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A la memoria de José Severino Croatto

David A. Roldan

Presentacion
El presente ensayo pretende explorar en dos autores de épocas muy distintas (el
siglo Vy el siglo XX) el sentido de una teologia negativa. Buscaremos aquellos elementos
de un saber que se quiere religioso. No intentamos aqui un abordaje teologico o filosofico;
tampoco nos convoca la tarea de una lectura historico-critica. Es el recorrido en algunos
materiales de raigambre fenomenologico-religiosa. La primera parte est4 animada por las
siguientes preguntas: ;Qué clase de Dios se muestra en las palabras del Pseudo Dionisio?
(Qué sentido tienen para el autor las palabras —o el lenguaje— que emp leaparareferirsea
la divinidad?
La segunda parte estd destinada a Emmanuel Lévinas. Este es un pensador
contemporaneo que encuentra en las metaforas religiosas una manera de hablar del“otro”
sin violentarlo. Los nucleos religiosos de su discurso son objeto de andlisis en estearticulo.

Primera parte:
La Teologia Mistica y los limites del lenguaje

La expresion mas primitiva de la experiencia religiosa se da en el lenguaje
simbdlico que toma objetos fenoménicos y los transignifica. Uno de los muchos
ejemplos biblicos puede ser Oseas 14.7-8, que simboliza a Dios como un arbol:
“Volveran a habitar bajo mi sombra, y creceran como el trigo [...] Soy como un pino
siempre verde; tu fruto procede de mi”. Las diversas expresiones religiosas abundan
en ejemplos de esta indole. En la mistica —sospechamos— se da el fendmeno
inverso: la abundancia de simbolos representa para el piadoso mistico un imperativo
al silencio. La conviccion de una cruda realidad: por mas que el ser humano se
esfuerce en adosarle a la divinidad palabras, simbolos y nombres, ésta siempre se
sustrac a sus poderes, a los poderes del conocimiento finito de la criatura. Santiago

' La idea de este articulo surgid a partir del altimo curso que tomé con el Prof J. Severino
Croatto, sobre fnomenologia de la religion. El llegd a ver alguno de los manuscritos del mismo, y
mostro su gentil aprobacion. La partida de este gran erudito oriundo de nuestras tierras nos sorprendid
en este aflo 2004. Lo recordaremos por su extraordinaria capacidad analitica, su apertura ecuménica, y
sobre todo, su calidad humana. Realmente era una persona muy accesible, y siempre se mostraba
atento a la relacion con cualquier ““ projimo”.
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Kovadloff lo expresa en su analisis del silencio monastico: “Podria afirmarse,
entonces, que la fe mondstica transfigura al hombre que se sabe ante la
imponderabilidad del Todo. Y digase de paso que el hombre que presume saberlo
todo no es, necesariamente, aquel que para todo cree tener explicacion, sino aquel
que, para todo, asegura que debe haber explicacion; aquel, en suma, que sobreestima
el poder de sus facultades comprensivas y homologa el campo de lo real s6lo a lo que
a &l le ha sido dado concebir como tal™.

El profesor José Severino Croatto menciona dimensiones en las que puede expresarse

la trascendencia:

1) La dimension arquetipica, que remite a los origenes (arjé), en la que se
inscriben los mitos cosmogonicos, por ejemplo.

2) La dimension feletipica, que se proy ecta hacia el futuro y el fin de los tiempos
(telos), territorio trillado para los escritores de obras escatologicas (escatologa
biblica, milenarismos, etc.).

3) La dimension catatipica, que emplea figuras de lenguaje que connotan lo
profundo, lo insondable, lo abismal. Por ejemplo, el Salmo 130: “A ti, SENOR,
elevo mi clamor desde las profundidades del abismo (NVI)”3.

4) La dimension anatipica, que circunscribe a la divinidad a las alturas. Sigiiendo
el ejemplo del Salmo 130, ndtese que en realidad hay una relacion de
complementariedad entre las dimensiones anatipica y catatipica: el salmistase
eleva hacia la divinidad (and) desde las profundidades de su realidad (cata).

Antes de abordar la obra del Pseudo Dionisio, es menester hacer algunas notas
introductorias a su pensamiento. El nombre de “Pseudo-Dionisio” sugiere los
problemas se rodean al autor de estos escritos. Tradicionalmente, en la Edad M edia,
se considerd que el autor de estos escritos no era otro que “Dionisio el Areopagita”,
que se habria convertido con la predicacion de Pablo relatada en Hechos 17.
Originalmente escritos en griego, fueron traducidos al latin por Escoto Eriugena,
eminente filésofo y tedlogo irlandés que vivid entre los afios 810 y 877. A partir de
esta traduccion, la influencia de los escritos del supuesto Dionisio Areopagita crecid
notablemente, puesto que las jerarquias ontoldgicas que presentaba (de clara
influencia neo-platénica, particularmente de Proclo) servian para legitimar las
jerarquias del Imperio y la Iglesia.

La tradicion siempre ha sido amiga de adosar hazafias historicas a los grandes
personajes, y Dionisio no ha sido la excepcion. Como no podia considerarselo padre
de la iglesia —puesto que el periodo patristico era posterior al Dionisio referido en
Hechos 17— se lo llamaba “san Dionisio”. Para la tradicion, Dionisio habria llevado
el evangelio a Francia (jen siglo III!), atribuyéndosele la fundacion de la abadia de
Saint Denis.

Pero, en el Renacimiento, los trabajos filologicos de Lorenzo Valla —publicados
por Erasmo— concluyeron que el Dionisio el Areopagita no eran sino un “Pseudo-
Dionisio”, que no pudo haber vivido antes del siglo V, porque gran parte de sus

2 Santiago KOVADLOFF, El silencio primordial, Buenos Aires, Emecé, 1993, p. 113
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escritos eran una imitacion de los del filosofo neop latonico® Proclo (uno de los
titulares de la Academia, de Platon), de las que incluso aparecen transcritos parrafos
enteros. Para destruir la posibilidad de que Proclo haya copiado al Pseudo Dionisio,
Lorenzo Valla demostré que habia costumbres del culto siriaco referidas en la obra
del Pseudo Dionisio, y dichas practicas eran posteriores a la existencia de Procolo.

Las obras que se conservan, y que componen el llamado Corpus areopagiticum o
Corpus dionysiacum son: Sobre los nombres divinos; Sobre la jerarquia celeste;
Sobre la jerarquia eclesiastica;, 9 cartas. Actualmente, se lo suele llamar “Dionisio
Pseudo-Areopagita”, dado que no hay razén para dudar de que el autor realmente se
llamara “Dionisio”, como solia firmar.

La breve Teologia mistica® del Pseudo Dionisio es un escrito que nos ofrece un
vastisimo material para el andlisis de la expresion de una experiencia religiosa centradaen
la dimension anatipica. El adjetivo “breve”, que hemos antepuesto al titulo de laobraque
analizaremos, no es un tropo literario; antes bien, refleja la tendencia de la mistica
instaurada por el Pseudo Dionisio al final de su Teologia mistica: “El hecho es que cuanto
mas alto volamos, menos palabras necesitamos, porque lo inteligible se presentacadavez
mas simp lificado. Por tanto, ahora, a medida que nos adentramos en aquella Oscuridad que
el entendimiento no puede comprender, llegamos a quedarnos no sélo cortos en palabras.
M és atn, en perfecto silencio y sin pensar en nada” [Obras completas, p. 376].

A continuacion ofrecemos una serie de ejemplos de la tendencia mistica a una
elevacion del piadoso creyente hasta la idiosincrasia de lo divino.

En el prefacio, hay una declaracion explicita de la intencion de construirel discurso
religioso a partir de la idea de altura: “[...] Gguianos mas alla del no saber y de laluz, hasta
la cima mas alta de las Escrituras misticas™ .

En los consejos liminares a Timoteo, dice “Deja de lado tu entender y esfuérzate
por subir [anatateeti] 1o més que puedas hasta unirte con aquél que esta masalla [uper| de
todo ser y de todo saber’.

Al hablar de la Causa de todas las cosas afirma que “Verdaderamente se manifiesta
sin velos, so6lo a aquellos que dejan a un lado ritualismos de cosas impuras, y las queson
puras, a quienes sobrepasan las cimas de santas montafias” [p. 372, cursivas nuestras].

Luego, en referencia a las cosas sensibles como vias de conocimiento de lo
trascendente, dice que “A través de ellos [los 0jos], sin embargo, se hace manifiesta su
inimaginable presencia, al andar sobre las alturas de aquellos santos lugares” [p. 373,

* El neoplatonismo es la recuperacion del pensamiento platéonico en la Era Cristiana. Hay dos
grandes lineas de neoplatonismo. Agustin puede considerarse neoplatonico, pero en él prevalece mas
lo cristiano que lo platonico. Plotino encabeza la otra corriente, Proclo, Pseudo Dionisio, Escoto
Eriugena, Meister Eckhart y Nicolas de Cusa, entre otros, representan un neoplatonismo en el que
prima lo platonico por sobre lo cristiano. Esta linea de neoplatonismo se finda en un oscuro pasaje de
La Republica de Platon. Alli, los interlocutores fuerzan a Socrates a hablar sobre el Bien, y éste
termina diciendo que el Bien no es meramente ser, sino que se eleva mas alla del ser (epékeina tes
ousia), superandolo en dignidad y potencia (Rep. 509 b 10)

> Obras completas del Pseudo Dionisio Areopagita, Madrid, BAC, 19952, pp. 367-380.

Ibid., p. 371, cursivas nuestras

! Ibid., cursivas nuestras.
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cursivas nuestras]. En esta primera etapa, las cosas sensibles sirven demedio paraelevarse
mas alla de ellas.

El capitulo II es un encomio de la via negativa, como acceso privilegiado por el
Pseudo Dionisio en el conocimiento de la Trascendencia. La unica referencia a la
dimension anatipica la encontramos en el titulo del capitulo: “Cémo debemos unirnosy
alabar al Autor de todas las cosas, que esta por encima [uper] de todo” [p. 374].

En el capitulo III se hace un resumen escueto de los otros tratados del mismo autor,
como los Nombres Divinos y las Representaciones Teologicas, sehialando que puede
pasarse de una teologia afirmativa (como esta ultima) a una teologia negativa. La
dimension anatipica reaparece al plantear la experiencia mistica como un viaje o un
recorrido que parte desde el suelo (via negativa) y avanza por un sendero escalonado, que
apunta a una cumbre: “Mas ahora que escalamos desde el suelo mas bajo hastalacumbre,
cuanto mas subimos mas escasas se hacen las palabras. Al coronar la cima reina un
completo silencio”. Vuelve a expresarse esta idea de un éxtasis mistico en elqueyano hay
palabras, ya no hay ideas ni conceptos, se penetra en esta densa Oscuridad. Llama la
atencion que el Pseudo Dionisio prefiera, en este tratado, plantear la aventura como un
ingreso en una densa Oscuridad, que se dirige en las coordenadas de la dimension
catatipica. Sin embargo, este giro es legitimo y coherente (ya habiamos planteado la
comp lementariedad de ambas dimensiones); la explicacion no se hace esperar. En el
siguiente parrafo, el Pseudo Dionisio explica que debido a que ahora comienza porviade
negacion, se ha propuesto comenzar por “negarle las cualidades que le sean mas lejanas”.
Olegario Gonzalez de Cardenal explica, en una nota al pie, que la via negativa es la mas
sencilla para los principiantes, ya que no hay diversos grados, como en la viaafimativa(la
teologia racional, escolastica), sino simplemente avanzar a través de un proceso de
nihilizacion, mediante el cual se afirma que Dios no es nada, hasta que finalmente, es
TODO.

El breve capitulo IV tiene por objeto negar la identidad entre el Creador y lo
Creado: la Causa Universal no tiene ninguna cualidad fisica, ni la alcanzan los sentidos.
Aqui el Pseudo Dionisio se mantiene fiel a esta idea de la contemp lacion mistica.

En el capitulo V se plasma la que es, a mi ver, la maxima fundamental quehay que
entender al adentrarse en la teologia negativa: absolutamente nada se puede afirmar ni
negar de la Causa. En este capitulo el Pseudo Dionisio asciende en la escalera, y ya no
niega aquello que cualquiera podria negar de la Divinidad (a saber, por ejemplo, quenoes
nada fisico), sino que niega también aquello que estamos acostumbrados a atribuirle a la
Divinidad o Causa: para el Pseudo Dionisio la Causa no es ni conocimiento ni verdad; no
es divinidad [ Theoteé], ni bondad [agathote€], “ni espiritu en el sentido en quenosotros lo
entendemos [oueooude pneuma estin ho Emma eidenai] [p. 379]. Esta firme conviccion lo
lleva al silencio primordial, a la contemplaciéon que calla luego de haber agotado al
lenguaje, luego de haber comprendido cabalmente que cualquier esfuerzo humano por
nominar a la Divinidad, siempre le niega, siempre le reduce, siempre, en definitiva, es
lenguaje humano e imperfecto. No es lo mismo, pues, callar antes que después detamania
toma de conciencia. Este acto intelectual no le impidio, sin embargo, escribir almenos unas
paginas a manera de una Teologia Mistica. Quizés tenia razon Ricoeur cuando escribia: la
exp eriencia religiosa reclama un logos, reclama un lenguaje. Quiere ser dicha.

www.teologos.com.ar
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La dimension anatipica connota la idea de que el ser humano procura alcanzar la
cima, simbolo de la morada de la divinidad, hasta un punto en que el mistico ya cesa de
hacer esfuerzos, y despojado de si se deja a merced de la Trascendencia, en una suertede
vuelo mistico, que recuerda a las palabras paulinas de 1 Tesalonicenses 4.17, que
prefiguran un arrebatamiento en las nubes de los fieles que sobrevivan hasta el retomode
Cristo. Como dice en el parrafo 1001A: “Alli, renunciando todo lo que pueda la mente
concebir, abismado totalmente en lo que no percibe ni comprende, se abandona por
completo en aquel que estd mas alla de todo ser”.

En este breve texto el Pseudo Dionisio nos explica las virtudes de la via negativa,
via que es mas facil para aquellos que no estan iniciados en los intrincados caminos dela
teologia racional o escolastica. Quizas como reaccion a estos fenomenos académicos (que
comenzaban a tener lugar en el siglo V, en el mundo del Pseudo Dionisio historico), se
presenta esta teologia ap ofética, esta teologia humilde que reconoce ante todo ladistancia
entre la Trascendencia y la inmanencia; una teologia que reconoce la debilidad del
discurso. No es llamativo que en nuestra época, época que algunos llaman p ostmodema,
pululen nuevamente intentos de teologia ap ofatica: Gianni Vattimo, por ejemplo, entiende
que hoy sdlo es posible practicar un pensamiento débil, conciente de sus limitaciones, dela
imposibilidad de encontrar una Razén o Fundamento para la realidad. Desde una
perspectiva evangélica, Alberto Roldén, en su lectura de Vattimo, plantea la necesidad de
ejercitarnos hoy en una suerte de “kénosis del discurso teoldgico™, como actitud derespeto
a otras tradiciones, y de reconocimiento de la imp osibilidad de una explicacion acabadade
los misterios de la religion cristiana.

El silencio primordial al que arriba el Pseudo Dionisio es también, en cierto modo,
el silencio respetuoso al que nos llama el profesor Severino Croatto, en el marco de un
franco y abierto didlogo interreligioso, que comprende que el fendmeno religioso como tal,
es decir, como fendmeno humano, es imperfecto. En consecuencia, la actitud deescuchay
el esfuerzo por comprender la religion del otro nos demuestra una vez mas que la
Trascendencia (Dios) esta mas alla de toda religion.

¥ Alberto F. ROLDAN, ¢JPara qué sirve la teologia? Una respuesta critica con horizonte
abierto, Bs. As., FIET, 1999. Caps. 6y 7.
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S egunda parte
Mas alla de la religion: lectura fenomenoldgica de Emmanuel Lévinas

La tesis de esta parte es la siguiente: puede leerse a Emmanuel Lévinas’ comoun
pensador que estructura su propuesta filosofica a partir de los grandes niicleos del discurso
religioso. Dichos nucleos son interpretados a la luz de su propia realidad como judio-
europeo, pero revelan la impronta de una aventura del pensamiento que lo lleva a
confrontar la Razon Occidental a la espiritualidad religiosa entendida como expresion ética
hacia el projimo, o el necesitado/a .

Nos proponemos hacer un muestreo de los diversos puntos de contacto entre el
lenguaje religioso que estudia la fenomenologia de la religion, y la obra de E. Lévinas.

Deseo metafisico
En su andlisis de la experiencia religiosa como exp eriencia humana, José Severino
Croatto parte de una caracterizacion del ser humano como un ser no-pleno:

Se da por tanto una tension dialéctica entre el deseo y su realizacion que, como
nunca es plena, engendra un nuevo deseo y una nueva tension. El ser humanoes,
en realidad, un “menos” de lo que desea ser; pero es siempre, en el deseo, un “méas”
que no acaba de concretarse' .

Podria decirse que en términos generales la religion vive como promesa de la
superacion de esas limitaciones, y como constante busqueda de la satisfaccion —nunca
acabada— de ese deseo. El nombre de Feuerbach paso a la historia debido a que realizé
una inversion de la critica de la religion, postulando que las carencias del ser humano—y

’ Emmanuel Lévinas nacié en Kaunas (Lituania) el 12 de enero de 1906, en el seno de una
familia judia relativamente acomodada, vivird la revolucidon bolchevique en Ucrania, lugar en que su
familia se habia refugiado a causa de la primer Guerra Mundial. En 1923 se traslada a Estrasburgo,
donde estudia filosofia en contexto bergsoniano, y conoce a Maurice Blanchot. En 1928-1929 se radica
en Friburgo, donde conocera a Edmund Husserl y a su discipulo Martin Heidegger, —quien
reemplazara a aquél en la catedra de dicha Universidad—. La huella indeleble del encuentro con estos
dos personajes descollantes de la filosofia del siglo XX, podra reconocerse en toda la vida y la obra de
Emmanuel Lévinas. Se doctoré aproximadamente a los 24 afios; en 1930 se publica su tesis sobre la
Teoria de la intuicion en la fenomenologia de Husserl, obra premiada por el Institut de France. En
1939 es movilizado por la Segunda Guerra Mundial, y es intérprete de ruso y aleman para los aliados.
Cae prisionero de guerra en 1940, y permanecera en este estado hasta 1945. Su condicién de militar, en
el campo de concentraciéon de Hannover, le salva del trato que recibieron otros judios. Su mujer Raisa
y su hija se salvaran escondidas en un monasterio, mientras que el resto de su familia muere en
Lituania, asesinada por los nazis durante esta Guerra. Estos hechos, y el consentimiento prestado por
Heidegger al nazismo, marcaran definitivamente la obra de Lévinas. Se desempefié como profesor en
Poitiers, entre 1964 y 1967; en Nanterre, entre 1967 y 1973, y en La Sorbona, entre 1973 y 1976,
aunque siguid enseflando en esta prestigiosa universidad, como profesor honorario, hasta 1984 (78
afios). Murid en Paris en la navidad de 1995, a punto de cumplir 90 afios; en el sepelio Jaques Derrida
pronuncia un discurso invictamente patético. En cuanto a sus obras, hay que destacar que Lévinas fue,
ante todo, un escritor de ensayos y articulos. Su Unica obra escrita sistematicamente como tal es
Totalidad e Infinito. El resto, son recopilaciones de articulos, entre las que se destaca De otro modo
que ser o mas alla de la esencia (para muchos, su obra cumbre).

9 Los lenguajes de la experiencia religiosa, Buenos Aires, Hernandarias, 1994, p. 37.
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su deseo de satisfaccion— lo llevaron a hipostasiar positivamente esos deseos en unser
supremo. La fenomenologia “pone entre paréntesis” este tipo de critica, en el sentidode
que no considera necesariamente, o a priori, falsa a la religiosidad en si misma. Pero, la
fenomenologia de la religion —en su deconstruccion de la religion— comparte un punto
con Feuerbach: hay una relacion estrecha entre las carencias de un pueblo y el Dios que
“construye” o que “se deja ver” detras de su lenguaje simbdlico-religioso.

Como bien lo sefiala Julio Corigliano, el punto de anclaje del pensamiento de
Lévinas es el “Deseo”; deseo de lo otro, podriamos decir, “deseo metafisico”. En Totlidad
e infinito aparece definido ya desde el comienzo: “La verdadera vida esta ausente. Pero
estamos en el mundo. La metafisica surge y se mantiene en esta excusa. Esta dirigdaa«la
otra parte», al «de otro modoy», a «lo otro»”'". Una idea central en Lévinas es la
diferenciacion entre deseo (fr. Désir) y necesidad (fr. Besoin). Las necesidades fisicas
pueden satisfacerse mediante la asimilacion del objeto de necesidad. En ese proceso se
objetiviza la alteridad y se la hace parte de uno. Los poderes objetivadores del Yo triunfan
sobre lo otro. En el Deseo, en cambio, nunca hay plena satisfaccion; mas bien al contrario,
siempre hay profundizacion del Deseo.

El deseo [désir] metafisico no reposa en ningiin parentesco previo. Deseo queno se
podria satisfacer. Porque se habla a la ligera de deseos satisfechos o denecesidades
sexuales o, aun, de necesidades [besoins] morales o religiosas. El amor mismoes,
asi considerado, la satisfaccion de un hambre sublime. Si este lenguaje es posible,
es porque la mayoria de nuestros deseos no son puros y el amor tampoco. Los
deseos que se pueden satisfacer solo se parecen al deseo metafisico en las
decepciones o en la exasperacion de la no-satisfaccion del deseo, que constituyela
voluptuosidad misma'>

Una vez plasmada esta diferencia radical, Lévinas avanza en la posibilidad de
comprender ese deseo metafisico como el deseo por c31ue cual “el deseable” (la Divinidad)
nos lleva hacia el no-deseable, el projimo necesitado'

Illud tempus

El Illud tempus, expresion frecuente del gran fenomendlogo rumano M ircea Eliade,
es el estadio “previo” al comienzo del mundo en el imaginario del pensamiento creador de
mitos. El /llud tempus es definido por Severino Croatto como el limite entre el “tiempo
primordial” (tiempo del mito) y el “tiempo cronologico” que conocemos'*. Todo mito
transcurre (0 mas exactamente, transcurrid) “fuera de la historia”. Este movimiento le
permite elevar a una trascendencia el origen del mundo (en los mitos cosmogonicos, por
ejemplo), y arrancarlo a la experiencia fenoménica; la creacion del mundo, y la creacionu
origen del ser humano, reclaman una ruptura con la historia tal como se la conoce. Vale
aclarar aqui que para las comunidades creadoras de mitos la historia rep resentauna realidad

" Totalidad e infinito, trad. Daniel Guillot, Salamanca, Sigueme, 19974, p. 57..

2 Ibid., p. 58.

Esta es una de las ideas directrices de mi tesis de licenciatura presentada al Instituto
Universitario ISEDET: Emmanuel Lévinas y la onto-teo-logia: Dios, el projimo y yo. Sobre este tema,
véase el capitulo 3.

1 CROATTO, op. cit., p. 148.
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de sufrimiento, opresion y necesidades insatisfechas. Surge aqui el debate con el
historicismo, es decir, el proceso por el cual se carga de positividad a la historia en
desmedro de las creaciones mitoldgicas, desconociendo o restando el valor del mito como
portador de sentido para la comunidad que le dio origen. Para los primitivos, elmito porta
un sentido en tanto explica los origenes de sus realidades significativas desde un ///ud
Tempus que a su vez posibilita una abolicion de la propia historia de sufrimiento,enuna
recreacion de las realidades en el rito (que es recreacion o actuacion del mito). Nos vemos
obligados, aqui, a hacer una cita textual de Mircea Eliade:

Nos permitimos subrayar, ademds, que el «historicismo» fue creado y profesado
ante todo por pensadores que pertenecian a naciones para las cuales la historia
jamas fue un terror continuo. Esos pensadores quiza hubieran adoptado otra
perspectiva si hubiesen pertenecido a naciones sefialadas por la «fatalidad de la
historia». En todo caso, quisiéramos saber si la teoria segin la cual todo lo que
sucede estd «bieny», justamente porque sucedid, habria podido ser abrazada
alegremente por los pensadores de los paises balticos, de los Balcanes, o de las
colonias

La importancia de las palabras de M. Eliade que acabamos de citar radicanenque
desenmascaran las motivaciones ocultas o intrinsecas en toda toma de posicion. Nosolo
revelan un respeto —o un corazoén inclinado— por aquellos que sufren “las fatalidades de
la historia”, sino una contraposicion a aquellos que pregonan un historicismo sin criterios
axiologicos.

Emmanuel Lévinas funda su ética en el /llud Tempus. El mandato que me inclina
hacia el prdjimo se funda en un pasado que nunca fue presente; soy responsablepor el otro
sin haberlo elegido en un acto libre de mi voluntad. Leemos en un articulo titulado
“Diacronia y representacion’:

Se trata de una responsabilidad anterior a toda deliberacion l6gica que apele a la
decision racional. Pues esa deliberacion seria ya la reduccion del rostro del otroa
una representacion, a la objetividad de lo visible, a esa fuerza coactiva que
caracteriza al mundo'®.

De modo analogo al pensamiento creador de mitos, Lévinas se niega a legtimar las
realidades significativas (en este caso, lo que podriamos llamar “sensibilidad ética”) en
libres decisiones del ser humano. No hay, como en Kant, un sujeto librey auténomo quese
da a si mismo una ley. M és bien al contrario, hay una heteronomia del Bien (Dios) queme
ha hecho responsable por el projimo antes de mi libre eleccion, en un pasado quenunca fue

!> Mircea ELIADE, El mito del eterno retorno: arquetipos y repeticion, trad. Ricardo Anaya,
Barcelona, Planeta-De Agostini, 1985. p. 138, nota. Una reactualizacion de este debate podria verse en
la tesis de Fukuyama, para quien la historia ideologico-politica ha llegado a su fin, es decir, ya no es
posible imaginar un futuro posible distinto al presente. Solo restan calculos econdémicos, pero nunca
mas un debate radical contra el capitalismo y el liberalismo, porque de hecho, la historia se ha
encargado de mostrar qué modelo es practicable.

'8 Art. “Diacronia y representacion”, en Entre nosotros: ensayos para pensar en otro, trad.
José Luis Pardo Torio, Valencia, Pretextos, 1993p. 198.

www.teologos.com.ar



David A. Roldan, “Hacia una fenomenologia de la teologia negativa” 9

presente. “A partir de la responsabilidad respecto de otro hombre, cobrasentido un pasado
inmemorial, que me llega en la heteronomia de un mandato™’. La anterioridad de la
responsabilidad con respecto a mi libertad finita se reserva para la Divinidad, o el Bien:
“Esta anterioridad de la responsabilidad con relacién a la libertad significariala Bondad del
Bien, la necesidad para el Bien de elegirme el primero antes de que yo esté en condiciones
de elegir, es decir, de acoger su eleccion'™. Pero aqui habria un desnucleamiento del
sujeto, una destruccion de aquel que “contiene” el pensamiento religioso, de aquel “para
quien hay revelacion”. Fenomenoldgicamente, la Biblia lo expresa asi —segin cita
Lévinas—:

Pues he aqui que Yahvé sale de su lugar,

baja y huella las alturas de la tierra.

Debajo de ¢l los montes se derriten,

y los valles se hienden,

como la cera al fuego,

como aguas que se precipitan por una pendiente.

(Miqueas, 1.3-4)

Mircea Eliade relaciona el /llud Tempus con el mundo indiferenciado que se
representa en la nocion del “caos acuoso primordial”: “La inmersion en el agua significala
regresion a lo preformal, la reintegracion al mundo indiferenciado de la preexistencia™”.
Puede advertirse una similitud al caos primordial en la nocion Lévinasianadellya

(“hay”). El tema de la creacion aparece relacionado —tacitamente— con el relato biblico
del Génesis™

El 1l y a en Lévinas designa el anonimato del ser en general. La comprensiondelos
entes (existentes) en funcion al ser (existir) segin ha mostrado Heidegger como «la
diferencia». Esa nocion de totalidad eclipsa la particularidad de cada existentey designala
caida de los mismos en el anonimato. El // y a se podria comparar con el término hebreo
tohii vabohii («caosy, «abismoy, «tinieblay) empleado en Génesis 1.2. Nuestro autor
explica la nocion de // y a con estas palabras:

(Como aproximarnos a este existir sin existente? Imaginemos el retorno a la nada
de todas las cosas, seres y personas. ;| Nos encontramos entonces con lapuranada?
Tras la destruccion imaginaria de todas las cosas no queda ninguna cosa, sino solo
el hecho de que hay. La ausencia de todas las cosas se convierte en una suerte de
presencia: como el lugar en el que todo se ha hundido, como una atmosferadensa,
plenitud del vacio o murmullo del silencio. Tras la destruccion de las cosas y los
seres, queda el «campo de fuerzasy» del existir impersonal. Algo que no es nisujeto

17 Ibid., pp. 198-199. La estructura del mandato recorre toda la obra de Lévinas, quien resume
la ley en un “no mataras” que esta inscripto en el rostro del projimo. Debe tenerse en cuenta la afinidad
talmudica del pensador lituano.

De 2otro modo que ser, o mas alla de la esencia, trad. Antonio Pintor Ramos, Salamanca,
1995, p. 194.

Sigueme
s Mircea ELIADE, Imdgenes y simbolos, trad. Carmen Castro, Barcelona, Planeta-Agostini,

1994, capitulo V Historia y simbolismo, p. 163.

20 Seguimos aqui la estructura de andlisis elaborada por Vazquez Moro, pp. 159ss.
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ni sustantivo. El hecho de existir que se impone cuando ya no hay nada. Es un
, . . . , . .21
hecho anénimo: no hay nadie ni nada que albergue en si esa existencia

El hay seria, paradojicamente, una nada, porque ningin existente se hace cagode
esa existencia, es una existencia anénima. Sobre este fondo o abismo surgira la hipostasis,
la conciencia del sujeto. Esta nocion filosofica (el sujeto como conciencia-de) correria
paralela a la nocion biblica de la creacion de Adan: una conciencia solitaria que nunca
encuentra otra conciencia (pensemos en que “la Razon de Occidente” nunca encontré otra
“Razén” como para dialogar); un hombre solo que no encuentra una “carne de su came”
con quien relacionarse (hasta la creacion de Eva). Pero, dado que solo puede haber
similitud alli donde hay diferencia, existe una variante en el paralelismo entre la Razon
occidental solitaria y el Adan del Génesis:

La descripcion del génesis de lo humano esta también calcada en el Génesis. Como
’adam fue arrancado del suelo ( adamah) del que depende su vida—Gen. 2,7— lo

humano en Lévinas se carglé:teriza por su localizacion sobre una «base», un «aqub».
Lo humano es hipo-stasis

La creacion del ser humano, para Lévinas, no se circunscribe a la posesion deuna
conciencia-de, ni a tener conciencia de la localizacién; mas bien lo que ocurre es una
«localizacion de la conciencia» en el ser humano, la subjetivizacion del sujeto, su
separacion. Y la separacion es, precisamente, el medio por el que crea lapalabrade Yahvéh
(Cf. Gén. 1.3-8). El existente esta separado de la existencia, asi como la divinidad esta
separada del mundo y de los existentes™. La religiosidad vive de esa separacion; la
trascendencia dona sentido al mundo fenoménico. En el pensamiento de Lévinas, es
posible la hipostatis siempre que hay responsabilidad; el ser humano existe allidondehay
un corazon inclinado hacia los que sufren, hacia los vencidos de la historia. La pregunta
que queradd planteada es si alguna vez “existira” la Razén Occidental, es decir, si algma
vez Occidente lograra relacionarse “con el otro” (América Latina, Africa, Asia) en una
“relacion metafisica”, en una “relacion ética”.

Muerte

Paradojicamente, la muerte es vital para la religion. Severino Croatto expresaque
“siun tema no puede ser soslayado en la experiencia humana ni por ende en lareligiosa, es
el de la muerte’”. Mircea Eliade ha afirmado que “el hombre de las sociedades primitivas
se esfuerza por vencer a la muerte transforméandola en rito de transito™, conlo quequiere
significar que para los primitivos se muere siempre para la vida profana. G. Van der
Leeuw, por su parte, sostiene que para la mentalidad primitiva “la muerte no esun hecho,

21 LEVINAS, El tiempo y el otro, José Luis Pardo Torio, Barcelona, Paidds, 1993, p.84.

% VAZQUEZ MORO, op. cit., p. 161.

3 Se retoman aqui las nociones de up y la idea del Zimzum o «contraccion de Dios».

24 1. S. CROATTO, op. cit., p. 181.

2 Mircea ELIADE, Lo sagrado y lo profano, trad. Luis Gil, Madrid, Ediciones Guadarrama,
1973%, p. 165.
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. . . . 26 . .y .
sino un estado distinto de la vida™", es decir, entra en relacion con la vida, como estado

previo y posterior a la misma. Bronislaw M alonowski es categorico al escribir que:

De todas las fuentes de la religion, la suprema y final crisis de la vida, esto es, la
muerte, es la que reviste importancia mayor. La muerte es la puerta de entradaal
otro mundo en un sentido que no es solo el literal. Dicen la mayor parte de las
teorias que se refieren a la religion primitiva que una gran parte de la inspiracion
religiosa, por no decir su totalidad, ha sido derivada de ella; y en esto las opiniones
ortodoxas son en conjunto correctas® .

Emmanuel Lévinas ha dedicado parte de su investigacion al tema de la muerte

como problema filoso6fico. Dict6 un curso en La Sorbona, entre 1975y 1976, en elqueel
tema central fue “la muerte y el tiempo”. Tal como afirmamos en la tesis de este breve

ensayo, Lévinas se nos revela como un pensador que ha adoptado los temas centrales dela
fenomenologia de la religion en su esfuerzo por un re-planteo de los temas “que danque
pensar”, desde su perspectiva filosofica. En el caso de la muerte, como algo quese muestra
y merece el esfuerzo por la busqueda del sentido. Para comenzar cabe preguntarse ;qué
sabemos de la muerte?:

De acuerdo con la experiencia, es la interrupciéon de un comportamiento, la
cesacion de movimientos expresivos y de movimientos o procesos fisiologicos
envueltos en esos movimientos expresivos, disimulados por ellos, que forman
«algo» que se exhibe o, mas bien, alguien, que se exhibe o0, mejor ain, que se
expresa. Esta expresion es mas que una exhibicion, més que una manifestacion”.

La muerte es la cesacion de esa expresion; ese alguien que se prefiguraba en la
expresion, ha dejado de hacerlo. En la tesis interpretativa que resumimos al inicio,
deciamos que Lévinas confronta la “Razén Occidental con la espiritualidad religiosa
entendida como expresion hacia el projimo, hacia el necesitado/a”. Para Lévinas laRazon
Occidental se deja ver una vez mas en la imp licancia filosé6fica de la “intencionalidad”’en
Husserl. Para este, todo pensamiento es “un pensamiento de lo pensado a sumedida”. En
palabras técnicas: toda noesis es a la medida de su noema, o todo cogitatio a la medidade
cogitatum. Para Lévinas, la ruptura de este equilibrio —de esta recip rocidad o simetria—se
vislumbra en la relacién de cada uno con su muerte. La muerte es un misterio queserehiisa
a ser tematizado. He aqui la gran paradoja: el acontecimiento de mi muerte. M e resulta
imp osible morir, porque como dice el antiguo adagio, «Cuando ti eres ellanoes,y cuando
ella es t no eres». No puedo morir mi muerte. La gravedad de la muerte no radicaenque
«nadie haya vuelto de ellay, sino en que «la propia relacion con la muerte no puedetener
lugar bajo la luz; que el sujeto entra en relacion con algo que no viene de ¢l. Podriamos

26 G. VAN DER LEEUW, Fenomenologia de la religion, trad. Emesto de la Pefia, México, FCE,

1964.
*7 Bronislaw MALINOWSKI, Magia, ciencia y religion, trad. Antonio Pérez Ramos, Buenos

Aires, Planeta-Agostini, 1994, pp. 46-47.
8 Emmanuel LEVINAS, Dios la muerte y el tiempo, trad. Maria Luisa Rodriguez Tapia,
Barcelona, Altaya, 2000, p. 22, cursivas originales.
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decir que se trata de la relacion con el misterio»” . Lo que Lévinas busca mostrar con el
fenémeno de la muerte es la prefiguracion de una relacién con una alteridad absolutaque
significa el fin de los poderes del sujeto, el fin de la experiencia (porque la muerte no es
experiencia; la experiencia es conocimiento, luz, objetivacion). Desde Kant afimamos que
el objeto con el que me enfrento es comprendido y sobretodo construido; la muerte, en
cambio, anuncia un acontecimiento del que no soy duefio, es algo que se padece, es una
pasividad.

En resumen, podriamos decir que Lévinas se muestra cercano al pensamiento
religioso en tanto funda sus ideas filoséficas en una trascendencia metafisica, predicaun
sujeto débil y finito, que no puede totalizar la grandeza de lo Absoluto (via negativa), que
calla ante el misterio de la muerte, y que busca su sentido a partir del Bien queselerevela
en el rostro del projimo. El plano fenoménico, en el que se muestra la Trascendencia,
adquiere su sentido por la relacion que mantiene con un tiempo inmemorial, con “lo de otro
modo que ser”, con lo Otro por excelencia, con aquello que consiste en sustraerse, en
ocultarse, con lo deseado que nunca esta presente y disponible a mis poderes, como
“sujeto-que-aprehende”.

Conclusion

Estos autores son un claro ejemplo del sentido que habita en el fondo de las
metaforas religiosas. Estas metaforas, por via negativa, cargan de sentido la ausenciadela
divinidad en el mundo fenoménico, pero transignifican justamente el mundo fenoménicoa
partir de la alteridad de lo divino. La exploracion de estos autores debiera inspirarnos en
una época en que, al ritmo de una globalizacion planetaria, pareciera no haber misterios, no
haber resquicios para la intimidad de la vida, no haber ambitos en los que laluz delarazon
y los célculos econdmicos se vean privados de acceder. Las resonancias religiosas del
discurso filosofico-teologico del Pseudo Dionisio y E. Lévinas nos confirman unavez més
que hay un limite para el lenguaje, en el que la Divinidad —y el préjimo, en el caso de
Lévinas— son abordados con un discurso en el que el dominio de la palabraconfluyeenel
silencio atento; alli donde un sujeto reconoce que hay dimensiones que se escapan a sus
poderes, alli donde hay una kénosis.
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