sobrio,
contemplativo, estructurado en torno al canto
bizantino o eslavo (muchas veces a capela) y al
misterio del iconostasio.
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La traduccion pastoral: Para lograr la
inculturacion, las comunidades ortodoxas
debieron explicar que su sobriedad no era
frialdad, sino una teologia de la transcantidad.
Ensefiar a los latinoamericanos a mirar un icono
no como una obra de arte o un idolo, sino como
un lugar de encuentro teolégico, requirié un
enorme esfuerzo de catequesis.

(La teologia de la transcantidad es un enfoque
teologico y filosdfico que sostiene que las
realidades divinas y espirituales no se pueden
medi;, acumular ni evaluar bajo criterios
cuantitativos materiales, sino que pertenecen a
una dimension puramente cualitativa y
trascendente.)

3. La integracion del converso
local: Entre la tradicion y Ila
adaptacion

A medida que la Iglesia Ortodoxa empezé a
recibir conversos latinoamericanos
(intelectuales, buscadores espirituales
descontentos con la modernizacién catoélica, o

personas atraidas por la liturgia antigua), surgio6
un nuevo desafio de friccion cultural:
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El peligro del "orientalismo de escaparate":
Algunos nuevos fieles latinoamericanos caian en
la tentacién de idealizar la Ortodoxia como un
exotismo cultural, intentando replicar
costumbres rusas, griegas o arabes de forma
artificial (cambiando su forma de vestir,
adoptando nombres extranjeros o buscando una
rigurosidad cultural ajena a su propia identidad).

La madurez de la inculturacion real: Los obispos
y tedlogos ortodoxos en el continente
entendieron que la verdadera inculturaciéon no
consiste en que el latinoamericano "se disfrace"
de oriental, sino en qué la Tradicion ortodoxa se
exprese con naturalidad en el alma
latinoamericana. Esto significo celebrar Ia
liturgia en perfecto castellano, componer musica
sacra adaptada a las sensibilidades musicales
locales sin perder el canon litdrgico, y permitir
que la vida familiar y social del creyente nativo se
integre sin contradicciones con su fe.

4. El testimonio silencioso y el
compromiso social

A diferencia de otras denominaciones cristianas
que crecieron en la region mediante agresivas

26




campafas de proselitismo o  masivas
movilizaciones mediaticas, la Ortodoxia en
Centro y Sudamérica ha optado histéricamente
por un crecimiento mas organico, silencioso y
litargico.

La presencia en la esfera publica: Al ser
minoritarias, las comunidades ortodoxas han
tenido que aprender a dialogar con una sociedad
secularizada y mayoritariamente catélica (o de
rapido crecimiento evangélico). Su
evangelizacion no se ha basado en la
confrontacion politica, sino en ofrecer un espacio
de refugio espiritual, de silencio contemplativo y
de profundidad patristica para aquellos que
buscan las raices del cristianismo antiguo.

La sintesis final: El desafio de la inculturacion ha
demostrado que la Ortodoxia no es una pieza de
museo inamovible destinada a morir con los
ultimos inmigrantes, sino una fe viva capaz de
injertarse en nuevas tierras. Hoy en dia, ver a
sacerdotes, tedlogos y fieles latinoamericanos
nativos liderando parroquias ortodoxas en el
subcontinente es la prueba de que el choque
cultural inicial ha dado paso a una plena
naturalizacion espiritual.
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La barrera litargica y Ia
transformacion del rito en un
misterio visual y sonoro

Para profundizar en la barrera litirgica y la
transformacion del rito en un misterio visual y
sonoro, es necesario analizar como este
fenémeno afectdé profundamente la psicologia
religiosa del feligrés latinoamericano y como
redefinid la experiencia de lo sagrado.

1. El choque de expectativas: Del
"entender" al "contemplar”

En el catolicismo iberoamericano, la estructura
de la misa (especialmente tras los siglos de
consolidacion tridentina) se habia configurado
en torno a una fuerte dinamica pedagogica y
racional. El fiel acudia al templo con Ia
expectativa de comprender un discurso.

La centralidad de la palabra: El sermén, la
homilia y las lecturas proclamadas directamente
en castellano permitian que el asistente siguiera
una linea narrativa moral e intelectual. La fe se
vivia a través del concepto y la explicacién
directa.
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El muro idiomatico: Cuando un observador o
feligrés latinoamericano ingresaba por primera
vez a un templo ortodoxo, se encontraba con un
escenario donde el idioma litirgico (arabe
clasico, griego bizantino o eslavo eclesiastico) era
un absoluto cédigo cerrado. Al no existir
traduccion simultdnea ni misales bilinglies
accesibles en las primeras épocas, el intelecto del
asistente quedaba completamente descolocado.
No habia un hilo argumental que seguir mediante
las palabras.

2. La mutacion del rito: Una
experiencia sinestésica

Al cancelarse la via intelectual y discursiva, el
cerebro humano busca otras formas de procesar
el entorno. En la Divina Liturgia ortodoxa, la
imposibilidad de entender el idioma provocé que
el culto se experimentara de manera sinestésica,
es decir, a través de una abrumadora inmersion
de los sentidos:

El impacto visual del espacio: La ausencia de
bancas en muchas tradiciones orientales
tradicionales, la penumbra de los templos
iluminados por cientos de velas, el brillo dorado
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de los iconos y las procesiones solemnes (las
entradas con el Evangelio y los Santos Dones)
transformaban la ceremonia en un drama
sagrado que se "veia" en lugar de escucharse.

El estimulo sonoro y olfativo: El canto coral a
capela (frecuentemente polifénico en la tradicién
rusa o antifonal y melismatico en la antioquena)
y la densa humareda del incienso actuaban como
vehiculos de trascendencia.

Para el feligrés local, esto generaba una dualidad
fascinante y desconcertante: por un lado, sentia
una profunda ajenidad por no poder articular
mentalmente lo que el sacerdote decia; por otro,
quedaba cautivado por wuna atmosfera de
misterio absoluto que evocaba una reverencia
reverencial y casi sobrecogedora hacia lo divino.

3. La sacramentalizacion del
silencio y la distancia

En la liturgia catolica de la época, aunque existia
el misterio del canon en latin, la homilia y las
partes dialogadas mantenian un anclaje en la
realidad cotidiana del idioma. En la Ortodoxia, el
misterio se blindaba deliberadamente mediante
barreras arquitectonicas y lingiiisticas:
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El Iconostasio como umbral: El gran muro de
iconos que separa el santuario de la nave central
(el altar del resto de la iglesia) ya establecia una
divisién fisica. Si a esto se sumaba que las
oraciones clave del sacerdote dentro del altar se
decian en voz baja o en una lengua ininteligible,
el rito se percibia como algo que ocurria detras
de una cortina invisible.

El efecto de distanciamiento: Esta configuracion
transformo inicialmente a la Iglesia Ortodoxa en
una institucién inaccesible para la evangelizacion
activa. Los nativos veian los servicios religiosos
con una mezcla de respeto supersticioso y
extrafieza. Se percibia el culto casi como un "rito
secreto" reservado exclusivamente para los
iniciados de ciertas comunidades extranjeras,
impidiendo que el mensaje cristiano oriental
penetrara en el tejido social general del pais.

4. La paradoja de la Ilengua
sagrada

Para las comunidades inmigrantes, mantener
estas lenguas no vernaculas era un acto de
supervivencia identitaria y un reconocimiento de
que lo sagrado merecia un lenguaje apartado de
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lo cotidiano (una "lengua apartada" para Dios).
Sin embargo, para el entorno sudamericano, esa
misma sacralidad lingiiistica funcion6 como un
foso defensivo.

Romper esa barrera décadas mas tarde, mediante
la introduccidén del espanol y el portugués en el
altar, no fue simplemente un cambio técnico de
traducciodn, sino una “revolucién pastoral”. Obligo
a la Iglesia Ortodoxa a renunciar a su cdmoda
coraza de "gueto cultural" para exponer su
teologia a la luz diafana de la comprension
publica, permitiendo que el misterio sonoro y
visual se uniera, por fin, al entendimiento de los
pueblos que la acogieron.
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El aislamiento comunitario

Para profundizar en este punto, es necesario
analizar como el aislamiento comunitario y la
transformacion de la parroquia en un "enclave
cultural” constituyeron una respuesta de
supervivencia ante la hostilidad y Ia
incomprensién de la sociedad receptora en
Centro y Sudamérica.

1. El estigma de la etiqueta
genérica: "Los turcos”

Cuando las primeras oleadas migratorias
procedentes del Imperio otomano
(principalmente sirios, libaneses y palestinos, en
su mayoria de confesion cristiana ortodoxa o
antioquena) desembarcaron en los puertos
sudamericanos a finales del siglo XIX y principios
del XX, se encontraron con una sociedad que
carecia por completo de herramientas para
comprender la complejidad geopolitica y étnica
de Medio Oriente.

La simplificacién burocratica: Dado que estos
inmigrantes viajaban con pasaportes otomanos,
la burocracia local y la poblacién general los
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rotularon indiscriminadamente bajo el término
despectivo o simplificador de "los turcos".

El choque de identidades: Para un cristiano
ortodoxo de Damasco, Beirut o Belén, ser
catalogado como "turco" (asociado al imperio
islamico del que precisamente intentaban
escapar o distanciarse) representaba una
profunda agresién a su identidad nacional y
religiosa. Este desconocimiento generalizado
empujo a las comunidades a replegarse sobre si
mismas, encontrando en sus co-etnicos el Ginico
espejo donde su verdadera identidad era
reconocida y respetada.

2. La parroquia como la "Patria
Chica” (El refugio total)

En este contexto de desarraigo, la iglesia
ortodoxa no cumplia una funcién meramente
espiritual o litdrgica; operaba como el centro
neuralgico de la vida comunitaria y social de la
didspora.

El templo y el sal6n parroquial como bastiones:
Los alrededores del templo se convirtieron en el
equivalente al pueblo de origen. Alli se fundaron
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sociedades de beneficencia, clubes sociales,
escuelas comunitarias y centros de ayuda mutua.

La preservacion integral: El aislamiento
comunitario implicé que la parroquia fuera el
espacio donde se defendian celosamente los
pilares de la vida tradicional:

La gastronomia: Las kipes, las empanadas arabes
y el café se convirtieron en elementos de
comunidén cultural que reforzaban los lazos de
pertenencia frente a una cocina local
completamente distinta.

La musica y la familia: Las bodas, los bautizos y
las festividades se celebraban bajo estrictos
codigos endogamicos y culturales, asegurando
que las costumbres no se diluyeran en el crisol de
la sociedad latinoamericana.

3. La doble orfandad y la autarquia
social

El aislamiento no fue solo una eleccion
identitaria, sino también una necesidad derivada
de la marginacién econdémica y social inicial.
Muchos de estos inmigrantes comenzaron como
buhoneros 0 vendedores ambulantes
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recorriendo pueblos y ciudades interiores,
enfrentandose al idioma, a la discriminacién y a
la extrafieza cultural.

La red de contencion: Ante la ausencia de un
Estado de bienestar o redes de apoyo estatales, la
comunidad ortodoxa estructur6 su propia red de
seguridad interna. La iglesia era el lugar donde el
recién llegado encontraba no solo consuelo
espiritual, sino un techo temporal, contactos
comerciales o ayuda econdmica para iniciar un
pequeio negocio.

El precio del aislamiento: Si bien este
enclaustramiento salvd a los inmigrantes de
perder sus raices, también profundiz6 el foso con
la sociedad latinoamericana. Al volverse
autosuficientes dentro de su burbuja cultural,
tardaron décadas en integrarse plenamente en
las estructuras civicas, politicas e intelectuales de
los paises que los acogieron, consolidando la
imagen de la Ortodoxia como un fenémeno
"exdtico" y ajeno al alma local.
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La eclesiologia ortodoxa

Para profundizar en la “perplejidad que generé la
eclesiologia  ortodoxa” en el entorno
latinoamericano, debemos comprender que el
impacto no fue solo teoldgico, sino una verdadera
"fractura de légica institucional” para una regién
cuya historia colonial y republicana estuvo
cimentada sobre la verticalidad romana.

1. El "Escandalo” de la falta de un
vértice de autoridad

En la mentalidad latinoamericana, la autoridad
religiosa -influenciada por siglos de catolicismo-
funciona bajo el principio de "la Gltima palabra”.
El Papa de Roma acttia como el juez supremo y el
unificador doctrinal.

La ausencia del "CEO" espiritual: Para los
observadores locales, el hecho de que la Iglesia
Ortodoxa no tuviera un lider Unico que dictara
politicas globales resultaba incomprensible.
Surgian preguntas constantes: ;Quién manda
aqui realmente? ;A quién hay que dirigirse si hay
un conflicto doctrinal?
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La sospecha de desunién: En un mundo
occidental donde la jerarquia es sinénimo de
orden, la estructura sinodal fue interpretada
erréneamente por muchos como una "falta de
unidad" o una debilidad organizativa. Se tendia a
pensar que, si cada Patriarcado (Ruso,
Antioqueno, Griego, etc.) era autdbnomo, entonces
no formaban parte de una misma Iglesia, sino que
eran "sectas" o entidades desconectadas, un
malentendido que las comunidades ortodoxas
tuvieron que combatir durante décadas.

2. La Sinarquia frente al habito de
la obediencia jerdrquica

La sinarquia (el gobierno conjunto) es un
concepto mucho mas complejo que la monarquia
papal. En la Ortodoxia, la unidad se mantiene a
través de la koinonia (comunién) y la adhesion
comun a los canones, no por obediencia a una
silla centralizada.

El choque con el "modelo cuartel/Estado":
Latinoamérica hered6 estructuras donde el
poder emana del centro. Cuando el fiel
latinoamericano veia que un obispo ortodoxo
tomaba decisiones importantes (como cambios
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litirgicos o la gestion de bienes) en consulta con
un consejo de ancianos o mediante acuerdos
sinodales, le resultaba ajeno.

La descentralizacibn como misterio: La
descentralizacién ortodoxa implica que ninguna
iglesia local tiene el derecho de intervenir en los
asuntos internos de otra sin invitacion. Para un
sistema acostumbrado al derecho canénico
romano, que permite a Roma intervenir casi en
cualquier didcesis del mundo, este respeto por la
autocefalia parecia una falta de control
institucional.

3. ElI mapa geogrdfico como
laberinto jurisdiccional

La estructura de Patriarcados nacionales generd
en América Latina un fendémeno uUnico que
desafiéo la logica de la "diécesis territorial”
catdlica:

La diaspora que replica la historia: Como estas
iglesias llegaron a América arrastrando sus
divisiones o fronteras de origen, se dio el caso de
que en una misma capital latinoamericana
podian existir tres o cuatro obispos ortodoxos
diferentes, cada uno respondiendo a un
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Patriarcado distinto en el extranjero (Moscy,
Damasco, Constantinopla).

La perplejidad del ciudadano: Para el ciudadano
promedio, acostumbrado a que "la Iglesia” en su
ciudad sea una sola y tenga un solo obispo que
representa a toda la region, esta multiplicidad de
jurisdicciones independientes era un caos
administrativo inexplicable. ;Co6mo podian ser
todos "la verdadera Iglesia" si no compartian la
misma cadena de mando? Este punto fue, quizas,
el mayor obstaculo para que el latinoamericano
comun comprendiera la naturaleza de la
Ortodoxia durante el siglo XX.

4. La autoridad del "Primus inter
pares”

Para los latinoamericanos, la figura del Patriarca
Ecuménico de Constantinopla es a menudo
confundida con la de un "Papa oriental". La
realidad, sin embargo, es que él es solo un primus
inter pares (primero entre iguales).

El limite del poder: Explicar a los fieles locales
que el Patriarca Ecuménico tiene un rol
honorifico y de coordinacion, pero no el poder de
anular las decisiones de otros Patriarcas,
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requeria un esfuerzo pedagégico que chocaba
frontalmente con la expectativa de una autoridad
monarquica. La Ortodoxia, en este sentido,
propone una democracia teoldgica basada en la
tradicion que, para la sociedad latina, resultaba
casi revolucionaria.

En resumen, el choque no fue solo por "quién
manda”, sino por "como se legitima el poder".
Mientras el catolicismo en la region legitimaba el
poder a través de la obediencia vertical, la
Ortodoxia presentaba un modelo de legitimidad
horizontal y colegiada que, inicialmente, fue visto
mas como un desorden administrativo que como
una estructura eclesiolégica profunda.
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La tension entre autonomia,
sinarquia y la mentalidad juridica
latinoamericana

Para profundizar en este tema, es necesario
analizar cémo este modelo descentralizado
choco con las categorias mentales del derecho y
la politica en el subcontinente.

1. La crisis de la "Jurisprudencia de
la Silla Unica”

En la cultura juridica e institucional de Centro y
Sudamérica -fuertemente marcada por el
derecho romano y por siglos de administracién
eclesiastica centralizada bajo el Patronato Real y
la curia romana- la existencia de una autoridad
suprema y univoca es la garantia de que una
institucion es "legitima" y "ordenada".

El desconcierto del organigrama: Cuando los
intelectuales, juristas o fieles locales intentaban
aplicar su ldgica institucional a la Iglesia
Ortodoxa, se topaban con un vacio de
comprension. No entendian cémo una institucion
global podia mantenerse unida sin un tribunal
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supremo de apelacion terrenal o sin un centro
ejecutivo de toma de decisiones.

La sospecha de la fragmentacién: Para la 6ptica
occidental moderna y catodlica, la divisiéon en
Patriarcados independientes (Ruso, Antioqueno,
Serbio, etc.) era interpretada erréneamente
como un sistema federativo a punto de
fracturarse o, peor aun, como iglesias nacionales
separadas que competian entre si, ignorando que
el vinculo de unidad ortodoxo no es juridico ni
politico, sino puramente sacramental y mistico
(la confesion de la misma fe y la comunién en el
altar).

2. La colision con el concepto
moderno de soberania y Estado-
Nacion

Curiosamente, la estructura ortodoxa de iglesias
autocefalicas (que suelen organizarse
histéricamente en torno a regiones o identidades
culturales/nacionales) choc6 de frente con el
modo en que América Latina concebia la religion
en el espacio publico.

La Iglesia como corporacién transnacional vs.
Estado: En Occidente, la Iglesia Catélica operaba

43




como una multinacional centralizada con su
propio estado (el Vaticano) y un embajador (el
Nuncio Apostolico) reconocido por los gobiernos
locales. La Iglesia Ortodoxa, al llegar fragmentada
en multiples patriarcados sin un "vocero
universal" en Roma, no encajaba en los
protocolos diplomaticos ni en las categorias
juridicas del Estado latinoamericano.

El problema de la representacion: Los gobiernos
y las cancillerias locales no sabian con quién
tratar formalmente cuando querian establecer un
didlogo interreligioso o institucional con "la
comunidad ortodoxa", ya que no existia una sola
cabeza visible que agrupara a todas las
jurisdicciones presentes en el pais.

3. La sinarquia como "Anarquia” a
los ojos del centralismo

La palabra sinarquia (del griego syn, con, y arché,
mando o gobierno) denota un gobierno colegiado
o conjunto. Sin embargo, para una region
acostumbrada a caudillismos politicos y
jerarquias eclesiasticas verticales, este equilibrio
horizontal a menudo fue malinterpretado.
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La falsa impresion de debilidad: Al no haber un
jerarca con poder de veto universal o capacidad
de imponer disciplina de manera unilateral, los
conflictos internos en las didcesis de la diaspora
(disputas por propiedades, nombramientos o
lineas pastorales) a veces escalaban de formas
que desconcertaban al entorno local.

La resolucidn por el consenso: Mientras que en el
modelo romano un decreto papal zanja una
disputa de inmediato, el modelo sinodal exige
dialogo, conciliacién y la busqueda de consensos
entre obispos que son formalmente iguales en
dignidad. Para una sociedad latinoamericana
habituada a que la solucién venga "desde arriba”,
este proceso lento, deliberativo y basado en
canones antiguos parecia un signo de paralisis
institucional.

4. El repliegue hacia la autogestion
juridica interna

Obligadas a operar en un entorno legal y cultural
que no las comprendia, las comunidades
ortodoxas en América Latina desarrollaron un
pragmatismo defensivo:
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La personalidad juridica fragmentada: Para
poder comprar terrenos, construir templos y
registrar bienes, cada jurisdiccion (la antioquena,
por un lado, la rusa por otro, la griega por el
tercero) debié tramitar de manera independiente
su  reconocimiento ante los  Estados
latinoamericanos. Esto reforzé ante la opinion
publica la idea de que no eran una sola Iglesia,
sino organizaciones completamente desligadas
entre si.

La maduracioén institucional: Con el tiempo, este
choque obligd a las jerarquias ortodoxas en el
subcontinente a realizar un esfuerzo pedagégico
monumental, explicando que la diversidad
administrativa externa no rompia la unidad
interior de la Fe, y demostrando que la sinarquia
no es sinénimo de desorden, sino una fidelidad
radical a la estructura de la Iglesia de los
primeros siglos, anterior a la consolidacion del
papado moderno.
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Clero casado y Celibato

Para profundizar en la confrontacion entre el
clero casadoy el celibato obligatorio, es necesario
analizar coémo esta diferencia disciplinaria alter6
profundamente las percepciones sociales, el
estatus del sacerdote y la dinamica familiar
dentro de un entorno moldeado por el
catolicismo romano.

1. El estatus del "Sagrado Vardn":
La ruptura del estereotipo catdlico

En la Centro y Sudamérica de los siglos XIX y XX,
la figura del sacerdote catdlico secular estaba
investida de una sacralidad que dependia, en
gran medida, de su separacion radical del mundo
secular.

El celibato como prueba de pureza y entrega:
Para la mentalidad catdlica tradicional de la
region, el celibato obligatorio no era solo una
norma disciplinaria, sino la condicién
indispensable para que un hombre pudiera
consagrarse por completo a Dios. Se asumia que
la castidad otorgaba al sacerdote un estatus
ontolégico superior, colocandolo en una
categoria limitrofe entre lo humano y lo divino.
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Lo que nunca se dijo, es que habia sido una medid
econdmica tomada en el medioevo, dado que los
miembros del clero de la época eran nobles y si
estaban solteros sus fortunas y propiedades
quedaban para el Vaticano.

El desconcierto ante el sacerdote de familia: La
presencia de un sacerdote ortodoxo casado (el
presbitero secular) que asistia al mercado,
llevaba a sus hijos al colegio, conducia un
automovil y compartia un almuerzo familiar
rompia de golpe con esa mistica de intocabilidad.
Para el feligrés local, ver a un hombre con
vestiduras bizantinas oficiando la liturgia el
domingo y, al dia siguiente, vistiendo ropa de civil
y atendiendo asuntos domésticos, resultaba
desconcertante. Se cuestionaba de forma
instintiva: ;COmo puede ser un guia espiritual
plenamente dedicado si tiene una esposa y
preocupaciones econémicas familiares?

2. La doble via del clero: La
separacion entre el mundo
mondrquico y el secular

Para entender la légica ortodoxa, hay que
comprender que la distincion entre clero casado
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y célibe no es un "descuidos”" o una reforma
moderna, sino una estructura milenaria basada
en dos vocaciones diferentes dentro de la misma
Iglesia:

El clero secular (el padre de familia): El hombre
que se casa antes de recibir la ordenacién
diaconal puede ser ordenado sacerdote para
servir directamente a una comunidad parroquial.
La Iglesia considera que la experiencia de la vida
familiar, el matrimonio y la crianza de hijos
otorga al pastor una madurez empatica y practica
muy valiosa para aconsejar a sus fieles en los
problemas cotidianos del hogar.

El clero monéstico (el obispo): Por el contrario,
los obispos en la Ortodoxia se eligen
exclusivamente de entre los monjes (quienes han
hecho votos de celibato, pobreza y obediencia).
Por lo tanto, la jerarquia superior si es célibe,
pero proviene de los monasterios, no del clero
parroquial.

El choque institucional: Este modelo dual -donde
el pastor de la comunidad es un hombre de
familia, pero el lider diocesano (el obispo) es un
monje aislado del mundo- desconcertaba a la
sociedad latinoamericana, que intentaba
homologar la jerarquia ortodoxa con Ia
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estructura piramidal del catolicismo romano,
donde todos los escalones de poder (desde el
sacerdote rural hasta el obispo y el Papa)
compartian la misma condicién de -celibato
obligatorio.

3. La Presbitera (o Khouria): El rol
de la esposa del sacerdote en la
comunidad

En el catolicismo latinoamericano, la casa cural
era un espacio tradicionalmente reservado o
ajeno a la dindmica familiar convencional. En
cambio, en la parroquia ortodoxa, la llegada de un
sacerdote casado introdujo un nuevo agente
social: 1a esposa del sacerdote.

Una corresponsabilidad pastoral implicita: La
mujer del sacerdote (conocida en la tradicion
eslava como presbitera y en la antioquena como
khouria o "madre") asumia un rol de liderazgo
natural dentro de la comunidad. Organizaba
obras de caridad, coros, catequesis y el cuidado
del templo.

El choque cultural con el rol de género: En
sociedades latinoamericanas donde los roles de
género tradicionales estaban fuertemente
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demarcados, ver a una mujer con un liderazgo
eclesial tan visible y respetado al lado de su
esposo desafiaba las expectativas convencionales
sobre quiénes debian administrar el espacio
religioso. No era una "monja" ni una feligresa
comun, sino una figura co-protagonista en la vida
de la parroquia.

4. La sospecha y la asimilacion del
escandalo

En las primeras décadas, los sectores mas
conservadores o tradicionalistas de la sociedad
catolica local miraban al clero casado ortodoxo
con recelo, e incluso con prejuicios morales
infundados derivados del desconocimiento de los
canones orientales (que permiten el matrimonio
previo a la ordenaciéon, pero prohiben
estrictamente contraer nupcias después de ser
ordenados, o volver a casarse en caso de viudez).

Con el paso del tiempo y la mayor exposicién
intercultural, esta diferencia dejé de ser vista
como una "anomalia" para convertirse en uno de
los aspectos mas humanizadores de la Iglesia
Ortodoxa. Para muchos Ilatinoamericanos
desencantados con el clericalismo rigido, la
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figura de un sacerdote con los pies en la tierra,
que comprende las dindmicas del matrimonio y
la familia porque las vive en carne propia, pasé de
ser un choque cultural a transformarse en un
profundo atractivo pastoral.
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El cambio de idioma

Para profundizar en el transito hacia el espafiol y
la apertura a los Ilatinoamericanos sin
ascendencia oriental, es necesario analizar como
este cambio lingliistico no fue una simple medida
practica de traduccién, sino una verdadera
revoluciéon eclesiolégica e identitaria que
transform6 a la Iglesia Ortodoxa en el
subcontinente.

1. El fin del "Gueto Etnico": La
transicion de la lengua del hogar a
la lengua del Reino

Durante décadas, las parroquias ortodoxas en
Hispanoamérica operaron bajo una logica de
preservacion en clave nostalgica. El idioma
liturgico (ya fuera arabe, griego o eslavo) era el
cordon umbilical que unia al inmigrante con su
tierra natal. Sin embargo, para la segunda y
tercera generacion de nacidos en América Latina
-asi como para cualquier buscador espiritual
local-, este muro idiomatico representaba una
frontera infranqueable.

La urgencia de la supervivencia pastoral: A
medida que los hijos y nietos de los inmigrantes
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se integraban plenamente en la sociedad
hispanohablante, la incomprensién de la liturgia
comenzé a vaciar los templos juveniles. Mantener
el idioma de origen ya no protegia la fe, sino que
aceleraba la asimilacién y la pérdida de los fieles
hacia otras denominaciones.

El salto al castellano: La introduccion progresiva
del espafiol en la Divina Liturgia rompié el
aislamiento. Al escuchar las oraciones, las
lecturas del Evangelio y los himnos en su propia
lengua materna, el feligrés local dejé de ser un
"espectador extranjero" para convertirse en un
participe activo del misterio litargico.

2. El impacto en los buscadores
espirituales: La "Ortodoxia sin
pasaporte”

La adopcidn del castellano abri6 las puertas a un
fenomeno completamente nuevo: la llegada de
latinoamericanos sin ningin vinculo étnico,
familiar o cultural con el Cercano Oriente o
Europa del Este.

La sed de cristianismo antiguo: A finales del siglo
XXy principios del XXI, un sector de intelectuales,
jovenes y cristianos descontentos con la
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polarizacién o las reformas modernizantes de
otras denominaciones comenzaron a buscar
alternativas que ofrecieran raices histéricas
profundas, continuidad apostélica y un fuerte
anclaje mistico.

La barrera derribada: Si bien la teologia, la
patristica y la estética bizantina ya ejercian una
atraccién fascinante, la barrera del idioma
impedia que esa curiosidad intelectual se
convirtiera en conversion religiosa. Al celebrarse
los servicios en castellano, la Ortodoxia dej6 de
ser percibida como una "franquicia religiosa
exclusiva para colonias extranjeras" y se presento
a si misma como lo que declara ser: la Iglesia
catolica y apostolica universal, accesible para
cualquier ser humano.

3. El desdfio teoldgico de verter la
Tradicién al espariol

Traducir la liturgia ortodoxa al castellano no fue
un simple ejercicio de diccionario; implicé un
profundo desafio teolégico y cultural. Los textos
bizantinos estdn cargados de matices
conceptuales muy precisos acufiados durante los
primeros concilios ecuménicos.
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La acufiaciéon de un nuevo vocabulario sagrado:
Conceptos clave como Theosis (deificacién), nous
(el ojo del alma o intelecto espiritual), phronema
(la mentalidad eclesial) o la distincion entre la
esencia y las energias de Dios exigieron a los
traductores un esfuerzo riguroso para que el
castellano -un idioma profundamente moldeado
por la teologia y la filosofia escolastica del
catolicismo romano- pudiera captar con fidelidad
la mistica apofatica de Oriente.

La adaptacion musical: Traducir los textos no
bastaba; debian ajustarse a los tonos liturgicos
(los ocho ecos de la musica bizantina y eslava)
para que pudieran ser cantados sin perder el
ritmo ni la solemnidad. Compositores y coros
eclesiasticos locales tuvieron que adaptar la
poesia sacra griega y eslava a la métrica del
idioma espafol, logrando una sintesis estética
inédita.

4. La tension interna: Tradicion
universal versus identidad local

Este transito lingiiistico no estuvo exento de
fricciones al interior de las propias comunidades
tradicionales:
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El temor a la pérdida identitaria: Los sectores
mas conservadores de las primeras generaciones
de inmigrantes temian que, al eliminar el &rabe o
el griego, la parroquia perdiera su alma y su
funcion como refugio cultural. Argumentaban
que el idioma original guardaba un "sabor
sagrado” insustituible.

La sintesis definitiva: Con el paso del tiempo, se
consolid6 una madurez pastoral que demostro
que la verdadera Tradiciéon ortodoxa no esta
atada a un idioma humano en particular
(recordando que el cristianismo primitivo
predicé en arameo y griego, pero se expandio a
todas las lenguas del mundo en Pentecostés).

Hoy en dia, el uso del espanol ha permitido que la
Iglesia Ortodoxa en Centro y Sudamérica transite
de ser una suma de "diasporas aisladas" a
constituirse como una “Iglesia local arraigada”,
donde pastoresy fieles nativos comparten el altar
con los descendientes de aquellos primeros
inmigrantes que llegaron hace mas de un siglo
buscando un hogar para sus vidas y su fe.
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Ortodoxia y Religiosidad Popular

Para profundizar en el encuentro con la
religiosidad popular, es necesario analizar como
la Iglesia Ortodoxa debié navegar entre dos
mundos estéticos y espirituales profundamente
opuestos: el barroco emocional y escultérico del
catolicismo latinoamericano, y la sobriedad
contemplativa y bidimensional de la tradicién
bizantina.

1. El choque de sensibilidades:
Esculturas  procesionales vs.
Teologia del icono

El catolicismo popular en Centro y Sudamérica se
consolidé histéricamente a través de una fuerte
impronta sensorial y afectiva, heredada de la
Contrarreforma espaiiola.

El realismo tridimensional y la devocion afectiva:
Las festividades locales giran en torno a
imagenes escultoricas de bulto -santos, virgenes
y cristos sufrientes- ricamente vestidas, sacadas
en masivas procesiones por las calles, tocadas,
lloradas y convertidas en el centro de un fervor
popular muy visceral y dramatico. La relaciéon con
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lo sagrado pasa por el contacto fisico, la ofrenda
material y la emotividad desbordante.

La bidimensionalidad y la ventana al cielo: La
Ortodoxia, en contraposicién radical, rechaza las
estatuas o imagenes tridimensionales en el culto
por considerarlas cercanas a los volimenes de los
idolos paganos. Su expresion visual es
exclusivamente el icono pintado (bidimensional).
El icono no busca conmover las emociones
humanas mediante el realismo anatémico o el
dramatismo del dolor fisico; por el contrario,
utiliza la inversion de la perspectiva, la
estilizacién de los rostros y los fondos dorados
para representar la transfiguraciéon de la materia
y servir como un canal de oracidn contemplativa.
Para el feligrés latinoamericano acostumbrado a
la escultura procesional, entrar a un templo
ortodoxo donde las paredes estan cubiertas de
rostros bidimensionales que miran con absoluta
quietud y eternidad representaba un salto
estético monumental.
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2. La tension entre la teologia
apofatica y el fervor popular
masivo

Otra fricciéon profunda residia en el modo de
concebir el misterio divino:

La via catafatica y emotiva del barroco: La
religiosidad popular latinoamericana tiende a
explicar y dramatizar los misterios de la fe de
forma muy explicita y emotiva (el dolor fisico de
la Pasion, la dulzura maternal de la Virgen en
advocaciones locales, las mandas, las promesas y
las fiestas patronales con danzas y musica
festiva).

La apofatica oriental y la sobriedad litirgica: La
Ortodoxia esta profundamente anclada en Ia
teologia apofatica (el conocimiento de Dios a
través de la experiencia mistica del silencio y la
negacion de conceptos humanos absolutos,
reconociendo que Dios es trascendente e
inabarcable). Sus servicios no buscan el climax
emocional de una fiesta popular callejera, sino la
quietud interior (hesiquia), el recogimiento y la
participacion mistica en la liturgia celestial a
través del canto y la reverencia. Para el
latinoamericano de piedad tradicional, esta
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sobriedad a menudo se interpretaba inicialmente
como una falta de fervor o frialdad espiritual.

3. El delicado equilibrio: Fidelidad
a la Tradicion vs. Empatia pastoral

El verdadero reto para los pastores ortodoxos en
el subcontinente no fue "copiar"” la religiosidad
popular para atraer masas -lo cual habria
traicionado los canones y la identidad patristica
de la Iglesia-, sino encontrar un punto de
encuentro que respetara la sensibilidad
devocional del nuevo feligrés sin alterar la pureza
del rito oriental.

Revalorizar el sentido de la fiesta: La Iglesia
Ortodoxa no elimin6é el concepto de festividad,
pero lo reorientd. Las fiestas patronales (como la
Dormicion de la Madre de Dios o la Exaltacion de
la Cruz) se celebran con gran solemnidad y
alegria comunitaria, pero centradas en la Divina
Liturgia, la bendicién de los frutos o del agua, y la
veneracion de los iconos, sustituyendo la
algarabia profana y las procesiones callejeras de
estatuas por una profunda experiencia liturgica
dentro del templo.
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La catequesis de la imagen: En lugar de prohibir
tajantemente el afecto devocional del
latinoamericano, los sacerdotes se enfocaron en
una paciente labor catequética. Se ensefié a los
fieles a canalizar su devocion mariana y hacia los
santos no a través de la posesion de imagenes
tridimensionales o mandas populares, sino
mediante el profundo vinculo espiritual que se
establece con el icono y la intercesion de los
santos en la comunion de los santos.

4. Una sintesis de madurez
espiritual

Este encuentro de sensibilidades obligd a la
Ortodoxia a dejar de ser un territorio cerrado e
impenetrable. Al comprender que la religiosidad
popular latinoamericana buscaba, en el fondo,
una cercania real con lo divino y una necesidad
de amparo comunitario, la Iglesia Ortodoxa supo
ofrecer una alternativa que no renunciaba a su
sobriedad milenaria, pero que abria sus puertas
con calidez pastoral.

Hoy en dia, este equilibrio permite que muchos
latinoamericanos encuentren en el silencio de los
iconos, en la profundidad apofatica de su teologia
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y en la dignidad contemplativa de su liturgia una
respuesta sanadora a una vivencia religiosa a
menudo desgastada por el ruido y la
superficialidad del mundo moderno.
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La Divina Liturgia

La Divina Liturgia es el servicio eucaristico
central y solemne de la Iglesia Ortodoxa (y de las
Iglesias catdlicas de rito oriental). A diferencia de
otras liturgias cristianas occidentales, la
Ortodoxia no utiliza términos como "misa" o
"culto" para referirse a este servicio, sino que lo
denomina "Divina Liturgia” para enfatizar su
naturaleza: un evento donde la tierra y el cielo se
unen, y donde la comunidad cristiana participa
anticipadamente en el banquete del Reino de los
Cielos.

Los aspectos fundamentales que definen la
Divina Liturgia abarcan los siguientes puntos:

1. Su naturaleza: No un recuerdo,
sino una participacion real

Para la teologia ortodoxa, la Divina Liturgia no es
una simple representacion simbdlica ni un mero
recuerdo histérico de la Ultima Cena y la Pasién
de Cristo. Es una actualizacién mistica del tnico
Sacrificio de la Cruz.

Cuando se celebra la Liturgia, la Iglesia no viaja
mentalmente al pasado, sino que el tiempo
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terrenal se suspende y la comunidad es elevada
al altar celestial para adorar junto a los angeles y
a todos los santos.

2. La estructura tripartita de la
Liturgia

La celebracion de la Divina Liturgia
(habitualmente la de San Juan Cris6stomo o la de
San Basilio el Grande) se divide estructuralmente
en tres partes fundamentales:

La Proscomidia (o Liturgia de la Preparacién): Es
un rito previo y reservado que realiza el
sacerdote (y el didcono) en el altar lateral
(prothesis). Alli se preparan el pan (el Agnus o
cordero) y el vino que se utilizaran en la
eucaristia. Este momento simboliza la vida oculta
de Cristo, su nacimiento y su camino hacia el
sacrificio.

La Liturgia de los Catecimenos: Antiguamente
era la unica parte a la que podian asistir los que
se estaban preparando para el bautismo
(catecadmenos). Incluye letanias, la lectura de los
Salmos (Antifonas), la Pequefia Entrada con el
Evangelio, la lectura de la Epistola y el Santo
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Evangelio, seguida tradicionalmente por Ila
homilia.

La Liturgia de los Fieles: Es el nticleo sacramental
del servicio. Comienza con la Gran Entrada (el
traslado solemne de los dones desde el altar
lateral hacia la mesa del altar central). Luego se
canta el Credo, se desarrolla la Anéafora (la
Plegaria Eucaristica donde, mediante la
invocacién del Espiritu Santo o Epiclesis, el pan y
el vino se convierten verdaderamente en el
Cuerpo y la Sangre de Cristo), se reza el Padre
Nuestro y se procede a la Sagrada Comunion de
los fieles.

3. La vivencia a través de los
sentidos y la contemplacion

Como se ha sefialado en la tradicion oriental, la
Divina Liturgia no busca ser una clase magistral
teoldgica dirigida al intelecto discursivo, sino una
experiencia sinestésica y mistica.

Todo en ella -el canto coral a capela, el brillo de
los iconos dorados, el aroma denso del incienso,
las procesiones solemnes y el silencio
reverencial- esta diseflado para que el ser
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humano adentre su alma en el misterio de la
transfiguracién divina (theosis).

4. Una comunion eclesial y c6smica

En la Divina Liturgia nadie participa de forma
aislada. Es un acto corporativo donde el Cuerpo
de Cristo se manifiesta en la tierra.

En las oraciones se recuerda y se nombra
activamente a los obispos, alos gobernantes, alos
enfermos, a los difuntos y, de manera muy
especial, ala Madre de Dios (la Theotokos) y a los
santos, haciendo evidente que la Iglesia incluye
tanto a los vivos en la tierra como a los que ya
habitan en el Reino celestial.
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La importancia de la comunidad
en la Divina Liturgia

Para comprender por qué en la Divina Liturgia
nadie participa de forma aislada, es necesario
adentrarse en la concepcion eclesiolégica mas
profunda de la Iglesia Ortodoxa: la Iglesia no es
una mera suma de individuos que "van a cumplir
con un precepto religioso", sino un organismo
vivo, un reflejo de la comunion trinitaria.

Este caracter corporativo y profundamente
comunitario se manifiesta en multiples
dimensiones:

1. La refutacion del individualismo
espiritual ("Mi fe privada”)

En la cultura religiosa moderna -fuertemente
influenciada por el subjetivismo occidental-, la
relacion con Dios se entiende a menudo como un
asunto estrictamente privado e individual ("Jesus
y yo"). La Ortodoxia rechaza de plano esta
premisa.

El bautismo como entrada a una familia: Nadie se
salva en solitario ni asiste a la liturgia como un
espectador aislado. Desde el momento del
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bautismo, el creyente es injertado en un cuerpo
vivo.

La imposibilidad de una Liturgia solitaria: Por
regla general en la tradiciéon ortodoxa, un
sacerdote no puede celebrar la Divina Liturgia
completamente solo. Necesita, al menos, la
respuesta de un cantor o un diacono (la voz de la
comunidad). La oracién liturgica se expresa
siempre en plural: "Oremos al Sefor", "Padre
nuestro”, "Hagamos nuestra ofrenda". La primera
persona del singular ("yo") practicamente
desaparece; el sujeto de la liturgia es siempre el
"Nosotros" eclesial.

2. La comunion césmica y
atemporal (Vivos, difuntos y
santos)

Como se vio en la Proscomidia, la patena con el
Cordero y las particulas que rodean a los santos,

a la Virgen, a los vivos y a los difuntos no es solo
una metafora piadosa, sino una realidad mistica.

La frontera de la muerte disuelta: Cuando la
comunidad celebra la Divina Liturgia en la tierra,
no esta sola en el templo fisico. Se une invisible
pero real alos dngeles, a los arcangeles y a toda la
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hueste celestial, asi como a los antepasados y
santos que ya partieron.

La Iglesia como totalidad: En ese altar; el abuelo
difunto, el santo patrén del siglo IV, el sacerdote,
el vecino que esta sentado al lado y el creyente
mas lejano forman un solo bloque de amor y
adoracion alrededor de Cristo. Participar en la
Liturgia es romper las barreras del tiempo y del
espacio para ser uno solo en el Cuerpo mistico.

3. La co-responsabilidad en el
culto: No hay espectadores

En algunas estructuras religiosas jerdrquicas
tradicionales, el sacerdote realiza el rito "para” la
gente, mientras los fieles observan desde los
reclinatorios de manera pasiva. En la Ortodoxia,
esto es teologicamente imposible.

El Sacerdocio Real de los Fieles: Si bien existe el
sacerdocio ministerial (el presbitero ordenado
para consagrar los dones), toda la asamblea
bautizada participa activamente. El pueblo
responde al sacerdote con los cantos ("Amén",
"Sefor, ten piedad"). Sin la participacién activa y
el "Amén" coral de la comunidad, el servicio no
puede completarse.
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El Cuerpo de Cristo encarnado: Al comulgar del
mismo Pan y del mismo Cdliz, los fieles no solo se
unen a Cristo de manera individual, sino que se
hacen un cuerpo entre ellos. San Pablo lo expresa
claramente: Porque un solo pan es el que somos,
un solo cuerpo somos, pues todos participamos
de aquel unico pan” (1 Corintios 10, 17).

Afirmar que la Divina Liturgia es un acto
corporativo donde el Cuerpo de Cristo se
manifiesta en la tierra significa que, por unas
horas, la humanidad fragmentada, dividida por el
egoismo, el aislamiento moderno y las
diferencias sociales, se reine en un espacio
donde la unidad perfecta de la Trinidad se refleja
en la tierra. En ese instante, el individuo deja de
estar solo y se descubre parte de una comunién
eterna.
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La Consagracion (brevisima
explicacion)

La consagracion de los elementos eucaristicos
(el pany el vino) es uno de los puntos donde la
teologia y la liturgia de la Iglesia Ortodoxa
divergen de la Iglesia Catélica Romana, tanto en
su explicacion teoldgica como en el momento

preciso y la forma en que se realiza dentro del
rito.

1. El momento de la consagracion:
;Cudndo ocurre el cambio?

La principal diferencia operativa y teoldgica
radica en el instante liturgico en que el pany el
vino se convierten en el Cuerpo y la Sangre de
Cristo, asi como la definicién filoséfica y
dogmatica del cambio de las especies (pan y
vino) en el Cuerpo y la Sangre del Sefor, los
romanos hablan de transubstanciacion y los
Ortodoxos en cambio no consideran explicar
filoséficamente el modo del cambio mediante
las categorias aristotélicas de “substancia y
accidentes”, los Ortodoxos hablan de metabole
(vetaBoAn) o transformacién/cambio de los
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Dones, sin intentar explicar filoséficamente el
modo en que ocurre el misterio.

No habla simplemente de un simbolo. El Cristo
que recibimos en la Eucaristia es
verdaderamente Cristo, aunque el misterio de
como se realiza esta transformacién pertenece a
la accion de Dios.

La accién conjunta de la Santisima Trinidad: el
Padre recibe la ofrenda; el Hijo es quien se ofrece
y se da como alimento; y el Espiritu Santo
santifica los Dones y realiza sacramentalmente
el misterio.

En la tradicion romana: El momento de la
consagracion esta juridica y teoldgicamente
fijado en las Palabras de la Institucion (las
palabras pronunciadas por Jesus en la Ultima
Cena: "Esto es mi Cuerpo... Este es el calizde mi
Sangre"), acompafadas por la accion y las
manos del sacerdote sobre los dones.

En la tradiciéon ortodoxa: Aunque las Palabras
de la Institucién se pronuncian solemnemente
durante la Plegaria Eucaristica (llamada
Anafora), la Ortodoxia sostiene que la
consagracion total y definitiva no ocurre solo en
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ese instante verbal, sino durante la Epiclesis (del
griego epiklesis, que significa "invocacién" o
"llamada sobre").

2. La Epiclesis: La invocacién al
Espiritu Santo

Para los ortodoxos, el misterio de la
transformacién eucaristica es una accion de
toda la Santisima Trinidad, pero se atribuye de
manera muy especial a la intervencion directa
del Espiritu Santo.

Tras cantarelhimno de alabanzay pronunciar las
palabras de Cristo, el sacerdote (o el diacono, si
lo hay) levanta las manos e invoca al Padre para
que envie al Espiritu Santo sobre los dones
presentes y sobre la comunidad.

El sacerdote reza pidiendo que el Espiritu Santo
descienda y convierta (metabole) el pan en el
precioso Cuerpo de Cristo y el vino en su
preciosa Sangre.

Este momento es el punto culminante y mas
sagrado de toda la Divina Liturgia. En las
tradiciones rusa y griega, por ejemplo, el coro
entona un himno especial a la Madre de Dios
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(Axion Estin o similar) mientras el templo entero
guarda un profundo silencio reverencial y los
fieles se postran en tierra.

3. Explicacion teoldégica: Misterio
frente a especulacion escolastica
Ambas Iglesias comparten la fe dogmatica
fundamental de que la presencia de Cristo en la
Eucaristia es real, verdadera y sustancial, y no
meramente simbdlica. Sin embargo, difieren en
coémo explican este misterio:

La Transustanciacion (Occidente): La Iglesia
Catolica Romana adoptd en la Edad Media la
filosofia escolastica (especificamente la
distincién aristotélica entre sustancia vy
accidentes) para explicar el dogma. Se ensena
que la sustancia del pan y del vino cambia por
completo en la sustancia del Cuerpo y la Sangre
de Cristo, mientras que los accidentes
(apariencias fisicas de sabor, color, textura)
permanecen intactos.

ElSanto Misterio (Oriente): La teologia ortodoxa
es mas reacia a utilizar categorias filoséficas o
juridico-aristotélicas (como ‘"sustancia" vy
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"accidentes") para definir un misterio que supera
la razén humana. Prefieren mantener una
postura de reverente asombro (apofatismo): se
afirma con total firmeza que el pan es
verdaderamente el Cuerpo y el vino es
verdaderamente la Sangre, pero se evita
"explicar mecanicamente" el cémo ocurre,
considerandolo un Misterio sagrado que se
experimenta en la fe y la liturgia, mas que una
férmula de laboratorio teoldgico.

4. Diferencias litiirgicas materiales
y prdcticas

Esta distincién teoldégica se traduce en
diferencias muy concretas dentro del altar:

El pan utilizado:

Occidente utiliza tradicionalmente pan azimo
(sin levadura, la hostia delgada), reflejando los
panes de la Pascua judia.

Oriente utiliza pan fermentado (prosphora),
senalando que Cristo resucitd y esta vivo (el
fermento simboliza la vida, el aliento y la
resurreccion).
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La mezcla de agua y vino:

Ambas tradiciones mezclan agua con el vino en
el céliz (en recuerdo de la sangre y el agua que
brotaron del costado de Cristo), pero en la
Ortodoxia, durante la Proscomidia, el sacerdote
vierte ademas un poco de agua caliente (zeon)
justo antes de la comunién, simbolizando el
fervor del Espiritu Santo y la vida viviente del
Resucitado.

Mientras el modelo romano situa la
consagracion en la repeticiéon juridica de las
palabras de Cristo y la explica mediante la
categoria escolastica de la transustanciacion, el
modelo ortodoxo la confia al dinamismo
pneumatoldgico de la Epiclesis (la venida del
Espiritu Santo invocada por la Iglesia),
prefiriendo resguardar el cambio bajo el manto
inescrutable del Misterio divino.

La Santa Comunion

La forma de recibir la Sagrada Comunidn
presenta diferencias significativas tanto en el
aspecto ritual y gestual como en la teologia que

77




la sustenta, reflejando la identidad propia de
cada tradicion.

1. En la Iglesia Catblica Romana

La practica y la normativa de la Iglesia Catdlica
actual priorizan la recepcion individual y directa
en un contexto de solemnidad guiada por
normas liturgicas unificadas.

La postura corporal Tradicionalmente y por
norma general universal, los fieles reciben la
comunioén de pie (aunque en muchas regiones se
permite arrodillarse si las bancas o reclinatorios
lo facilitan).

El modo de recibir el sacramento:

En la mano: El fiel extiende ambas manos
(la mano habil colocada como un "trono"
sobre la otra), recibe la hostia y la
consume inmediatamente frente al
ministro antes de regresar a su sitio.

En la boca: El fiel se acerca, inclina
levemente la cabeza y abre la boca
sacando un poco la lengua para que el
sacerdote 0 ministro extraordinario
deposite la hostia.
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Los elementos: Los laicos comulgan
habitualmente solo bajo la especie del pan (la
hostia de pan azimo). La comunidn bajo las dos
especies (pan y vino) esta reservada para
ocasiones especiales o circunstancias litlrgicas
muy concretas.

Disposiciéon previa: Se requiere el estado de
gracia (haber recibido el sacramento de la
confesidon en caso de pecado mortal) y guardar
un ayuno eucaristico de al menos una hora antes
de comulgar.

2. En la Iglesia Ortodoxa

La forma en que se recibe la Sagrada Comunion
en la Iglesia Ortodoxa esta profundamente
marcada por el simbolismo litdrgico, el cuidado
reverencial de los Sagrados Dones y una
tradicion que se remonta al cristianismo
primitivo.

Los aspectos centrales que definen este rito
sacramental abarcan los siguientes puntos:

1. La posturay el orden al acercarse
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De pie y con reverencia: A diferencia del rito
catélico romano, donde se permite la
genuflexion o arrodillarse, los ortodoxos se
acercan al caliz completamente de pie. En la
teologia oriental, el domingo y los tiempos
liturgicos son dias de la Resurreccion, donde la
postura erguida simboliza al hombre levantado y
redimido por Cristo. Antes de avanzar, el fiel
realiza una profunda inclinacion de cabeza
(metania).

Los brazos cruzados: Al llegar frente al
sacerdote, el comulgante cruza los brazos sobre
el pecho en forma de "X" (la mano derecha sobre
la izquierda). Esta postura tiene un doble
propésito practicoy mistico: evita que los brazos
o0 las manos golpeen por accidente el caliz y
representa la cruzy la entrega personal a Cristo.

2. Eluso de la cucharita liturgica.

Ambas especies juntas: Los laicos nunca
comulgan unicamente con el pan. EL Cuerpoy la
Sangre de Cristo ya estan intimamente unidos en
el caliz durante la liturgia.
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El método de entrega: El sacerdote o didcono
utiliza una pequefia cuchara de metal sagrada,
llamada lepidon. Con ella toma una porcion del
pan eucaristico que ha sido sumergida en el vino
consagrado y la deposita directamente en la
boca del fiel.

El cuidado absoluto: Elfielabre labocaeinclina
levemente la cabeza hacia atras, cerrando la
boca con suavidad sobre la cucharita para recibir
los Dones sin dejar caer ninguna particula,
mientras el sacerdote dice el nombre de
bautismo de la persona: "El siervo de Dios
[Nombre] comulga con el Preciosisimo vy
Santisimo Cuerpo y Sangre de nuestro Sefor,
Dios y Salvador Jesucristo...".

3. Después de comulgar: El *Antidoron* y la
purificacion

El consumo del liquido: Inmediatamente
después de comulgar, el fiel no se marcha de
inmediato, sino que se acerca a una mesita
auxiliar donde hay un recipiente con agua y vino
mezclados (o vino solo) junto con pequefos
trozos de pan bendito que se dejaron de la
preparacion de la Proscomidia y fueron benditos
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durante la Divina Liturgia, conocido como
Antidoron (que significa "en lugar de los dones").

El sentido del Antidoron: Este pan no esta
consagrado como la Eucaristia, pero ha sido
bendecido. Se consume para limpiar por
completo cualquier pequefia particula que haya
podido quedar en la boca y para compartir un
signo de fraternidad y comuniéon comunitaria al
finalizar el servicio.

4. La preparacion previa (El Ascetismo
Eucaristico)

Para acercarse al caliz, la disciplina ortodoxa
exige una rigurosa disposicion interiory corporal:

El ayuno estricto: No se debe probar alimento
solido ni liquido alguno desde la medianoche
anterior al dia de la Liturgia (incluyendo agua) o
mas tiempo si su director espiritual se lo indica
en la Confesion.

La preparacion espiritual: Se requiere haber
participado en las oraciones previas a la
comunion (un canon de oraciones especificas),
estar en paz y reconciliacién con el préjimo, y
haberse confesado recientemente con el padre
espiritual o confesor de la parroquia.
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El despertar Americano a la Santa
Iglesia Ortodoxa

El crecimiento de la Iglesia Ortodoxa en américa,
atrayendo cada vez a mas fieles nativos sin
ascendencia oriental, responde a una
convergencia de factores sociales, espirituales y
culturales. En una regién histéricamente
dominada por el catolicismo romano y, mas
recientemente, por el auge de diversas
expresiones del protestantismo y el
evangelicalismo, la Ortodoxia se presenta como
una alternativa singular.

Los motivos principales de este
fenomeno de atraccion abarcan los
siguientes aspectos:

1. La busqueda de raices y continuidad
histdrica

En una época marcada por la fragmentacion
eclesial, la rapida proliferacién de
denominaciones modernas y la adaptacion
constante de las iglesias tradicionales a las
modas culturales, muchos buscadores
espirituales en américa experimentan un
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profundo cansancio ante la novedad e
insatisfaccion con el subjetivismo religioso.

La Iglesia de los origenes: La Ortodoxia ofrece
una continuidad histoérica ininterrumpida que se
remonta directamente a los apdstoles y a los
primeros concilios ecuménicos. Su negativa a
modificar dogmas o liturgias para "actualizarse"
a los tiempos modernos es percibida por
muchos como un ancla de autenticidad y solidez
en medio de un mundo cambiante.

2. El antidoto contra el "ruido" moderno
(Liturgiay Contemplacion)

El culto contempordneo en muchas iglesias
cristianas de la regidon se ha volcado hacia el
dinamismo mediatico, la musica
contemporanea, los sermones motivacionales o
la emotividad desbordante.

El silencio y el misterio: En contraste, la Divina
Liturgia ortodoxa ofrece un espacio radicalmente
distinto. La estética contemplativa, la ausencia
de protagonismo personal del sacerdote, el
canto coral a capela, el uso de iconos y el
profundo silencio liturgico actian como un
balsamo para personas saturadas por el ruido, el
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estrésy la hiperestimulacién de la vida moderna.
El paso "del entender al contemplar” responde a
una necesidad psicoldgica y espiritual profunda
de trascendencia pura.

3. La profundidad de la teologia patristica
y mistica

La teologia ortodoxa no se centra en debates
escolasticos, juridicos o en la moral
instrumental, sino en la mistica de la unién con
Dios (Theosis) y en la herencia viva de los Padres
de la Iglesia.

Una vision sanadora del ser humano
Conceptos orientales como la curacién del nous
(el intelecto espiritual), la superacion de las
pasiones a través de la ascesis y la vision de la
Iglesia como un hospital espiritual (y no como un
tribunal moral) atraen fuertemente a
intelectuales, jovenes y personas que buscan
una espiritualidad profunda, sobria y arraigada
en la experiencia sanadora de los sacramentos.

4. El atractivo de una comunidad organica
y corporativa

Frente al hiperindividualismo de las sociedades
actuales -donde la religion a menudo se
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consume como un servicio privado
("individualismo espiritual")-, la Ortodoxia
propone una vivencia radicalmente comunitaria
y eclesial.

Pertenecer a un cuerpo: La comprension de
que la salvacién no es un proyecto en solitario,
sino un caminar conjunto dentro de un cuerpo
vivo que abarca a los vivos, a los difuntos y a los
santos en el altar, satisface la profunda
necesidad humana de pertenencia, arraigo y
fraternidad real.

5. La maduracion de la mision en lengua
local

Durante décadas, el gran freno para el
crecimiento de la Ortodoxia en Sudamérica fue
elidioma (ruso, griego, arabe) y el aislamiento de
sus comunidades como "guetos étnicos".

La apertura pastoral: Hoy en dia, gracias a la
consolidacién de parroquias eclesiasticas que
celebran integramente en espanoly portugués, y
a la presencia de sacerdotes, tedlogos vy
conversos nativos, la Ortodoxia ha dejado de ser
vista como una "exética reliquia de inmigrantes"
para manifestarse como lo que es: una Iglesia
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universal, abierta a cualquier persona, con un
rostro plenamente encajado en la realidad
cultural de Iberoamérica.
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Acerca del autor

Su Excelencia Basilio,
nacido en Santiago de
Chile, en una familia
papista, fue bautizado y
educado en la fe por sus
abuelitos. Su educacién
primaria fue en colegios
americanos en Santiago,
donde aprendié inglés,

su educacion secundaria
fue en un liceo donde se gradud y luego ingresé a
la universidad. Trabaja como procurador en
empresas publicas por un tiempo y se da cuenta
que eso no es lo que Dios quiere para él, por lo
que comienza a trabajar en Informatica, logrando
escalar posiciones y convertirse en gerente de
Tecnologia en Marriott Chile, a los 29 afios decide
buscar el camino de Dios y entra en la vida
monastica en el Monasterio Benedictino de Lliu-
Lliu , después de estudiar la teologia, se
desilusiona de la iglesia por lo que le toca vivir y
ver, vuelve a trabajar en Tecnologia una vez mas
logrando puestos directivos y decide volver al
camino de la fe y busca ser aceptado en la Santa
Iglesia Ortodoxa, recibiendo el Santo Bautismo
con el nombre de Basilio, estudia Teologia
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Ortodoxa y es ordenado como didcono y mas
tarde recibe la tonsura mondastica y ordenacion
sacerdotal, luego de varios afios recibe el Gran
Esquema y es hecho Archimandrita.

El 13 de enero de 2020 segun el calendario
antiguo es ordenado Obispo de Santiago y todo
Chile.

El 13 de Febrero del 2025 es entronizado como
Arzobispo Metropolitano de Santiago y todo
Chile.

Actualmente vive en soledad en el Monasterio
San Basilio del cual es Abad en Curacavi, Regién
Metropolitana, Chile y dedica su vida a la oracion,
a mostrar la belleza de la Santa Iglesia Ortodoxa
y a la Direccion Espiritual.
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