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Apophasis 'y kénosis en Dionisio Pseudo Areopagita

Cicero Cunha Bezerra

ABSTRACT

The Corpus Dionisyacum represents an endeavour to harmonize Neoplatonism
and Christianity. Our purpose here is to demonstrate, from the point of view of the
concepts of apdphasis and kénosis, that the experience of mystical union, in Diony-
sius, closely follows neoplatonic reflection in its form of aphairesis (abstraction). It
culminates in a luminous way in the abandonment and detachment emphasized by St.
Paul [Phil. 1,7], which, in large part, will be taken to its ultimate consequences in the
Dionysian reflection of the great medieval mystics.

RESUMEN

El Corpus Dionisyacum representa un esfuerzo de armonia entre el neoplato-
nismo y el cristianismo. Nuestro objetivo consiste en demostrar, a partir de los con-
ceptos de apdphasis y kénosis, que la experiencia de la uniéon mistica en Dionisio
sigue de cerca la reflexion neoplatonica, en su forma de aphairesis (abstraccion) y
culmina de manera luminosa en el abandono y desprendimiento subrayado por san
Pablo [Fel. 1, 7], que sera llevado a sus ultimas consecuencias, en buena parte, gracias
a la reflexion dionisiana por los grandes misticos medievales.

1. CONTEMPLACION Y SILENCIO

Para una mejor comprension del tema dividiremos nuestra exposicion en
tres puntos: a) la nocion de apdphasis y silencio; b) la nocion de kénosis —en
este apartado a partir de los comentarios dionisianos a las epistolas paulinas,
estableceremos la comprension de la apdphasis como vaciamiento (ekénose)—
Yy, C) apophasis y kénosis: del vacio o de la plenitud del amor.

Una de las frases mas bellas y significativas de las Enéadas es: huir so-
lo al solo (phygé monon pros monon) [Plotino En. VI, 9 (11-50), VI 7, 34
(35) (1998), p. 556]. En esta fuga tenemos implicitos dos conceptos de la fi-
losofia neoplatonica (claves para nuestro trabajo) que seran rescatados por
pensadores cristianos a lo largo de toda la Edad Media: negacidn y silencio.
Todo el proceso de contemplacién y retorno al Uno implica un silencioso
desnudarse del alma frente al mundo y a los deleites transitorios de la vida,
de modo que negacion significa superacion de toda predicacion o imagen; un
liberarse de todas las demds cosas. Jean Trouillard ve expresada en esta fu-
ga, la soledad metafisica que fundamenta toda la nocion de alma plotiniana.
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Sélo un alma purificada e iluminada puede contemplar y conocer aquello que
trasciende toda imagen y todo conocimiento [Trouillard (1955), p. 134]."

Hay que precisar que la negacion, al mismo tiempo que implica un
«despojamiento», debe ser entendida como una afirmacion, puesto que forma
parte del proceso mismo de ascension del alma; por ello, podemos afirmar
que la negacion plotiniana posee dos aspectos: el metafisico, dado que tras-
ciende la renuncia moral o la simple negacion dialéctica, y el mistico, en el
sentido de que el alma al abandonar las cosas, lo hace por entender que hay
una presencia incomparablemente mejor.

Y todas las demas cosas en las que antes se deleitaba —mandos, poderes, ri-
quezas, bellezas, ciencias— de todas esas cosas habla desdefiosamente. No
hablaria asi si no hubiera topado con otras mejores. [En. VI, 7, 34, (35), p. 474].

En la Enéada V1 4, Plotino hace una referencia que nos conduce de in-
mediato a la Repiiblica platénica y su critica a las formas del Estado.” Segtin
Plotino, del mismo modo que para la ciudad, asi como para una asamblea, el
mal consiste en ser dominado por los peores, el hombre que lleva la «plebe»
dentro de si es un hombre avasallado por placeres, apetitos y temores [En. VI 4;
15 (30-35), p. 351]. Consecuentemente, el alma tiene como mision superar los
juicios caracteristicos de una naturaleza vulgar e inconstante para penetrar en
la unidad originaria que fundamenta y sostiene todo el universo.

Ello supondria, para Plotino, un ejercicio radical de renuncia que esta
sostenido en la plena afirmacion de una libertad absoluta.’ Lo importante pa-
ra nuestra investigacion es que la liberacion hacia la unidad asume un aspecto
de reencuentro consigo mismo. Segun Plotino hay que prescindir de todo lo
exterior y regresar del todo a lo interior:

No hay que estar inclinado a nada de lo exterior, antes al contrario, ignorandolo
todo, primero con la disposicion del &nimo y luego con la liberacion de toda for-
ma, e ignorandose a si mismo, entrar asi en la contemplacion de aquél [En. VI 9,
7 (15-29), p. 547].

El filésofo afirma que si alguien preguntara a la naturaleza por qué mo-
tivo produce y si pudiera escuchar y hablar, responderia: «No debieras pre-
guntar, sino comprender en silencio til también, como yo guardo silencio y no
acostumbro a hablar» [En., 111 8, 4, p. 242]. Comprender en silencio, o mejor
dicho, la naturaleza guarda silencio. Guardar, para nosotros, significa preser-
var. La Naturaleza por derivar de una vida superior, se preserva en si misma,
en su quietud.

En virtud de su propia quietud, en virtud de esa comprension y de una especie
de autoconciencia, vio —como era capaz de ver— lo que viene a continuacion
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de ella, y ya no se puso a buscar otras cosas una vez que hubo creado un espec-
taculo esplendente y gracioso. [En., 11 8,4 (15-20), p. 243].

Pero, ;como penetrar en este resguardo? Plotino habla de un invocar a
Dios no en voz alta, sino elevandose de la Naturaleza al Alma y del Alma a la
Inteligencia en actitud orante, haciéndose cada vez mas intimos y semejantes
al Solo:*

Que a la gran Alma la contemple otra alma, no pequefia, en estado de callada
quietud, una vez que se haya hecho merecedora de contemplar al haberse libe-
rado del engafio y de los hechizos que tienen hechizadas a las demas almas.
[En., V19,7 (15-29), p. 23].

Contemplacion y silencio parecen formar una misma unidad. El silencio
es el modo por el cual el alma rompe la tiniebla del pensamiento discursivo y
se adentra en la morada de aquél que es pura luz. Es preciso recordar que, si
la razén discursiva constituye el plan totalmente humano, el hombre tiene la
capacidad de trascender este plan. Dicho de otro modo, si la capacidad de
hablar, es el rasgo esencial del hombre,’ el silencio constituye la salida y el
abandono de si mismo en direccion a la unidad que traspasa todo nombre.
Proclo en el capitulo II, 11 de los Elementos de teologia resalta la necesidad
de una preparacion para la contemplacion que no sdlo implica en la conten-
cion de las pasiones sino en una tranquilidad de todas las facultades e incluso
de todas las cosas en su entorno para que de esta manera, el hombre celebre
de manera digna a aquello que es «mas inefable que todo silencio y mas des-
conocido que toda existencia» [Proclo, Elem. Theol., 11, 11].

Sabemos que tanto para Plotino como para Proclo, el alma es el centro de
toda reflexion. El caracter de viajero, o sea, de vehiculo por lo cual el hombre
supera su condicién de ser finito y transitorio ascendiendo a lo divino convierte
el alma en un lugar propicio para la unificacién que ocurre por un movimiento
dialéctico que conduce de lo simple a lo complejo y de lo universal a lo sin-
gular. Por ello, para Plotino, orar solos al Solo [En., V 1, 5 (5-10), p. 30] tie-
ne el sentido de «recogimiento». Es necesario penetrar en lo mas profundo de
si mismo donde, como también sefiala el Maestro Eckhart: Dios estd sin velo
¥ Sin coaccion.

Es precisamente este «estar» sin velos lo que nos interesa resaltar. En
los Nombres Divinos, Dionisio subraya la necesidad de valernos de simbolos
para entender, en la medida de lo posible, las realidades divinas pero, ense-
guida, hay que abandonarlos, despojarse de todo entender y elevarse hacia el
silencio mas profundo. Estamos refiriéndonos, por tanto, a un avanzar de ne-
gacion en negacion a la «Tiniebla» que estd mas alla de toda negacién. Con
razdn sostiene J. Vanneste la existencia de una progresion logica en el modo
mistico de conocer a Dios [Vanneste, J. (1958), p. 9]. Pero una progresion
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que, como dira el Pseudo Areopagita, esta fundada en una sabiduria irracional,
ininteligible e ignorante [Cf. Dionisio (1943), DN, VII; § 1, 865 C., p. 141].
(Cémo comprender este saber que es ignorancia? ;Qué, de hecho, hay de irra-
cional en la filosofia dionisiana? Para contestar a estos cuestionamientos, nos
concentraremos en el analisis del texto Peri mystikes theologias en el cual el fi-
l6sofo formula la idea de «renuncia» como camino para la verdadera sabiduria.

Dionisio afirma al principio de la Teologia Mistica la necesidad del
abandono de todas las sensaciones y operaciones intelectuales, asi como, de
todas las cosas que no son y que son (panta ouk kai onta) [Dionisio, MT, 1,
997 A]. La dialéctica platonica recobra su fuerza en Dionisio ya que del Bien
supremo participan tanto el ser como el no-ser. El abandono (apoleipe) es la
superacion a toda especie de categoria o atributos. De manera que la apdphasis
es el primer momento constitutivo de una experiencia que tiene como funda-
mento el «abismo sin fondoy» de la aphairesis.

J. Vanneste, al analizar la nocién de aphairesis en Dionisio resalta al-
gunos significados que nos parece importante resefiar. Seglin el comentarista,
en las matematicas, aphairesis significa «resta»; en fonética, la caida de una
letra inicial o mediana; en filosofia, este término parece tener mas de un sig-
nificado como es el caso de Aristoteles que lo emplea en el sentido de una
operacion logica de la abstraccion; Plotino y Proclo, a su vez, retornan al senti-
do primitivo de la palabra como «accion de quitar» de los escultores [Vanneste,
(1958), p. 66].

No hay duda que la nocion de aphairesis que, en Dionisio, converge en
la apophasis posee el mismo sentido dado por los neoplaténicos a través de la
imagen del escultor:

Pues es una vision verdadera y un verdadero conocimiento: alabar hipersustan-
cialmente el ser hipersustancial abandonando todos los seres, de modo semejan-
te a aquellos que construyen una estatua al natural, retirando toda la materia
superflua que impide la vision de la figura encubierta y que mediante este traba-
jo de eliminacién manifiesta en si y por si la belleza oculta [MT, 11, 1, 1025 B].®

Dionisio utiliza esta imagen para representar el «despojarse de todos los
seres» como condicion necesaria para la contemplacion de la belleza oculta
(anaphainontes kallos) que traspasa todas las cosas. Si en los Nombres Divi-
nos, Dios es celebrado a partir de los varios atributos que caracterizan su po-
der creador en direccidn a los seres, en la Teologia Mistica, ocurre justamente
lo contrario, o sea, las negaciones conducen a una ascension que parte de los
seres hacia la simplicidad absoluta. En este sentido podemos afirmar, con
Ysabel de Andia, que la via negativa dionisiana se asocia directamente a la idea
plotiniana de aphele pdanta presente, al mismo tiempo, en la Enéada V 3, 17
(35) y en la Teologia Mistica (panta aphelon 1000 A) [Andia, (1996), p. 15].
En realidad ambos hablan de una misma cosa. En efecto, estamos hablando
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del movimiento conversor que puede ser definido tanto como una «supre-
sion» como también «superacion» o «elevacion» (anagogé) en direccion al
Uno alla de todo ser.

Es verdad que se puede sostener que en la Teologia Mistica hay una au-
sencia de las tres vias (purificacion, iluminacién y unién) a favor de un
«abandono» radical y directo por medio de las negaciones sucesivas que con-
ducirian a la «agdsia» y a la unién con Dios. Sin embargo, hay que tener en
cuenta que si por un lado, Dionisio en la Teologia radicaliza la experiencia de
la unidad como supresion de toda actividad intelectual, por otro, refuerza la
figura de Moisés como modelo y camino de virtud.’

Aunque Dionisio inicie su tratado invitando a Timoteo a hacer una as-
cension de caracter trascendente y mistico a través del abandono de las sensa-
ciones y de las operaciones intelectuales, hay que decir que esta experiencia
viene ejemplificada en la figura de Moisés comprendido como el intelecto
que se purifica, ilumina y se une con el rayo mds que luminoso. La experien-
cia del Sinai figura en el Corpus como sindnimo de superacion y ascenso a
las cumbres mas santas. Unas cumbres que no estan en un lugar distante ni
tampoco en altitudes inescalables sino en las entrafiables profundidades del
alma humana.

Con ello queremos afirmar que la montafia es un despojarse progresivo
que requiere, de acuerdo con lo que propone Dionisio en el conjunto de su
obra, una preparacion o iniciacion. Es imposible pensar en la experiencia del
«vacio» sin que presupongamos un previo ejercicio que, por supuesto, no se
trata de técnicas ni férmulas 16gico-matematicas, sino en un «dejarse pene-
trar», sea por las Escrituras o por los simbolos, por un saber que como nos
sefiala Dionisio: es ignorancia. «Entonces, cuando (Moisés) se libera (apolye-
tai) de todo cuanto ve y es visto, penetra en la tiniebla verdaderamente misti-
ca de la ignorancia» [MT, 1001 A].

En la experiencia de Moisés, tenemos los tres momentos cruciales para
la comprension del «vacio» dionisiano; son estos: abandono (apoleipe), des-
conocimiento (agnosia) y union (hénosis). Moisés encarna la imagen del inte-
lecto (noiis) que se eleva hacia Dios y penetra en la nube del desconocimiento®.
Asi como Parménides de Eleia vivencia el ascenso progresivo del mundo de
la doxa hacia la verdad de la diosa, Moisés es el simbolo de un esfuerzo que
tiene como principio un abandono que no solo transciende al mundo sensible,
sino que alcanza un estado donde la vision se convierte en una no-vision y la
luz en tiniebla.

Uno de los temas recurrentes en la mistica renana y que nos parece pro-
fundamente ligado al apofaticismo dionisiano es, sin duda, la idea del desier-
to como «lugar de abertura del espiritu hacia su horizonte de muerte» [MT,
1001 A]. En la Teologia Mistica podemos leer: «Porque por el libre, absoluto
y puro desprendimiento de ti mismo y de todas las cosas, arrojandolo todo y
del todo, seras elevado en un puro éxtasis hasta el rayo tenebroso de la divina
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Supraesencia» [ibid.]. Cabe sefialar que la experiencia extatica a la cual se re-
fiere Dionisio, esta profundamente marcada por la «pasividad» presente en
los estoicos en su forma de apatheia y que, como sefiala Juan Martin, consti-
tuye uno de los rasgos mas significativos de la mistica cristiana [Velasco,
(1999), p. 324]. El sujeto como «abierto» a la «donacién» que lo arrebata
conduciendo al éxtasis contemplativo viene representado por un incesante
deseo del hombre hacia Dios que lo convierte en «abismo» capaz de albergar
el eterno nacer de Dios.

En la Jerarquia eclesiastica podemos leer: «Aquél que me ama guarda-
ra mis palabras, y mi padre le amara y vendremos a él, y permaneceremos en
él» [EH, 11, 1, 392 B]; como podemos constatar, Dionisio formula lo que pos-
teriormente el Maestro Eckhart expresara en numerosos textos: que la «desnu-
dez» o el desprendimiento hace que Dios venga al hombre y permanezca en el.
La necesidad de que el alma esté completamente limpia y vacia es la condi-
cion misma para que el hombre abra un camino y reciba la «santa y divina
regeneraciony.

De modo que estamos frente a una paradoja donde el aniquilamiento es
condicion para la existencia extatica del hombre. Una existencia marcada por
una fidelidad reciproca entre el amante y el amado que los hacen salir de si
mismos en busca uno del otro. Dionisio llega incluso a afirmar que el mismo
Dios, gracias a su bondad y amor, vive fuera de si y por ello los tedlogos lo
llaman celoso [DN, 1V, 13, 712 A]. En este sentido, sostenemos el acerca-
miento entre la apdphasis dionisiana y la idea de la pobreza o desnudez espi-
ritual como el lugar de encuentro y de unién con Dios. La deificacion como
«nacimiento» se expresa en el despojamiento progresivo de todo lo que sepa-
ra el hombre de la Simplicidad originaria. Afirma Dionisio en el paso 8§72 B
de los Nombres Divinos:

Cuando la inteligencia, apartandose de todas las cosas y olvidandose incluso de
si misma, se une a los rayos que brillan en lo alto, quedando iluminada en aque-
1la insondable profundidad de la Sabiduria [DN, VII; 3, 872 B].

Un despojar que implica necesariamente una profunda comprension de
las teofanias divinas como simbolos de un eterno brotar de Dios en el mundo.
Por ello afirma el Pseudo Areopagita que divinizarse es nacer Dios en noso-
tros.” A.M. Hass en su excelente exposicion sobre san Juan de la Cruz asocia
la idea de «noche oscura» al «rayo de tinieblay caracteristico del abandono
dionisiano. Es la juncién entre los dos extremos: lo divino y lo humano que pa-
ra san Juan seria una «tempestuosa y horrenda» noche donde el alma es arroja-
da en las tinieblas en la mas profunda pobreza y miseria [Hass, (1999), p. 63].

Con menos dramatismo, pero con igual profundidad, Dionisio com-
prende el abandono como entrega al firego divino; como un abrirse a la luz
del Rayo del sacratisimo misterio a partir del cual, el hombre difunde suaves
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olores «sin trabas en su mente».'” En esta perspectiva la experiencia del
«abandono» mas que negatividad frente a la vida es un acto de amor. Una
experiencia fundamental en la cual el hombre al asumir su precariedad realiza
su verdadera vocacion, a saber: ser imagen de Dios. Al respecto, afirma
Amador Vega que la experiencia de la ausencia de Dios es una necesidad que
concede al hombre la libertad para intervenir en el mundo. La ausencia como
apelacion a que el hombre encuentre en la experiencia del desierto y de la na-
da, su sentido mas profundo y positivo. Dicho eso, pasemos para el analisis
de la nocidn de kénosis.

II. LA KENOSIS COMO CO-PERTINENCIA ENTRE EL HOMBRE Y DIOS

Esta claro que la nocion de kénosis es algo comun en la literatura y filo-
sofia antigua. La idea del vacio (kénos) la encontramos en Sofocles (E7. 1020;
Aj., 917), en varios didlogos de Platon como en el Filebo (35b. 4), Banquete
(186¢.7), Lysias (215e. 8), Timeo (65a. 2). También en Plotino (Enéadas 1, 8,
8,6;V,8,28; VI, 8, 3, 13), Proclo y, en la tradicion atomista este concepto es
utilizado como oposicion a sémata. Sin embargo, es seguramente en el cris-
tianismo, en particular en san Pablo, donde este concepto asume el sentido
mas profundo de despojo entendido como una renuncia voluntaria tanto de lo
divino como de lo humano; nos dice el apdstol al referirse a Cristo: «sino que
se despojo a si mismo, tomando forma de siervo, hecho semejante a los hom-
bres)» [Fil., 2, 7; 8]. Dionisio cita solamente una vez la palabra kénosis y lo
hace justamente al comentar este pasaje en los Nombres Divinos. Segin el
Pseudo Areopagita, la humillaciéon de Cristo es el simbolo de su supraesen-
cialidad que, a pesar de su inefabilidad y trascendencia, asumié de manera
radical la condicién humana [DN, II; 10, 649 A]. Es el Dios que se hace sier-
vo. La profundidad de esta accién (miracle des miracles!) es algo que para
nosotros, permanece olvidada. ;Qué queremos decir? Para nosotros, el pen-
samiento dionisiano disiente completamente de una comprension objetivista
de Dios. Con ello no queremos decir que Dios permanezca del todo descono-
cido puesto que se da a conocer en sus multiples teofanias incluso en su pro-
pio Hijo como manifestacion del amor del Padre. Sin embargo, lo que nos
interesa acentuar es el caracter de negacion implicito en el acto del amor di-
vino (philanthropia) bajo la forma de encarnacion.

Para clarificar esta aparente paradoja nos es de gran importancia el ana-
lisis que hace Vincenzo Vitiello [Vitiello (1999), p. 77] de uno de los pasos
mas significativos del Evangelio de Marcos [14, 36]. En el tenemos de forma
explicita lo que estamos aqui planteando, o sea, la soledad extrema del Hijo
que se abandona en la voluntad del Padre. Veamos el texto: «Y decia: “Abba,
Padre, todas las cosas son posibles para ti; aparta de mi este caliz. Pero no se
haga lo que yo quiero, sino lo que ti quieres”»; a esta cita asociamos el paso
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15, 34: «Y en la hora novena Jesus clamé a gran voz, diciendo: “Eloi, lamma
sabakhthani? ;Por qué me abandonaste?”’» Ahora bien, siguiendo nuestra re-
flexion, en estas dos citas tenemos los dos aspectos de la kénosis en Cristo: la
primera puede ser interpretada como la negacion del «yo» en funcion de la
voluntad divina; el segundo momento puede ser comprendido como recono-
cimiento, por un lado, del mundo como desierto marcado por la sustraccion
del Padre y, por otro, del extremo dolor de la finitud que se reconoce en su
abandono existencial.

Dionisio asocia la kénosis de Cristo con el «salir de si mismo» expresa-
do por Pablo en Gdlatas [2, 20] y en Corintios [5, 15]: «Vivo, pero no yo; es
Cristo quien vive en mi». El Pseudo Areopagita interpreta estos dos pasajes
como manifestacion de una experiencia extatica [DN, IV; 13, 712 A]. El salir
de si mismo del amante para vivir la vida del amado es sinonimo de un «va-
ciarse», de renuncia y supresion. Es una entrega o como afirma Pablo en Fi-
lipenses 2, 7, una «humillacion» dado que Cristo se nadificd [EH, IV; 10,
484B]."" En definitiva, creemos que la apéphasis dionisiana se asocia direc-
tamente a la mors mystica en el sentido que solamente muriendo para si mismo
el hombre puede comprende el ser de Dios [Vega (1985), p. 105]. Segun estas
reflexiones el enamorase de Dios lleva al éxtasis, pues quienes asi aman, dice
Dionisio, estan en el amado més que en si mismos [DN, IV; 13, 712 A].

Ahora bien, si la humillacion de Cristo es interpretada como el Dios que
se hace siervo y, si Cristo es el modelo o el centro donde lo humano y lo di-
vino encuentran morada, podemos decir que es solamente en el vacio mas
profundo de uno mismo que el hombre experimenta la presencia divina. La
kénosis como apophasis culmina, sin duda, en la muerte de toda objetivacion
de Dios. Como dice el evangelista Juan, 1, 18: «A Dios nadie le vio jaméasy.
Ninguna categoria, imagen o concepto puede ser empleado para definir la na-
turaleza divina.

De hecho la apdphasis dionisiana libra el pensamiento de una reduccién
de lo divino a un ente cualquiera del mundo susceptible de un conocimiento y
formulacién 16gico-racional. Para Dionisio hay dos tipos de profanos: los que
creen poder conocer la esencia de Dios por medio de un conocimiento racio-
nal y los que se apoyan en las imagenes para defender la causa trascendente de
todas las cosas [MT, I; 2, 1000 A]."> La experiencia apofatica dionisiana se
apoya ante todo en la simplicidad misma del hecho de que el mundo exista co-
mo manifestacion o «presentificacion» del misterio divino. Por ello, la Teolo-
gia Mistica puede ser pensada como un «manual» no de una experiencia del
tipo magico o sobrenatural, sino, de una «vivencia» que sigue el clasico prin-
cipio de una vida conforme a la naturaleza.”’ En el paso 868 A de los Nom-
bres Divinos Dionisio afirma que solamente cuando el hombre salga
totalmente de si mismo y sea del todo para Dios vendran en abundancia los
dones divinos. En otras palabras, lo que propone Dionisio es la entrega total
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del hombre a la «esperanza» que no es «espera» sino un dejar que las cosas
sean lo que son en si mismas.

En este sentido volvemos a la nocion de «instante» (eksaiphnes) presen-
te dos veces en el Corpus dionisyacum como descripcion del poder divino
como algo repentino y desconcertante en oposicion a toda espera y calculo
[Chrétien, (2000), p. 119]. Veamos las dos citas:

Renueva con su calor vivificante. [lumina con su resplandor, pero en si perma-
nece puro y sin mezclarse. Posee el poder de dividir los cuerpos sin sufrir nin-
guna alteracion. Sube a lo més alto y escapa a toda atraccion terrestre, se mueve
sin cesar, moviéndose a si mismo y moviendo a los otros. Todo abarca sin que
en ninguna parte pueda encerrarse. De nadie necesita. Escondido crece y mani-
fiesta su grandeza doquier es recibido. Activo, poderoso, invisible y presente en
todo ser. Si no se le hace caso, parece que no existe. Pero cuando hay frotacion,
como si se le hiciera un ruego, aparece repentinamente con todas sus calidades
propias [...] [HC, XV; 329 B]."

Llamamos repentino a lo que se nos presenta inesperadamente, como pasando
de lo oscuro a la claridad. Con respecto al amor de Cristo a los hombres, creo
que la teologia emplea este término para indicar que el Supraesencial renuncid a
su misterio y que se nos ha manifestado tomando naturaleza humana [Ep. III].

Estas dos citas tienen como referencia el paso 156 D del Parménides
donde podemos leer:

—¢(Cuando cambia, entonces? Porque no cambia ni cuando estd en reposo ni
cuando se mueve, ni cuando esta en el tiempo.

No, claro que no.

(Hay acaso esa cosa extraila en la que estaria en el momento en que cambia?
(Qué cosa?

El instante. Pues el instante parece significar algo tal que de ¢l proviene el cam-
bio y se va hacia uno u otro estado. Porque no hay cambio desde el reposo que
esta en reposo ni desde el movimiento mientras se mueve. Esa extrafia naturale-
za del instante se acomoda entre el movimiento y el reposo, no estando en nin-
gun tiempo; pero hacia él y desde él lo que se mueve cambia para pasar a estar
en reposo, y lo que estd en reposo cambia para moverse.

Ahora bien, la primera cita se refiere, en términos platonicos [Platon,
Rep.,435 E y Ep., VII 341 C-D], al fuego como imagen sensible del poder de
la Deidad supraesencial que penetra todas las cosas permaneciendo en si
misma desconocida y separada. El fuego como simbolo de una manifestacion
que solo se muestra en cuanto «operacion» en la materia, es el ejemplo mas
claro de la «instantaneidad» divina que pasa de pronto de lo oscuro a lo cla-
ro. En esta perspectiva, el instante, en perfecto acuerdo con Platén, es el
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momento atemporal que posibilita la manifestacion del Uno. Con razén afir-
ma J. Wahl que, en Platén, el «instante» es el espacio donde la vision racio-
nal se confunde con la vision mistica del bien, abriendo la posibilidad concreta
de pensar una cuestion que sera definida en la quinta hipétesis del Parmeénides:
el infinito [Wahl (1951), p. 171]. Pensado en el esquema platonico, el instante,
es lo que caracteriza la tercera hipotesis como intermediaria entre la inefabi-
lidad del Uno (primera hipoétesis) y la temporalidad caracteristica de la se-
gunda.

Es precisamente el caracter de intermediario lo que define la naturaleza
divino-humana de Cristo, asi como, la «renuncia» de la Supraesencialidad a
su misterio al asumir la naturaleza humana. Vale resaltar que si la encarnacion
es la manifestacion del profundo amor divino por el hombre (philanthropia) es
también el paso fundador de una esperanza que anima y mantiene el cristiano a
la espera de lo inesperado. Espera que no significa, como sefialamos ante-
riormente, un aguardar en el sentido temporal de un acontecimiento futuro,
sino mas bien entrega y confianza a la «promesa."

J.L. Chrétien hace una observacién importante, para lo que estamos
aqui planteando, segun él, lo «inesperado» ha tenido un lugar y una fecha pe-
ro eso no significa que se convierte por ello en un objeto de una simple re-
trospeccion, sino que funda absolutamente el futuro en tanto que ha tenido
lugar [Chrétien (2000), p. 138]. En esta perspectiva, diriamos que lo inespe-
rado se mantiene como tal, gracias al retraimiento del propio Dios que aun-
que asumiendo la naturaleza humana, sigue siendo misterio. Vale recordar
una vez mas que Dios es como fuego que cuando hay frotacion aparece re-
pentinamente. De modo que renuncia y entrega se conjugan mediante la espe-
ranza que se sostiene por una constante disposicion del animo que hace del
hombre espacio abierto a la actuacién divina [EH, IT; 1, 392 A].

Lo que propone Dionisio es algo muy proximo a lo que afirma Plotino
sobre el silencio de la naturaleza. No hay que comprender, hay que escuchar
y guardar silencio. Esta postura Dionisio la expande por todos los niveles de
la existencia bajo la forma de la idea de justicia expresada en la Carta VIII:
«Cada cual se examine a si mismo, y, sin aspirar a cargos mas altos o mas
dignos, se mantenga en el puesto que se le ha confiado» [Ep., VIIL, 1089 D].
Esta afirmacion mas que justificar una estructura socio-politica expresa una
comprension del mundo donde cada ser realiza su modo mas propio de exis-
tir. En el caso del hombre, una existencia marcada por una mutua relacioén erd-
tica con Dios que la convierte en una experiencia «extatica» dado que el amor
no permite que el amante se pertenezca a si mismo sino al amado [Yanarras
(1995), p. 112]. El hombre que arrojado en el desierto de la existencia logra es-
cuchar el estruendo ensordecedor [Nishitani (1999), p. 78 ] que experimentd
Moisés es capaz de comprender que Dios mas que un ens absolutum es Rayo
de Tiniebla que no es ni esencia, ni perpetuidad ni tiempo, ni ciencia, ni verdad,
ni iluminacién, ni sabiduria, ni uno, ni unidad, ni deidad, ni bien, ni espiritu, ni
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filiacién, ni paternidad, ni nada de lo que es accesible a nuestro conocimiento
[MT, V, 1408 A]. Por ultimo, dejemos resonar, como sintesis de este trabajo,
las palabras del Maestro Eckhart, que bien podrian ser de Dionisio y que repre-
sentan de manera clara la apdphasis como una co-pertinencia entre Dios y el
hombre que hace de este tiltimo, morada y lugar de toda manifestacion:

En todo eso Dios no encuentra ningtin lugar (mas) en el hombre, pues el hom-
bre consigue con esa pobreza lo que él es eternamente y lo que siempre sera. En
todo eso Dios es uno con el espiritu y ésa es la extrema pobreza que se puede
encontrar. [Cf. Eckhart (1999), p. 81].
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NoOTAS

! Es corriente en la literatura cristiana el llamamiento a la purificacion o prepa-
racion del alma hacia la contemplacion. Gregorio de Nisa en su Vida de Moisés: his-
toria y contemplacion, hace una alusion a las palabras de Plotino, dice él: «No subira
al monte si no esta purificado». La contemplacion es, por tanto, una montafia escar-
pada, dificil de subir, muchos quedan abajo, en la base, mientras que otro, imagen de
Moisés, sube mas arriba y escucha los sonidos de trompeta que crecen a medida que
avanza. [Cfr. Gregorio (2001), p. 250].

2 Dice Platon en el libro VIII 365¢ de la Repuiblica, al criticar el exceso de liber-
tad caracteristico de la democracia: «Y asi, cuando ven al fin que el pueblo, no por su
voluntad, sino ignorante y engafiado por los calumniadores». De modo que Plotino
utiliza la misma idea de la multitud como el dominio de los peores.

3 En la Introduccién a los Elementos de Teologia de Proclo, Trouillard subraya
la renuncia plotiniana como una caracteristica que diferencia las dos escuelas neopla-
tonicas: la racionalista (pero no menos mistica) de Plotino y principalmente Porfirio y
la escuela de Jamblico, Siriano, Nestorios y Proclo que ponen en primer lugar los
Oraculos caldaicos y la teurgia. Segun el comentarista, entre Plotino y Proclo hay una
sutil diferencia que representa bien estas dos concepciones de la filosofia neoplatdni-
ca: que para Plotino la unién con el Uno implica una serie de negaciones y un salir del
mundo empirico hacia la visién inteligible; es un procesus de décantation; una purifica-
cidn critica que tiene como marca el caracter negativo entre el ser y el pensar. Proclo, a
su vez, comprende el universo por medio de series verticales cuyos rayos se diferencian
de su centro. En realidad, esta diferencia de principio ocurre gracias a la concepcion
procleana de las triadas intermediarias que entendidas como hénades son idénticas al
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centro universal, pero que son distintas en cuanto monddes. [Cfi. Trouillard (1965), p.
24]; Sostenemos que Dionisio se encuadra perfectamente entre estas dos concepcio-
nes, o sea, recupera las triadas y la progresion gradual en los moldes tetrgico-
procleanos como camino para comprender los ritos y sacramentos cristianos y profun-
diza en la unién como vaciamiento total en moldes tipicamente plotinianos.

4 Tornarse semejante al Solo es, en cierta forma, el reconocimiento del origen
divino del hombre; es penetrar en el interior de si mismo y comprender, como nos di-
ce Enrique Borrego, «que su soledad radical no es sino una vivencia de su ser en la
multiplicidad, la cual se formula en la conciencia como expresion de una falsedad.
[Cfr. Borrego (1994), p. 65].

> Jean Trouillard observa que para Proclo la caracteristica de las almas raciona-
les es el poder del discurso que consiste en exprimir en una multiplicidad de razones y
signos organizados en sintaxis la plenitud mas simple de los pensamientos y de las
ideas. [Cfr. Trouillard (1974), pp. 239-255; p. 240]

® Subrayado nuestro. Es casi literal la aproximacion con el texto de la Enéada I,
6, 9 de Plotino. H.U. Balthasar afirma que si Platon habia establecido como funda-
mental la relacion entre la negacion y afirmacion y ello habia determinado la mistica
estética de Plotino y Proclo, asi como la de Gregorio de Nisa y de Agustin, slo en
Dionisio adquiere su equilibrio perfecto. El movimiento negativo que antepone la teo-
logia apofatica a la catafética, se inflama sélo, y con ardores crecientes, a partir del
movimiento descendente del Dios que se comunica en las realidades aparentes. [Cfr.
Balthasar (1986), pp. 143-205; p. 164].

7 Ysabel de Andia interpreta la presencia de Moisés en la Teologia Mistica co-
mo sinénimo de la «montafia de las negaciones» expuesta en los Nombres Divinos.
[Cfr. Andia (1994), pp. 13-15; p. 309]

¥ Es importante resaltar que la figura de Moisés posee una larga historia en la
tradicion judeo-cristiana. Filén de Alejandria lo cita como modelo de legislador y pro-
feta; Clemente de Alejandria prefiere comprenderlo como un hombre politico; Basilio
a su vez, lo destaca como «médico» y hombre de Dios y Gregorio de Nisa, la interpre-
ta como la imagen del ascenso del alma hacia Dios. Sobre las multiples interpretacio-
nes de la figura de Moisés, véase el excelente trabajo de Marguerite Harl [Harl
(1993), pp. 335-370]. Sefiala Ysabel de Andia que Dionisio interpreta la ascension de
Moisés en los términos del Exodo y que la ascension esti marcada por los verbos «so-
brepasar», «superar», «dejar» y «penetrar». En el fondo, Dionisio comprenderia la as-
cension como una progresion lingiiistica, una montaifia de negaciones en la cual ocurre
una disminucion progresiva de las palabras hasta culminar en el silencio apofatico.
[Cfr. Andia (1996), p. 342]; Como ilustracion de la union en la nube del desconoci-
miento podriamos aun citar los preciosos versos de san Juan de la Cruz que dice: «jOh
noche que guiaste! jOh noche amable mas que el alborada! {Oh noche que juntaste
Amado con amada, amada en el Amado transformada!» [Cfi. Cruz (1993), p. 449].

? Dionisio hace referencia directa al bautismo como imagen visible del nacer de
Dios en el alma humana, sin embargo, para ser coherente con la unidad exegética que
poseen los simbolos en el Corpus hay que entender este nacer en todos los niveles de
la existencia. [Cfr. EH, 11; 1, 392 B].

19 E] simbolismo de la Uncién de los santos 6leos expresan este deseo de parti-
cipacién en el Rayo luminoso a los que se elevan espiritualmente. [Cfi. EH, IV; 2, 476
B].
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"' Keiji Nishitani observa, en perfecta sintonia con lo que sostiene Dionisio, que
en Cristo el vaciarse es sinonimo de un Dios que se hizo siervo (ekkenosis) pero que
Dios, en su perfeccion original, goza de la kénosis por «haberse vaciado». El autova-
ciamiento como negacion de la vacuidad original. [Nishitani (1999), p. 109].

12 Es interesante observar que éste aspecto de misterio reservado a los iniciados
es una de las principales caracteristicas de la mistica helenistica. La revelacion es un
secreto reservado a los «dignos» y que no se debe divulgar (diabdllein). Conocer a
Dios, sefiala Festugiére, es un asunto de iniciacidn, teurgia o de magia: nouit qui colit.
[Cfr. Festugiere (1997), p. 18]. M.A. Hass define la teologia negativa como un modo
de comportamiento que no representa un estatuto de conocimiento, sino una praxis.
[Hass (1985), pp. 13-34].

5 M.A. Hass define la teologia negativa como un modo de comportamiento que
no representa un estatuto de conocimiento, sino una praxis. [Hass (1985), pp. 13-34].

' M. Gandillac traduce como brusquement, sin embargo, optamos por la tra-
duccién de P. Scazzoso como improvvisamente dado que representa mejor lo que es-
tamos aqui planteando.

15 El simbolo que mejor ejemplifica el sentido de esta «entrega» a la promesa lo
encontramos en I Tesalonicenses, 5, 1-2 donde podemos leer: «Pero acerca de los
tiempos y de las ocasiones, no tenéis necesidad, hermanos, de que yo os escriba. Por-
que vosotros sabéis perfectamente que el dia del Sefior vendra asi como ladron de no-
chew; esta carta que tuvo una profunda influencia en pensadores como M. Heidegger
[Véase Gadamer (2002), p. 153; Alvarez (2002), pp. 108-123] expresa de manera cla-
ra la comprension cristiana de la vida como una experiencia factica basada en un
tiempo imprevisible y subito. La vida como realizacion constante y entrega a la pro-
mesa de un Cristo que vendra como los dolores a una mujer encinta [/zes. 5; 3].
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