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			PRESENTACIÓN

			La filosofía no ha dejado de plantearse, fundamentalmente desde el siglo XX, el problema de cómo pensar la irrupción de la novedad, la posibilidad de crear o de inventar una nueva forma de pensamiento. Se han hecho grandes esfuerzos para pensar la realidad fuera de los límites de las categorías tradicionales, y la noción de acontecimiento ha sido postulada para abordar de otro modo los problemas ontológicos. Por consiguiente, resulta de suma relevancia para la coyuntura filosófica actual preguntarnos: ¿Sabemos qué nombramos con la noción de acontecimiento? ¿Cuál es el alcance de su novedad? ¿Remite el acontecimiento al lado óntico o al lado ontológico de la realidad? ¿Puede ser referido o vinculado con lo sagrado? ¿Es lo sagrado el lugar originario del acontecimiento? Este libro, cuyo hilo conductor girará en torno Al Acontecimiento y Lo Sagrado, buscará esclarecer estas preguntas desde múltiples perspectivas a fin de aprehender su significado para la compresión de un mundo en que la contingencia se presenta y nos afecta.

			La primera parte del libro se anuda en torno a la vinculación entre el acontecimiento y lo sagrado desde un abordaje y una perspectiva hermenéutica. Esta parte cuenta con cinco artículos. El primer artículo titulado “El orar como acontecimiento” a cargo de Juan Carlos Scannone intenta determinar cómo comenzó a abordarse en la filosofía occidental la problemática del evento (das Ereignis) y de los acontecimientos, en Rosenzweig y en Heidegger; luego ubica la problemática enunciada en el título, dentro de la fenomenología posheideggeriana, teniendo especialmente en cuenta la tercera reducción fenomenológica —según Jean-Luc Marion— a la donación y la pura forma del llamado, que se recibe, sea para aceptarlo, sea para rechazarlo; en un tercer paso se sacan las conclusiones de lo dicho, a fin de comprender tanto la religión y su acto por antonomasia, la oración, como sus distintos tipos (la oración personal y comunitaria como silencio, como palabra y como culto), en cuanto acontecimiento(s).

			El segundo artículo a cargo de Graciela Ritacco titulado “Instantaneidad, medianía y Alma: Dionisio del Areópago y la Escuela de Atenas” indaga en torno de lo que acarrea la irrupción de lo atemporal en el tiempo, o dicho de otra manera la disponibilidad y el grado de accesibilidad para el encuentro entre trascendencia e inmanencia en el contexto del pensamiento del Areópago. El tercer artículo a cargo de Ricardo Pobierzym plantea cómo es posible volver a pensar el estatuto del ángel en el contexto de nuestra globalizada época posmetafísica a partir del texto de Jean Paul Sartre en El existencialismo es un humanismo.

			En el cuarto trabajo, Zulema Pugliese se pregunta si podemos hablar de una “filosofía del tango” como un modo de comprender nuestra realidad situada; de esta manera, Pugliese tratará de dilucidar qué tipo de filosofía nos ofrece la poesía de Discépolo haciendo hermenéutica de algunas letras de sus obras a la luz de nociones heideggerianas. Por último, frente a la actualidad de la violencia en nombre de lo sagrado, María Gabriela Rebok, se propone repensar la diferencia y la mutua relación entre lo sagrado y lo santo. Según Rebok, Carta sobre el humanismo de Heidegger permite detectar la diferencia entre el furor y el encono (Grimm) respecto de lo sano y lo salvo (Heil), ya que lo sagrado (das Heilige) por sí mismo contiene a ambos. De este modo, Rebok se pregunta ¿Qué puede el pensar acontecial aportar a una cuestión tan compleja?

			Los resultados expuestos en la primera parte acerca de la vinculación del acontecimiento y lo sagrado desde una perspectiva hermenéutica pueden ligarse con la segunda, que articula —en cinco trabajos— algunos caminos abiertos respecto al tema del libro pero desde un enfoque fenomenológico. Así es como, en el primer capítulo de esta segunda parte titulado “El acontecimiento, la teleología y lo sagrado” Roberto Walton considera tres enfoques sobre el tema. La fenomenología trascendental de E. Husserl se centra en el análisis de la correlación entre el mundo y la conciencia del mundo, de su acontecer coherente y teleológico, y de una dimensión metatrascendental y metamundana que explica el carácter racional de la constitución del mundo. Se ajusta al principio de que toda filosofía autónoma conduce a una teleología y teología filosóficas. La fenomenología radical o material de M. Henry se centra en el análisis de la condición de posibilidad de toda correlación intencional, esto es, en la autoafección de la vida, y en la distinción entre autoafección relativa y absoluta. Se ajusta al principio de que, como “un acontecimiento extraordinario, la maravilla de las maravillas”, toda vida subjetiva se funda en la Vida absoluta. Al margen de la fenomenología, pero con un agudo sentido experiencial, la metafísica de A. N. Whitehead se centra en el análisis de un proceso en que lo múltiple se convierte en lo uno en virtud de la creatividad en un evento u ocasión de experiencia. Se ajusta al principio de que la causa final de todo evento o acontecimiento es puesta por Dios. Así, la pregunta “¿Habita Dios entre los hombres?” recibe una triple respuesta con un énfasis divergente en la correlación mundo-subjetividad, en el abismo interior de la subjetividad, y en la naturaleza interna de las cosas. Las tres posiciones convergen en dar una respuesta a esa pregunta y, al hacerlo, satisfacen también a la exigencia de pensar la inmensidad de Dios no de un “modo uniforme, homogéneo y en abstracto” sino “en concreto, de modo plurificado, cualitativo e histórico (un acontecimiento-apropiación plural, singular y gratuito” (J. C. Scannone, Religión y nuevo pensamiento, Barcelona, 2005, p. 269).

			En el segundo capítulo, María Martha Fernández reflexiona, desde el pensamiento de Blanchot sobre el relato de Creación del Antiguo Testamento. Luego, Adriana Gallego en su trabajo, parte del distanciamiento que Peirce lleva adelante respecto de la posición hegeliana al sostener que el universo se manifiesta como sorpresa, es decir, como un acontecimiento sorpresivo y sorprendente; en consecuencia, para su explicación no basta con el razonamiento deductivo, ni tampoco es suficiente el inductivo, sino que es necesario el razonamiento abductivo, o inferencia hipotética, que es aquél mediante el cual elaboramos una teoría o hipótesis que ordena los hechos de un modo que, de ser verdaderos, lo sorprendente dejaría de ser tal.

			En el cuarto trabajo, Alicia Bugallo expondrá algunos aspectos de lo que podría ser la experiencia de lo sagrado en Naess, más allá de una religión o de un concepto de Dios restrictivo. Bugallo rastrea el sentido de lo sagrado a través de la experiencia y sentimiento de una realidad más vasta, desde el misterio último o asombro ante la creatividad del universo. Esta perspectiva tomará en cuenta la ontología gestáltica naessiana y el acento puesto en la experiencia espontánea del carácter relacional de la realidad. Por último, Daniel López busca explicitar las bases para una fenomenología de la experiencia religiosa en tanto evento. Ella se inspira fundamentalmente en las directrices que Husserl sugiere en, entre otros: su respuesta a W. Dilthey (1911), los parágrafos 51 y 58 de Ideas... I (1913), y los artículos sobre la renovación ética de la humanidad (1922-37). Orientaciones que se enriquecerán con los aportes de la fenomenología posterior, especialmente los seminarios tempranos de M. Heidegger (1920-27) y los de la fenomenología francesa contemporánea.

			La tercera parte del libro complementa las dos anteriores, pues se dedica a la relación entre el acontecimiento, lo sagrado y su vinculación con el sentido. Así es como Gilles Deleuze declara “No habrá que preguntar cuál es el sentido de un acontecimiento: el acontecimiento es el sentido mismo” (Lógica del Sentido, Paidós, Barcelona, 1989, p. 25). Pues bien, en el primer artículo de esta tercera parte, Juan Pablo Esperón se propone plantear cómo pensar la novedad en cuanto tal, sin que resulte explicada a partir de un fundamento último y aborda esta cuestión a partir de la noción de acontecimiento deleuzeana; para en un segundo momento intentar pensar, si esta noción tiene algún tipo de vinculación con lo sagrado a partir de la recuperación que Deleuze hace de la dimensión nietzscheana de la figura de Dionisos. Luego, Martín Grassi, se propone indagar si acaso el acontecimiento es una determinación temporal de lo sagrado, o si lo sagrado es una propiedad esencial del acontecimiento.

			En el tercer capítulo que compone esta parte, Cristina Greve, aborda en su trabajo “El acontecimiento y la excedencia en Claude Romano” el neologismo adviniente acuñado por Claude Romano para referirse al ser humano; pues el nacimiento es considerado el acontecimiento primero de hecho y por derecho; acontecimiento originario e inaugural a la medida del cual serán determinados a su vez los otros acontecimientos. Por último, Jasminoy describe, en primer lugar, la estructura general de este fenómeno; luego evalúa en qué medida se trata de una instancia última de sentido y se puede ser definido como trascedental. Finalmente, da cuenta del modo propio de acceso que exige la fenomenalidad del acontecimiento.

			Para concluir, queremos agradecer a los doctores Juan Carlos Scannone, sj y Roberto Walton, directores del grupo de investigación sobre el Nuevo Pensamiento, por su excelente predisposición e incansable empuje para llevar adelante esta tarea; pues hoy nos complace ver realizada nuestra labor a través de la publicación del tercer libro sobre esta temática; (1) y también nuestro sincero agradecimiento a la Editorial de la Universidad Católica de Córdoba, en especial a Alfonso Gómez, sj, rector de la Universidad Católica de Córdoba y a la Esp. Carla Slek por el trabajo de edición y publicación de la presente obra.

			Dr. Juan Pablo E. Esperón
Enero de 2017

			
			
				
					1- Los dos libros publicados con anterioridad son Un nuevo pensamiento para otro mundo posible. Editorial de la Universidad Católica de Córdoba, Córdoba, 2010 y Trascendencia y sobreabundancia. Fenomenología de la religión y filosofía primera. Editorial Biblos, Buenos Aires, 2015.

				

			

		


		
			PRIMERA PARTE

El acontecimiento, lo sagrado y la hermenéutica

		


		
			1
EL ORAR COMO ACONTECIMIENTO

			 

			Juan Carlos Scannone, sj (2)

			La problemática más general del acontecimiento y lo Sagrado no puede prescindir de la relación del acontecimiento con la oración, si ésta consiste en la relación de lo Sagrado —démosle o no el nombre de Dios— con la persona humana y de ésta con aquél. Pues no sólo en las religiones proféticas —como son las abramíticas: judaísmo, cristianismo e Islam— la revelación que las funda es un acontecimiento que parte de Dios y es respondido por el hombre, sino que también la iluminación del budismo, aunque éste no reconozca a dioses o a un Dios personal, es al menos un acontecimiento existencial en la vida de quien la recibe. Por ello se plantea la pregunta sobre el orar como acontecimiento y sus características. (3)

			Ahora trataré, en primer lugar, de cómo comenzó a abordarse en la filosofía occidental la problemática del evento (das Ereignis) y de los acontecimientos (1); luego, intentaré ubicar la problemática enunciada en el título de mi exposición, dentro de la fenomenología posheideggeriana, teniendo especialmente en cuenta la tercera reducción fenomenológica —según Jean-Luc Marion— a la donación y la pura forma del llamado que se acepta o se rechaza (2); en un tercer paso, sacaré las conclusiones de lo dicho, a fin de comprender la religión y su acto por antonomasia, la oración, y sus distintos tipos (la oración personal y comunitaria como silencio, como palabra y como culto), en cuanto acontecimiento(s) (3).

			1. Nuevo pensamiento y otro comienzo  (Franz Rosenzweig, Martin Heidegger)

			 1.1. Heidegger y el otro comienzo

			Según Werner Marx, la tradición filosófica occidental hasta Heidegger pensaba el principio (arché) con los rasgos de la identidad, necesidad, inteligibilidad y eternidad, (4) a los que se puede añadir la universalidad, correspondiendo a lo que el maestro de Friburgo denomina “el primer comienzo”, acaecido en el pensamiento griego. (5) En cambio, él —con su “otro comienzo”— plantea un pensar la diferencia, la gratuidad, la afectabilidad (6) y la novedad histórica. No se niegan los caracteres anteriores, pero se los reinterpreta a partir de estos últimos.

			Todos ellos se refieren al Ereignis (evento) que, según Otto Pöggeler y Karl Lehmann, (7) Heidegger toma de la experiencia bíblica y religiosa, como lo parecen indicar cursos que dio antes de publicar Ser y tiempo, sobre todo sobre “Fenomenología de la religión”, (8) sin olvidar su continuidad y ruptura con Hegel y el influjo del último Schelling. Pues el evento no sólo implica novedad fáctica imprevisible y, por ello, gratuidad, sino que, aunque ilumina el pensamiento, afecta integralmente al ser-ahí y lo funda desde su irreductible diferencia con el mismo evento de donación del ser y con el mismo ser aconteciendo (dándose) como tiempo.

			Ya que nos interesa el tema de la oración, añadamos que, con respecto a un dios a quien se le pueda rezar, para Heidegger “el evento-apropiador (Er-eignis) transfiere (übereignet) el dios al hombre, en cuanto lo apropia (zueignet) éste al dios”. (9)

			El impacto histórico de ese nuevo comienzo en la filosofía y la cultura occidentales fue provocado por Heidegger mediante la inflexión (Kehre) del giro copernicano moderno (kopernikanische Wende) de Kant; pero no se trató sólo de una inversión, ni siquiera de una mera superación, sino de una verdadera novedad acontecida. Así es como, a partir del evento como singulare tantum se planteó luego pensar también los acontecimientos (événements, en plural) gracias a autores como Paul Ricoeur, Claude Romano, Jean-Luc Marion, etc., en la fenomenología y la hermenéutica posheideggerianas, no en último lugar, en la francesa. (10)

			 1.2. Rosenzweig y el nuevo pensamiento

			Con todo, sin ese influjo cultural tan abarcante, ya antes que Heidegger, Franz Rosenzweig, a partir de sus reflexiones sobre el “acaecimiento acaecido” relatado en la Biblia, había introducido el “nuevo pensamiento”, aún más, lo había visto prefigurado en otros autores contemporáneos suyos —entre ellos, el católico Ferdinand Ebner y el, como él mismo, judío Martin Buber— que abrevaban también en la fuente bíblica. (11)

			Lo novedoso de ese otro modo de pensar consiste en “necesitar del otro y, por eso, tomar en serio al tiempo” para el diálogo con él; pero no se trata de un tiempo en el que las cosas acaecen, sino del tiempo acaecido y acaeciendo.

			Para Rosenzweig, sin el acontecimiento de la creación, la revelación y la redención, Dios, el mundo y el hombre permanecen como tres meras ideas de totalidad (Kant); su realidad aparece sólo en el acaecer de su interrelación fáctica, que se da sin que pierdan su respectiva autonomía, en cuanto son irreductibles entre sí, en una interacción dialógica de la libertad divina y las libertades humanas en la historia, por eso mismo, abierta e imprevisible, como acontecimiento.

			 1.3. El evento en ambos pensadores

			Rosenzweig y Heidegger convergen en que ambos son deudores de Hegel, en cuanto valoran filosóficamente la historia y los procesos históricos, aunque no la conciban —como éste— según una lógica de la necesidad, y más lo son del último Schelling, en su reacción contra aquél mediante su filosofía positiva, existencial. Por lo mismo, también están entre sí de acuerdo tanto en pensar el evento y el ser como evento, como en la importancia que ambos dan al lenguaje, así como en comprender a Dios como Misterio santo que, con todo, se revela como misterio: en palabras del primero: “Deus absconditus, sed tamen non ignotus”. Y, aunque Heidegger se refiere a los presocráticos, asimismo aparece en uno y otro la impronta bíblica. (12)

			Su principal divergencia consiste en que este último se refiere al evento en general, formaliza ontológicamente los textos religiosos y bíblicos, y su “último dios” no es el Dios del Antiguo y Nuevo Testamentos. El pensador judío, en cambio, trata de dichos tres eventos bíblicos —en su interrelación mutua— como acontecimientos, los aborda filosóficamente, pero buscando la inteligencia de la fe, y explícitamente se refiere al Dios de la Biblia. Pero ambos inician un nuevo comienzo, revierten y superan la subjetividad trascendental moderna, y plantean un pensamiento otro que la filosofía occidental desde la Grecia clásica.

			2. Hacia la reducción a la donación y la pura forma del llamado

			No es mi intención presentar ahora la historia de la fenomenología posheideggeriana, ni, en particular, la de Marion —de la que ya he tratado en otros trabajos—, sino recordar brevemente lo que puede ayudarnos para nuestra temática.

			Según ese autor (en lo que coincide también Bernhard Welte), Heidegger procede a una segunda reducción fenomenológica, la existencial-ontológica, después de la trascendental de Husserl. (13) Ello le permite plantear una hermenéutica de la facticidad, reconocer la diferencia ontológica como más originaria que la correlación sujeto-objeto/nóesis-nóema, y pensar como ensamblajes del evento tanto la resonancia y el paso al nuevo comienzo como el salto hacia la fundación del ser-ahí, así como también la espera de “los futuros” del pasar del último dios, (14) un dios de quien ya se perciben señas y a quien se le podrá orar y danzar.

			Pero, más originariamente que Heidegger, Marion descubre en autores como Michel Henry, Paul Ricoeur y, sobre todo, Emmanuel Lévinas, fenómenos que él llama saturados: el acontecimiento, la obra de arte, la carne, en especial el rostro (ético) del otro y aun el fenómeno doblemente saturado de las teofanías (sobre todo bíblicas) y la revelación. En todos ellos la intuición y, por eso, la donación, sobreabundan no sólo sobre toda intención y concepto, sino también sobre todo horizonte de comprensión y sobre la subjetividad constituyente. Y encuentra en todos ellos la pura forma del llamado. Pero éste —como en la vocación de Mateo pintada por Caravaggio— no se fenomenaliza sino en la respuesta o responsorio con la cual le responde el adonado, en cuanto está siendo en su ser más auténtico. (15)

			Acentuemos tres datos fenomenológicos fundamentales para nuestra temática del acontecimiento de la oración: 1) la estructura llamado-respuesta como más originaria —a la que llegamos por la reducción a la donación—, más radical y primera que las reducciones trascendental y existencial-ontológica; 2) la interpretación religiosa de la pura forma del llamado —sobre todo en el fenómeno doblemente saturado de las teofanías y la revelación—; 3) el hecho de que el acontecimiento ético del cara-a-cara frente (coram) al rostro del otro no solamente implique los otros fenómenos saturados —sobre todo el del acontecimiento—, sino que, según Lévinas, Dios, al pasar, en él dejó su huella. (16)

			3. La religión como comunicación del Misterio Santo y  el acontecer de la oración

			 3.1. La religión como acontecimiento del llamado y la respuesta

			Según la fenomenología descriptiva de la religión y la historia de las religiones, éstas se basan en el acontecimiento de la revelación por la palabra (judaísmo, cristianismo, Islam) o de la iluminación (budismo, religiones orientales), pero en todas ellas hay una prioridad del don de lo alto que le acaece al hombre, sobre la respuesta de éste, siendo ambos acontecimientos. (17) Por eso Ricoeur afirma que, así como la filosofía tiene la estructura pregunta-respuesta, la de la religión es llamado-respuesta, (18) pues de alguna manera la iluminación es también un llamado, aunque no se use la metáfora auditiva sino la visual.

			Así es como Karl Rahner, cuando se mueve en la dimensión de una filosofía de la religión, antes de mostrar la noción de Misterio en la teología católica, va a definir a la razón como la facultad del Misterio ya que conoce lo finito, relativo y contingente, a la luz de su apertura infinita al Misterio infinito, absoluto y trascendente. Pues, según su juicio, aquélla “aprehende (ergreift) en tanto anticipa (vorgreift), a través y por encima de su objeto singular abarcado (umgriffenen), lo absoluto no abarcable (Unumgreifbare), ello mismo abarcante (Umgreifende)”. (19) Tal concepción se hace más clara si, gracias a la inflexión (Kehre) del pensamiento trascendental, caemos en la cuenta que dicha anticipación no es un a priori atemporal, sino un acontecimiento y una donación. Y que, como el mismo Rahner lo reconoce en otro contexto, el Hacia-donde el espíritu humano se dirige no es solamente fin, sino también origen o “desde donde” surge el movimiento venido “de arriba”. (20) A ese “hacia y desde donde” se lo experiencia y conoce, pero no en forma objetual y óntica, en conceptos categoriales, sino transobjetual, transóntica y aun transontológicamente, como presencia de una ausencia o comunicación del Misterio Santo como misterio y como Santo (tremens et fascinans; ante el cual se siente reverencia amorosa) aun para la razón en cuanto tal, que así se consuma y trasciende como amor. Se da, por tanto, una comunicación del Misterio Santo a los mortales, pero en la modalidad del ocultarse y del silencio.

			Lévinas diría, con la Biblia, que al pasar Dios, sólo lo he percibido por la espalda y en su huella. Ésta la dejó no sólo en los rostros de los otros, que nos interpelan, sino también en la respuesta responsable a ellos. (21) Pues el Infinito remite a los finitos en cuanto su condición de posibilidad, conocimiento y realidad.

			Por ello no sólo la estructura de la religión es descendente, circular y está conformada por el acontecer de la solicitación amorosa del Misterio Santo y la respuesta humana, sino que un acaecer, forma y ritmo semejantes corresponden a la oración como acto constitutivo de la religión.

			 3.2. El acontecimiento de la oración y la oración como  acontecimiento

			 3.2.1. Cuestiones de método

			Cuando Ricoeur plantea la pregunta por el método de una fenomenología de la religión y de la correspondiente hermenéutica de las religiones, propone partir de la propia experiencia y vivencia religiosa, y profundizar en la misma, llegando mediante un “transfert” analogizante —vivido en imaginación y simpatía—, a las de otras religiones (22) y aun —agrego yo— a las de la increencia de buena voluntad. En forma independiente y en otro contexto, parecida es la propuesta metodológica de Pedro Trigo; (23) y, según mi estimación, es lo que de hecho hace el hermano David Steindl-Rast cuando comenta el Credo cristiano en diálogo con otras experiencias religiosas, especialmente, con la del budismo zen. (24)

			 3.2.2. Llamado y responsorio

			En este binomio, que estructura la religión y la oración, la reivindicación primera y descendente es, según Marion, de suyo, anónima. (25) Con todo es razonable creer que nos llama Alguien no impersonal, sino más personal que toda persona creada, porque no solamente es absoluto e incondicionado —ya que está en y más allá de la interpelación ética interpersonal, fundándola—, sino que, por eso mismo, funda la personalidad, dignidad y libertad de las personas, haciéndolas sí-mismas al responder responsablemente. De ahí que el llamado fenomenológicamente anónimo, pueda ser considerado hermenéuticamente como divino. (26) El giro teológico de la fenomenología —no sólo francesa— es, por consiguiente, conforme a razón, y un signo de los nuevos tiempos.

			Pero no se trata de una demostración ni de un mero postulado, sino de fe libre y razonable (¡no racionalizable!). Por eso la respuesta no es sino la otra cara del llamado, la cual, si es positiva, acaece como plegaria que responde al acontecer de la interpelación “de arriba”. Esa respuesta —Marion la denomina responsorio— (27) siempre implica también un momento ético, porque supone responsabilidad.

			De ahí que dos expresiones cristianas nos pueden iluminar el acontecimiento de una vida de oración y/o del acto religioso de orar en toda verdadera religión. La primera la trae el Antiguo Testamento y es central para San Pablo, a saber: “el justo vive de fe”, en cuanto en la fe consiste dicha respuesta positiva, acentuándose con la preposición “de” su desde-donde gratuito y descendente. La otra formulación es propia de Santo Tomás de Aquino, es decir: “credere in Deum”, como distinta del “credere Deum” (enuncia qué se cree) e implicando el “credere Deo” (a quién se le cree). (28) Pues la oración como respuesta de entrega creyente, confiada y amante a la invitación de arriba, se dirige hacia el Origen del llamado: el “hacia” está significado en latín por la preposición “in” con acusativo.

			 3.3. Oración del silencio, oración como palabra, oración en la acción

			 3.3.1. El silencio como acontecimiento de oración

			El Misterio Santo, por ser infinito, es incomprensible y, por consiguiente, inefable e innombrable. Por ello, si se comunica al hombre en el mundo, es en la modalidad del ocultamiento y del silencio, es decir, como Misterio. De ahí que una respuesta adecuada a su comunicación es la por Bernhard Welte denominada oración del silencio, (29) el cual sobrepasa toda palabra, la genera y la lleva más allá de su cumplimiento, dado que silencio no es mudez —ni del lado del Misterio, ni del lado del hombre—, sino que en éste, se hace adoración.

			Welte habla, con el Maestro Eckhart, negativamente, de la Nada, no solamente porque Dios es Silencio, sino porque quien ora así lo ha dejado todo, aun a sí mismo, en pura apertura, ob-ediente escucha (ob-audientia) y disponibilidad, estando a disposición en todo, no disponiendo ni poseyendo nada, ni a sí, y sin dejarse poseer por nada, en total despojo de toda y cada cosa, lo que no quiere decir que esté sin mundo sino liberado del mundo y de sí mismo, en el Silencio que es Dios, sin nombrar ni siquiera el mismo nombre de Dios.

			Positivamente, Welte habla de recogimiento, serenidad (Gelassenheit) y calma (Stille, que es otra palabra para decir silencio), aún más, de total libertad interior y exterior, y usa el vocablo alemán Andacht, que suele traducirse por “devoción”, pero que en su raíz etimológica esconde el “pensar-a” (andenken), que, como sustantivo (das Andenken), significa recuerdo (que en castellano implica “corazón”, cor, en latín) y corresponde al “penser-à-(Dieu)” de Lévinas. (30) En este contexto, se trata del pensar del corazón, sin concebir conceptualmente nada. Hegel trata de lo especulativo de la devoción (Andacht), pero, para el nuevo pensamiento y el otro comienzo, ésta no se juega en la especulación dialéctica, sino en la afección integralmente humana del corazón en desapropiación y silencio.

			 3.3.2. El acontecimiento de la oración hecha palabra

			Antes ya que Ludwig Wittgenstein y sus seguidores en la filosofía anglosajona (John Austin, John Searle, etc.), Rosenzweig había concebido al lenguaje y, por consiguiente, también al de la oración, como acontecimiento y acto (Sprachhandlung). Se trata entonces de lo que Welte llama “la oración como palabra”, (31) que emerge del silencio y vuelve a éste en las pausas (muchas veces llenas de significado) y a su término. Quizás su primera palabra sea la acción de gracias expresada en habla, como primera respuesta al don “de arriba” desde el Silencio del Misterio Santo. Pero otras veces el responsorio se expresa como alabanza, queja, pedido de perdón o súplica en diálogo con el Misterio que denominamos y des-nominamos Dios.

			La oración del silencio está en el límite de las posibilidades humanas, porque el hombre es esencialmente hablante (dzôón lógon éjon). Con todo, la palabra hecha oración abre en sí una diferencia (teológica) que media la inmediatez del silencio. No lo rompe o lo suprime a éste, sino que lo articula excediéndose desde y hacia el mismo, ya sea en un decir orante —como en Juan de la Cruz santo y místico—, ya sea en expresiones metafóricas —como en dicho santo, en cuanto también es poeta—, ya sea en lenguaje teológico (analógico), como el doctor carmelita es intérprete reflexivo de su propia mística y poesía, a la luz de la Palabra de Dios. Así es que el silencio se hace habla tanto positivamente —gracias al testimonio y el símbolo— como negativamente, mediante una negación que se trasciende en eminencia. Pues en poesía y en teología, la diferencia teológica se hace lenguaje desde, en, sobre y hacia el silencio.

			 3.3.3. Oración contemplativa en la acción

			No solamente el habla orante es una acción (speech act), sino que la acción puede devenir oración, como Jerónimo Nadal lo decía de San Ignacio de Loyola y su carisma: “simul in actione contemplativus”. (32)

			Los griegos no sólo oponían la contemplación a la praxis y a la póiesis, dando preeminencia a la primera, sino que aun a la contemplación de Dios (genitivo objetivo y subjetivo) la comprendían como teoría, es decir, intelectualísticamente, en cuanto propia del intelecto (noús) como facultad espiritualmente percipiente de lo universal y necesario. De ahí las cuatro características atribuidas por la filosofía clásica al principio originario (arché), de las que traté al comienzo de la primera parte, y, en la modernidad, la comprensión especulativa hegeliana de la devoción (Andacht).

			Aunque los Padres de la Iglesia comprenden la contemplación en relación con la conversión religiosa de vida, y a la acción como abarcando la ascesis, con todo, entre ellos seguirá predominando el influjo platónico, no distinguirán claramente la contemplación filosófica y la religiosa, y, en consecuencia, el valor contemplativo del apostolado no se explicitará suficientemente hasta entrada la Edad Media. Con todo, ya San Gregorio Magno había reflexionado sobre la que llamó vida mixta (por ejemplo, la del obispo), en la cual tienden a hacerse una contemplación y acción. Pero es Santo Tomás de Aquino, quien —viviendo ya una espiritualidad no de anacoreta o monje, sino de fraile— reflexionará más profundamente la interacción circular del “contemplata aliis tradere” de una vida apostólica mixta, como la de los frailes predicadores.

			Sin embargo, las órdenes mendicantes conservarán muchos elementos de las monacales, como es el canto del coro, y, en el caso de los dominicos, como Tomás, también la preeminencia del momento intelectual, aunque esencialmente conectado con el amor. Los franciscanos, por su lado, acentuarán explícitamente el papel del amor, la afectividad y, por ello mismo, de la carne (en su sentido fenomenológico) en la vida religiosa, anticipando desarrollos posteriores.

			El nuevo paso con respecto al círculo (de sucesión) temporal contemplación-acción se da con el simultáneo ser “contemplativo en la acción” ignaciano (según la formulación de Nadal), aunque el mismo Ignacio expresaba su experiencia diciendo “encontrar a Dios en todas las cosas”, personas, acontecimientos. Así es como resume, termina y prolonga sus Ejercicios Espirituales con la “Contemplación ad amorem” y sus cuatro puntos, que parecen corresponder a las cuatro semanas de los Ejercicios. (33) No se trata solamente de la respuesta integral humana agradecida a tanto don divino (primer punto), sino de descubrir en todo la presencia trascendente e inmanente de Dios (segundo punto), que está colaborando y coactuando ad modum laborantis con cada acción propia y de otros en la naturaleza y en la historia (tercer punto), del Cual todo lo bueno, verdadero y bello viene “de arriba” (cuarto punto), y a Quien se entrega hasta la misma libertad para “en todo amar y servir”. Pues el amor se muestra más en los hechos y las obras que en las solas palabras, de modo que la misma acción se convierte en oración, a saber, en contemplación amorosa para alcanzar amor y vivirlo contemplativamente en la acción de mayor servicio a Dios en los otros. Ignacio no simboliza la unión con Dios con la metáfora nupcial de los místicos carmelitas, sino con la paulina de Cabeza y miembros, y la del que ejecuta una obra y su instrumento; Nadal recurre también a San Pablo y su “vivir en Cristo”, desplegándolo en su “ser, vivir y obrar en Cristo”, refiriéndose al ignaciano “obrar en el Señor nuestro”.

			En ese tipo de oración aparece bien claro que ésta acontece entre libertades, no sólo porque encuentra a Dios y su Providencia paternal en todo acaecimiento histórico y en los signos de los tiempos. También porque en ellos lo halla a Él mismo actuando y concurriendo libremente con, en y por la acción libre del propio orante y las de otros hombres y mujeres, cooperando con dicha actividad y aun permitiendo el mal moral como de-fecto. De esa manera puede consumarse místicamente la unión amorosa de la Libertad divina y la libertad humana creando historia.

			Por otro lado, cuando se usa la fórmula “en la acción contemplativo”, no se está reemplazando el círculo sucesivo entre una y otra, sino prolongando la contemplación en la misma acción. Mas es evidente que, si se está atendiendo a otra persona y a sus palabras, o a la comunidad a la que se está predicando la Palabra, o al objeto de reflexión o estudio, o de cualquier otra operación, dicha contemplación no puede ser objetual, sino que ha de tratarse de otro tipo más originario de conocimiento, como los que la fenomenología plantea por medio de la reducción al ser y a la donación.

			Tal apercepción acompaña cualquier acción objetiva (inmanente o transitiva), por analogía a cómo la acompaña el conocimiento propio de la autoconciencia espontánea de sí mismo (in actu exercito, decían los escolásticos; Karl Rahner habla de una horizonte trascendental atemático), que, luego, es posible transformar en temático mediante la reflexión. (34) Blondel, fenomenólogo de la acción, llega a decir que el Misterio de Dios es a la autotrasparencia de nuestra conciencia lo que es el azogue en el espejo, (35) a saber: lo oscuro que permite el autorreflejarse espontáneo, trasparente e inmediato de sí: interior intimo meo et superior summo meo (San Agustín). Pero el llamado oscuro, cuya metáfora blondeliana sería el azogue, es anterior y más originario que la misma autoconciencia y que toda respuesta (responsorio), sentir espiritual y ser-afectado humanos.

			Asimismo, encuadrado en ese saber más originario, puede reconocerse también un conocimiento sapiencial concreto (según el sapere de San Bernardo), conocimiento al cual Tomás de Aquino interpreta como dándose “por connaturalidad” —es decir, por “la connaturalidad afectiva que da el amor” (Papa Francisco)—, (36) y al que Ignacio relaciona con el “sentir y gustar internamente” o con “llamados” según los diversos sentidos espirituales. Son formas de concreción del Llamado (singulare tantum) o “kérygma existencial” (37) que nos constituye como adonados.

			Ignacio habla frecuentemente de la “intención recta”, apuntando a la intencionalidad de la acción, tanto en su sentido fenomenológico como moral. Desde allí Léonce de Grandmaison plantea su espiritualidad de oración virtual, viviendo, actuando y trabajando en actitud de total apertura, docilidad y disponibilidad a Dios y a Él en los otros, de modo que fácilmente la oración virtual e implícita pueda hacerse formal y explícita en mutua circularidad. (38) Su signo son la paz profunda del corazón y la armonía interior.

			Según mi estimación, el desarrollo histórico posterior de la mística cristiana siguió moviéndose dentro de ese mismo marco; pero se dieron al menos dos pasos importantes en su ampliación y profundización. En primer lugar, el “simul in actione cotemplativus” se extendió explícitamente, de la acción apostólica propia de la vida mixta según Santo Tomás, a toda acción humana, inclusive secular, laical y aun política. (39) Y, por otro lado, también se explicitó que no sólo se da una mística cuyos sujetos son meros individuos, sino también la de sujetos colectivos —y aun místicas populares— esencialmente comunitarias (Documento de Aparecida nº 262-263, EG nº 124 y 237). (40) Éstas se pueden relacionar con una cuarta noche oscura, no sólo personal (como las de los sentidos, la inteligencia y la voluntad, en San Juan de la Cruz), sino social y cultural (Chiara Lubich), (41) acentuando así que la oración en y de la acción acontece —como la acción misma— tanto en las historias personales como en la historia global, pues crea historia(s).

			 3.3.4. El discernimiento orante como acontecimiento

			En el trasfondo del llamado primordial y único que somos y por el cual Dios se hace presente en su ausentarse, acaecen sus llamadas y nuestras respuestas singulares. Cuando éstas están orientadas por la recta intención y la actitud de obediente escucha responsable, son fruto de un discernimiento y una elección orantes más o menos reflexivamente conscientes. Se trata de actos que nacen de dicha actitud de disponibilidad y oración virtual, los cuales surgen libremente de la vivencia del credere in Deum y del amor correspondiente. A veces será el acto de discernimiento positivo de la voz de Dios, otras, el rechazo de voces que lo contradicen, porque, como lo repite Rosenzweig, somos tentados, no pocas veces, aun bajo especie de bien. (42) También la tentación como su crítica por la discreta caridad son acontecimientos existenciales y pueden llegar a ser históricos, de modo que el discernimiento espiritual es verdadera contemplación en la acción.

			 3.3.5. La oración comunitaria

			 Los dos puntos anteriores confluyeron en la cuestión de la oración comunitaria: uno de ellos, en cuanto acaecimiento existencial e histórico; y el otro, en la cuestión de su sujeto, respectivamente personal y colectivo. Además, he distinguido la oración del silencio, la de la palabra y la de la acción; pues bien, el silencio puede y debe ser compartido, el lenguaje es esencialmente social y público, y la acción tiene siempre también ese carácter y significado público y social. Aún más, la religión en cuanto tal no es un asunto meramente individual, sino que se objetiva socialmente en comunidades religiosas, iglesias e instituciones que no sólo son plurales sino que permanecen en el tiempo, fundando tradición. Pues cada una de aquéllas surge de la respuesta común a una con-vocación única desde el Misterio Santo, la cual se socializa y se prolonga.

			Por ello, aunque la oración es siempre personal —hacia y desde lo más íntimo del sí-mismo—, con todo, tiende intrínsecamente a hacerse también comunitaria: no se trata nunca de un acontecimiento puramente privado, ni siquiera cuando se reza solo. Pues el hombre y su lenguaje son sociales por naturaleza, Dios es único y universal, su Llamado, aunque es singular para cada uno, se extiende a todos, su primer origen y último fin es el mismo (la salvación, la felicidad, aunque se categoricen y simbolicen diferentemente), y todos nos enfrentamos en principio a la misma exigencia moral. Por ello Rosenzweig, al tratar de la oración, se refiere bíblicamente al “Reino de Dios”, ya que éste nos salva aun en nuestras relaciones sociales; (43) así como Kant, secularizando y moralizando la expresión, habla del “Reino de los fines en sí”, cuya Cabeza es Dios. De ahí que muchas veces la oración comience con el exhortativo comunitario: ¡oremos!

			Pero el acontecimiento de la oración no solamente es fruto de un único Llamado divino en la comunión de las diferencias entre todos, sino que fructifica en comunidad o en más comunidad, tanto porque la hace crecer en cuanto tal, cuanto por el mutuo apoyo e intercesión de los unos por los otros. Según lo afirma Lévinas, la plegaria (al otro, a Dios) no sólo es la primera forma de discurso humano, sino que forma parte del recíproco “no dejarnos solos en nuestra mortalidad” y fragilidad. (44) Somos por los otros y con los otros, y oramos con ellos y por ellos, en la unidad de las diferencias.

			Por consiguiente, en la oración comunitaria no sólo se da una suma de oraciones personales, sino que éstas comulgan y se comunican entre sí, de modo que la comunidad ore también en cuanto tal, constituyendo un solo sujeto colectivo, inspirada por un mismo espíritu, conviviendo la misma fe y movida por el mismo amor de Dios (genitivo subjetivo y objetivo). El todo es más que la adición de sus partes, pero se lo ha de pensar no según la figura de la esfera, sino de acuerdo al modelo del poliedro (Papa Francisco, EG 236). Así es como se comprende la expresión: “mística popular”, en cuanto comunitaria.

			 3.3.6. El culto como acontecimiento de oración

			 Según Welte, así como la oración del silencio es “sobreasumida” (aufgehoben, sursommée, translated, a saber, al mismo tiempo suprimida, conservada y superada) en la oración de la palabra, ésta lo es en el culto. (45) Claro está que corruptio optimi, pessima.

			 Pues el culto es la realización, encarnación, puesta en práctica y expresión de la comunidad orante en cuanto tal. En el mismo acontece la donación del Misterio santo en la publicidad de la comunidad por Él convocada, y acaece la doble mediación expuesta más arriba, la de Dios en todos y cada uno y la de cada uno con todos en y con Dios. Por ello ninguna persona es sólo función dentro de la comunidad, sino sí misma (autós, ipse, self), aunque en la comunidad se diferencien los roles y servicios tanto en el culto como en su prolongación en la vida y convivencia cotidianas.

			 El culto acontece como acción simbólica eficaz en la cual entra en juego la persona humana en su integralidad: natural y sobrenatural, espíritu y cuerpo, inteligencia y corazón, contemplación y acción, silencio y lenguaje, individuo y sociedad, comunidad e institución, naturaleza y cultura, etc. La institución es interacción reglada, es decir, en nuestro caso: es interacción entre Dios y los hombres y de éstos con Dios y entre sí; pero está regulada, al mismo tiempo por una tradición viva, cuya memoria religiosa preserva, y por una creatividad existencial, concertada e históricamente renovable y renovada. Si, como quedó dicho, la corrupción de lo mejor es lo peor, las tentaciones son acá más graves que en los tipos de oración anteriores: no en último lugar las del ritualismo estático y su contrario: la arbitrariedad, el vaciamiento de palabra y silencio auténticos, la fetichización de los símbolos y las mediaciones, el esteticismo.

			 3.3.7. El acontecimiento de la fiesta como oración

			 El culto culmina en el acontecimiento de la fiesta, en la cual la comunidad orante se congrega para celebrar en un tiempo y espacio comunes. (46) Es un evento de gratuidad y sobreabundancia en la interrelacionalidad recíproca entre Dios y los mortales y de éstos entre sí y con el mundo circundante, sea que se trate de festejar acaecimientos naturales como son el nacimiento, la unión matrimonial y aun la muerte, sea que se conmemoren eventos históricos de la comunidad. En ambos casos entran de suyo en juego la memoria celebratoria viva, la copresencia comunitaria gratuita y orante (en ese aquí y ahora se goza gratuitamente de tiempo para Dios y para los otros) y la anticipación simbólica y alegre del fin último, que prepara también el futuro cotidiano inmediato; pues la diferencia escatológica sigue siempre vigente, como lo recuerda Walter Benjamin. Pero no se trata (sólo) de ciclos litúrgicos sino de acontecimientos cada vez singulares, porque la fiesta es siempre nueva y tiene el poder de abrir nuevos comienzos aun en la cotidianidad. Por eso también ella es oración (comunitaria, celebratoria, institucionalizada y pública) como acontecimiento.

			4. A modo de conclusión

			Para Marion, entre las determinaciones de todo fenómeno, en cuanto está siendo dado, se encuentran el arribar, acaecer incidentalmente, ser fácticamente un hecho consumado y, por tanto, acontecer. (47) Esta característica sobreabunda en los fenómenos saturados, y llega a su máxima expresión en los doblemente saturados, como son la revelación y sus teofanías. (48) Pues bien, la oración no es sino un momento intrínseco de estos últimos acontecimientos sagrados, en cuanto éstos implican constitutivamente una respuesta, en este caso positiva y creyente, al Llamado más originario. Por consiguiente, el evento creación-revelación-redención —que Rosenzweig atribuye bíblicamente a la libertad gratuita de Dios, y Lévinas refiere filosóficamente al otro, en quien Dios imprimió su huella— supone como su contracara la oración como respuesta. Así es como son acontecimientos las plegarias del silencio, de las palabras, de la acción y del culto, tanto en su vivencia personal como comunitaria y aun institucional: acontecimientos de oración y oración como acontecimiento.
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INSTANTANEIDAD, MEDIANÍA Y ALMA DIONISIO DEL AREÓPAGO Y LA ESCUELA DE ATENAS

			Graciela L. Ritacco de Gayoso (49)

			Como si se apropiara de un fruto maduro, el final de la Antigüedad recogió las especulaciones sobre lo divino que se fueron dando con inusitado vigor en los comienzos de la época imperial. La aparición del Cristianismo no logró acallar definitivamente otras voces, que amalgamándose entre sí, llegaron a constituir un lenguaje en común para referirse a las profundidades divinas. Desde el comienzo mismo de la predicación cristiana algunos maestros ofrecieron enseñanzas acerca del Abismo y su despliegue. Todo esto ha llevado a Walter Burkert (50) a sostener acertadamente que la religión griega se mantuvo viva mediante tres vías de conservación: por su presencia en la literatura antigua y sus continuadores; a través de las polémicas instaladas por los Padres de la Iglesia y, por último, mediante su asimilación de modo simbólico en el Neoplatonismo. En cierto modo esta exposición alude a dicha apropiación simbólica de lo divino.

			La literatura hermética junto con los aportes de los Oráculos Caldeos y el creciente Pitagorismo acentuado durante los siglos III y IV son los instrumentos que permitieron configurar, a partir de Aristóteles y sobre todo de Platón, una descripción de los rasgos de los ámbitos divinos accesibles para nuestra indagación. Plotino, Porfirio y Jámblico son los artífices iniciales de un intento de sistema-tización que logró su ápice con Proclo y Damascio, pero que fue hábilmente recogido en términos cristianos por Dionisio del Areópago.

			Indagaré qué trae la irrupción de lo atemporal en el tiempo, o dicho de otra manera, la disponibilidad y el grado de accesibilidad del que goza el Alma para el encuentro entre trascendencia e inmanencia dentro del contexto del acontecer que, aconteciendo, acontece.

			La brevísima Carta III de Dionisio del Areópago (51) comienza imprevistamente con el adverbio “exaiphnês” evocador de lo repentino, lo instantáneo, o bien lo que sirve de mediación entre los contrarios sin que ello implique una distensión temporal. Para comprenderlo habrá que recurrir a los variados matices explicativos proporcionados por los últimos platónicos a cargo de la Academia, que se superponen —más allá de sus variaciones significantes— con los profundos esfuerzos realizados por el Cristianismo de la época para reflexionar en torno del Misterio. Dionisio añade además que esa instantaneidad, o sea el “exaiphnês”, “conduce desde lo hasta entonces inmanifiesto hacia lo manifiesto”. Dice textualmente: “es lo producido o exportado (exagomenon) contra o más allá de toda esperanza (par’elpida), y [es extraído] desde lo hasta entonces inmanifiesto (ek tou teôs aphanous) hacia lo manifiesto (eis to ekphanês).” (52)

			La elección por parte del Anónimo del término adverbial “exaiphnês”, destacado por su notoria ubicación retórica en el inicio mismo de la Carta III, no es simplemente casual porque el vocablo en cuestión conlleva una trayectoria filosófica sutil que puede remontarse hasta la Carta VII (341 c sig.) de Platón, donde es usado en conexión con el surgimiento buscado, pero súbito y sorprendente, de la verdad. Por otro parte Platón le otorga al término un carácter especial cuando le adjudica un valor de tecnicismo al desarrollar la tercera hipótesis del diálogo Parménides (156 d sig.) referida al Alma, que es mediadora entre lo divisible y lo indivisible, la mismidad y la alteridad y el movimiento y el reposo. Plotino, Proclo, Damascio prolongaron la densidad aludida por el adverbio “exaiphnês” con sus comentarios del diálogo platónico Parménides, diálogo constitutivo y determinante de la interpretación que dio su forma final a la Escuela de Atenas. Dionisio, quien no en vano se llama del “Areópago”, agrega su propio matiz significativo a través de su peculiar inserción cristiana dentro de la exégesis pagana del diálogo.

			Queda abierto como problema a estudiar la mediación misma: ella es ¿Alma? ¿Vida? ¿Pensamiento? ¿Eternidad? ¿Instante? ¿Temporalidad? ¿Acontecimiento? ¿Atemporalidad? ¿Persona? En verdad la mediación que enlaza a todas estas instancias pasa, ante todo, por la relación entre Nous y Psyche o sea entre la eternidad atemporal de la Inteligencia y la infinitud indeterminada de la fluctuante temporalidad del Alma.

			La muy conocida afirmación de Platón en el Timeo 37d acerca de que el tiempo es la imagen móvil de la Eternidad, una vez recogida y asimilada por sus seguidores, colocó de manera inalterable a la Eternidad atemporal (53) como modelo y clave de comprensión para la temporalidad. (54)

			Dionisio define a ‘exaiphnês’ (‘repentinamente’, ‘la instantaneidad’) por el hecho de que llega ‘desde lo inmanifiesto’. (55) Sostiene que la instantaneidad, a la que podríamos fácilmente calificar de ‘acontecimiento’, es ‘lo exportado desde lo inmanifiesto (ek tou teôs aphanous) hacia lo manifiesto (eis to ekphanês)’. El evento acaecido bajo la modalidad de la inesperada instantaneidad pone ante nuestros ojos de manera súbita lo invisible. Pero no puede dejar de sorprendernos que, con estos términos, Dionisio nos está hablando nada menos que de la Encarnación, puesto que es ella el acontecimiento que escinde la temporalidad, aunque ocurra en el tiempo, dado que se trata precisamente de la presencia de lo Eterno en el tiempo. Dionisio aclara:

			 [Pues] lo que es más que sustancial (to hyperousion), ha avanzado (proelêlythenai) a partir de lo oculto (ek tou kryphiou) (56) hacia la manifestación visible para nosotros (eis tên kath’hêmâs emphaneian), traído a la existencia o substancializado (ousiothenta) humanamente (anthropikôs). Para decirlo de modo más ajustado a lo divino, permanece más bien oculto (kryphios) tanto después de su manifestación (kai meta tên ekphansin) como también incluso en la manifestación (kai en têi ekphansei). (57)

			Pero más paradójico todavía es que Damascio, quien es tal vez un contemporáneo de Dionisio, se refiera al Alma con palabras casi idénticas a las que usa Dionisio al hablar del Misterio de la Encarnación.

			La instantaneidad, según Damascio, es algo inteligible y eterno que, en algunas circunstancias, afecta a lo humano debido a que llega al Alma desde las causas invisibles, separadas y superiores, es decir desde lo inmanifiesto (ek tôn aphanôn kai exêirêmenôn aitiôn) (RII #408). (58) Resulta sorprendente la similitud prácticamente textual y conceptual  de Dionisio con el Damascio que se expresa acá con vocablos idénticos a los suyos, al comentar el Parménides de Platón en lo que concierne a la tercera hipótesis referida al Alma.

			El enfoque peculiar acerca de la temporalidad del Alma que elabora Damascio a partir del Parménides de Platón podríamos decir que repercute de alguna manera sutil en Dionisio en la exacta medida en que le permite referirse veladamente a la problemática cristológica, pero sin usar el vocabulario específico de las polémicas teológicas acerca de la naturaleza de Cristo. Tampoco puede desconocerse que fue al discutirse la validez de la postura monofisita, a comienzos del siglo VI, cuando se hizo la primera mención pública al Corpus. Pero, ¿no será acaso que fue el nudo del misterio cristológico lo que afectó tal vez al pagano Damascio? La amplitud y la hondura de las querellas teológicas cristianas ¿no habrá motivado un más concienzudo y exhaustivo análisis filosófico de la fusión de la temporalidad con la eternidad?
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