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			Presentación

			El crítico literario canadiense Herman Northrop Frye (1912-1991) publicó en 1982 una obra que tendría una gran repercusión a nivel mundial: The Great Code: the Bible and Literature.1 En ella considera las Sagradas Escrituras bíblicas como la fuente más influyente de la literatura occidental, no tanto en relación con los contenidos doctrinales (ámbito propio de la teología y la historia de las religiones), sino en referencia a las formas narrativas y simbólicas. Frye ve en la Biblia sobre todo una narración, un mýthos, que se convierte en inspiración y modelo de otras innumerables narraciones, tanto por el estilo como por la riqueza de las figuras presentadas y las historias narradas. Frye insiste en el encanto de lo imaginario y lo simbólico, que pasan del texto bíblico a la exégesis judía y cristiana, ofreciendo al mundo –marcado durante siglos por la fe del Antiguo y Nuevo Testamento– no sólo una amplia muestra tipológica, sino también estructuras narrativas multiplicadas en infinitas variaciones, más o menos explícitamente relacionadas con las Sagradas Escrituras. Es por esto que Frye retoma una frase del poeta, escritor y artista inglés William Blake (1757-1827), aplicándola a la literatura y extrayendo de ella el título de su libro The Old and the New Testaments are the Great Code of Art (El Antiguo y el Nuevo Testamento son el gran código del arte). En realidad, esta frase sólo se comprende en toda su amplitud si se aplica a algunas categorías fundamentales del conocimiento, como la idea lineal –y no cíclica– del tiempo y la historia; la perspectiva de un futuro último no destructivo y aniquilador, sino prometido, deseable y esperado; y la responsabilidad del sujeto humano como protagonista libre y consciente de las relaciones históricas y de la alianza con el Eterno.

			

			A partir de estas consideraciones surge la idea de esta breve investigación sobre “la Biblia de los filósofos”, la cual aborda diez pasajes bíblicos –cinco del Antiguo y cinco del Nuevo Testamento– sobre los que algunos pensadores, pertenecientes a diferentes épocas de la tradición filosófica occidental, han desarrollado reflexiones audaces y fecundas, rebosantes de perspicacia intelectual e inspiración ética y espiritual. Evidentemente, la selección no es en modo alguno exhaustiva, pero pretende mostrar cómo la Biblia puede considerarse también como el Gran Código inspirador de algunas de las ideas fundamentales –y sin duda, algunas de las más fecundas– de la filosofía elaborada en las “tierras del ocaso”. Si Génesis 22 le dio a Kierkegaard la inspiración para una de las lecturas más bellas y conmovedoras del sacrificio de Isaac, como la describe en Temor y temblor, donde Abraham se presenta como el ser humano ante el desafío del misterio absoluto (cap. 1), la lucha de Jacob con el ángel en Génesis 32 ofrece a Massimo Cacciari el punto de partida para subrayar la importancia de la figura del ángel en la apertura a la llamada del más allá y de otra parte (cap. 2). Dt 4,4 es una referencia central para la reflexión de Italo Mancini sobre la Ley y el ethos de Occidente (cap. 4), mientras que el “aquí estoy” de Is 6,8 implica que esa exhibición del rostro como resplandor de la exterioridad está en el centro de la reflexión de Emmanuel Lévinas (cap. 3). El versículo 3 del capítulo 53 de Isaías, donde se retrata al Hombre de dolores ante quien la gente se cubre el rostro, es homologable a la reflexión de Tomás de Aquino sobre la belleza a partir del Verbo encarnado, donde la verdad de la belleza se capta como mínimo Infinito, como el Todo en el fragmento (cap. 5).

			Pasando a los textos del Nuevo Testamento, vemos cómo el prólogo de Juan, en el comentario de Antonio Rosmini, puede iluminar el desarrollo 
de una ontología legible en clave trinitaria (cap. 6). La afirmación sobre el espíritu que guiará a la verdad entera en Jn 16,13 parece capaz de sostener el esfuerzo kantiano por fundar una religión racional (cap. 7), mientras que Mc15,34, que recoge el grito de Jesús en la cruz, permite captar el valor de lo trágico, como ocurre en el itinerario especulativo de Luigi Pareyson (cap. 8). La Primera carta de Juan, con su doble afirmación de que Dios es amor (4, 7-16), se plantea, a su vez, como referencia bíblica de la concepción hegeliana del todo como fenomenología del espíritu y realización de la gloria perfecta del amor (cap. 9). Por último, el texto de la Segunda carta a los Corintios de Pablo (3, 17) parece celebrar la absolutez de la libertad, postulada por el Schelling tardío (cap. 10). La conclusión buscará demostrar cómo la copresencia de cada tiempo en todos los demás –postulada por Vincenzo Vitiello en su Topología de lo moderno–, aunque con matices necesarios, justifica un simposio de voces tan diferentes y distantes en el tiempo y en el espacio, convocadas a la mesa del común cuestionamiento sobre lo humano, en escucha del Otro.2

			

			
				
						1		Véase el texto original en inglés, Collected Works of Northrop Frye publicada por la Universidad de Toronto en 2006. Edición italiana Il grande codice: la Bibbia e la letteratura, traducida por G. Rizzoni, Turín, Einaudi, 1986.
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		Un pionero de estas investigaciones sobre la Biblia de los filósofos fue Xavier Tilliette, en textos como Filosofi davanti a Cristo, Brescia, Queriniana, 1989; La Settimana Santa dei filosofi, Brescia, Morcelliana, 1992; Il Cristo della filosofia. Prolegomeni a una cristologia filosofica, Brescia, Morcelliana, 1997; I filosofi leggono la Bibbia, Brescia, Queriniana, 2003. Véase también la amplia y bien documentada obra editada por S. Zucal, Cristo nella filosofia contemporanea (2 vols.), Cinisello Balsamo, Edizioni San Paolo, 2000 (vol. I), 2002 (vol. II), con un prólogo mío.


				

			
		

	
		
			

			Capítulo 9

			 1Juan 4 Hegel, la gloria del amor

			De la Primera carta de Juan (4, 7-16):

			7Queridos míos, amémonos los unos a los otros, porque el amor procede de Dios, y el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. 8El que no ama no ha conocido a Dios, porque Dios es amor. 9Así Dios nos manifestó su amor: envió a su Hijo único al mundo, para que tuviéramos Vida por medio de Él. 10Y este amor no consiste en que nosotros hayamos amado a Dios, sino en que Él nos amó primero, y envió a su Hijo como víctima propiciatoria por nuestros pecados. 11Queridos míos, si Dios nos amó tanto, también nosotros debemos amarnos los unos a los otros. 12Nadie ha visto nunca a Dios: si nos amamos los unos a los otros, Dios permanece en nosotros y el amor de Dios ha llegado a su plenitud en nosotros. 13La señal de que permanecemos en Él y Él permanece en nosotros, es que nos ha comunicado su Espíritu. 14Y nosotros hemos visto y atestiguamos que el Padre envió al Hijo como Salvador del mundo. 15El que confiesa que Jesús es el Hijo de Dios, permanece en Dios, y Dios permanece en él. 16Nosotros hemos conocido el amor que Dios nos tiene y hemos creído en Él. Dios es amor, y el que permanece en el amor permanece en Dios, y Dios permanece en él.

			La correspondencia entre el contenido y la forma de la manifestación histórica de Dios es la base de la filosofía hegeliana de la religión en su nivel más alto: la religión absoluta. La identificación de este nivel con el cristianismo se debe al hecho de que “la religión cristiana es la religión de la revelación”, y que en ella, según Hegel, no se manifiesta cualquier determinación histórica de lo divino, sino “lo que Dios es, para que sea conocido tal como es”.136 El Dios hegeliano es, en su naturaleza, Espíritu absoluto que se autodetermina, convirtiéndose en objeto de sí mismo, y se autoidentifica, recuperando su unidad e identidad originales. En esta luz, la revelación aparece como un momento necesario de la vida de Dios en cuanto Espíritu: “La naturaleza misma del espíritu es manifestarse, hacerse objeto, este es su acto y su vitalidad, su único acto, y este es su acto infinito”.137 Al conocerse a sí mismo, Dios se distingue de sí mismo en sí mismo: el Espíritu en sí mismo se convierte en Espíritu para sí mismo. Esta autodistinción es el proceso eterno del que la revelación histórica realizada en la encarnación del Verbo es manifestación finita, fenomenología del devenir absoluto: “Por tanto, Dios se revela aquí como es; es allí como es en sí; es allí como espíritu. Dios sólo es asequible en el puro saber especulativo, y sólo es en el saber y sólo es este saber mismo, pues es el espíritu; y este saber especulativo es el saber de la religión revelada”.138

			La revelación es, por tanto, en Hegel, el proceder necesario del Hijo del Padre, del Espíritu conocido por el Espíritu conocedor, y puesto que el proceso histórico está ligado al proceso divino como fenomenología de la vida del único Espíritu absoluto, la revelación histórica no es más que la forma necesaria en la que se realiza la relación entre la procesión eterna del Verbo y la historia de los hombres. “Dios se revela. Revelarse significa [...] esta conversión de la subjetividad infinita, este juicio de la forma infinita, determinarse por sí mismo, ser para otro; esta manifestación pertenece a la esencia misma del espíritu. El espíritu que no se manifiesta no es espíritu [...]. Dios como espíritu es esencialmente esto: ser para otro, manifestarse [...]. Por lo tanto, esta religión se manifiesta: ya que es el espíritu para el espíritu, es la religión del espíritu y no del misterio, no de lo cerrado sino de lo manifiesto, de lo determinado, del ser para otro que sólo momentáneamente es otro”.139 Sin embargo, el proceso no se detiene aquí porque, si así fuera, la última palabra en él sería la escisión, la separación de lo Generado del Generador, o bien –en términos análogos–, de lo Revelado del Revelador.

			El Espíritu que se ha convertido en objeto de sí mismo y así se ha revelado, supera esta etapa en un conocimiento más elevado de sí mismo, ya no bajo el signo de la separación, sino en el nivel de la autoidentificación, de la reconciliación. El eterno Sujeto en sí mismo, que se ha puesto por sí mismo como otro de sí mismo, vuelve a ser él mismo, no en la repetición del principio, sino en la asunción dialéctica de los dos momentos, como Espíritu en sí mismo y por sí mismo: “Dios pone al otro y lo quita, en su eterno movimiento. El espíritu es aparecer a sí mismo”.140 Este tercer momento del proceso del Espíritu absoluto corresponde para Hegel, a la figura del Espíritu Santo: la correspondencia fenomenológica en la historia –de esta etapa– es la reconciliación, así como la revelación era la manifestación finita de la procesión eterna del Verbo. En este sentido, la revelación tiende a ser “superada” en la reconciliación realizada por el Espíritu, allí donde la alienación de Dios de sí mismo, necesaria para determinar la cognoscibilidad del Sujeto divino a sí mismo y a todo espíritu subjetivo, se resuelve en un retorno de Dios en sí mismo y por sí mismo y, por lo tanto, históricamente, en una participación de los hombres en la vida divina.

			Lo que en la revelación es distinción entre el Hijo y el Padre –y por lo tanto entre el Revelado, el Sujeto divino Revelador y los sujetos finitos destinatarios de la automanifestación divina–, en la reconciliación es comunión del Hijo con el Padre en el Espíritu Santo, y por lo tanto del Revelador con el Revelado, y de ellos con los hombres en la vida participada por el Espíritu mismo. El principio de la automediación del Espíritu eterno permite a Hegel afirmar la unidad original entre la revelación y el Sujeto divino que actúa en ella, entre la forma del acto revelador y su contenido: Dios, que en sí mismo es amor, se revela como amor. De este modo, la revelación se muestra no sólo como la autocomunicación de Dios a otro ajeno, sino también como la automanifestación de Dios a sí mismo y, más radicalmente, como la autoconstitución de Dios como Espíritu absoluto consciente de sí mismo. El acto revelador no es comunicación de algo, de ideas o verdades muertas, sino expresión de un proceso eterno que involucra e incluso plantea la totalidad de la vida divina.

			

			En tanto que la revelación es un acto no sólo comunicativo, sino constitutivo de lo divino, adquiere una relevancia absoluta: es pura, total Offenbarung, manifestación plena, apertura incondicional del Espíritu eterno. En este sentido, Hegel toma la idea bíblica de la fidelidad divina muy en serio, hasta el punto de exagerarla y, en última instancia, de anularla. Según esta idea, la manifestación histórica del Eterno no puede ser en modo alguno engañosa, sino que debe ser participación y comunicación real del Dios vivo en la historia. Es en este pensar a Dios como el Dios vivo y la revelación como acto de autocomunicación divina, y en la correspondencia precisa establecida entre el Deus absconditus y el Deus revelatus, donde el pensamiento hegeliano constituye el gran desafío y la gran promesa para la teología cristiana. Una deducción ideal tan rigurosa de la historia de Dios y, con ella, de la historia del mundo, tiene, de hecho, el mérito de fundamentar la evidencia lógica y la centralidad histórica y especulativa de la revelación en su profunda correspondencia con el curriculum vitae Dei.

			Precisamente por eso, sin embargo, tal deducción se lleva a cabo a un alto precio: de ser un acto libre y gratuito del amor de los Tres que son Uno, la revelación se convierte en una necesidad ontológica, un momento constitutivo de la vida divina y de sus relaciones con el mundo. La trascendencia se sacrifica y se resuelve en la unidad del proceso del Espíritu: ya no hay espacio para la libertad de Dios y, por lo tanto, mucho menos para la libertad del hombre; ya no hay posibilidad de sorpresa ni de apertura a una eventual novedad. Sobre todo, la idea de la automediación del Sujeto absoluto como clave interpretativa de la revelación acaba disolviendo la distinción real entre las Personas divinas: el Sujeto que se media a sí mismo para sí, sigue siendo uno solo (Unus et unum). Dios como Espíritu absoluto resulta el único Sujeto divino que, aunque se media en el conocimiento y en el amor, no escapa a su soledad infinita, porque no vive de una relación real en sí mismo, que sería el fundamento de toda posible comunión auténtica en el amor.

			Por eso, este Dios ya no es el Dios Amor –consecuencia extrema y paradójica–: si en verdad el amor es la distinción y la superación de lo distinto, entonces al faltar la realidad de la distinción se anula precisamente la afirmación hegeliana de que “Dios es amor, es decir, esta distinción y la anulación de lo distinto”.141 El esplendor de la necesidad lógica, propuesta como necesidad ontológica, quema el espacio de la libertad, de la verdadera alteridad y de la gratuidad del amor en las relaciones intradivinas y en las relaciones entre Dios y el mundo. El proceso dialéctico del Espíritu absoluto lo absorbe todo: la Palabra no remite a ningún Silencio originario porque no es más que un momento de la historia eterna del único Sujeto divino, que necesariamente se dice todo en el acto de manifestarse a sí mismo y al mundo. Y la revelación no remite a ninguna ulterioridad trascendente, sino que es una etapa del proceso del Espíritu que lo comprende todo. La Identidad absorbe la Diferencia en todos los frentes.

			El hecho de que Dios sea amor, lejos de ser en Hegel el fundamento de la relación entre las Personas divinas –en la pericóresis de su entrega recíproca y eterna y de su relación con el universo creado–, es destino: es un proceso cognitivo necesario de separación de sí mismo en sí mismo para volver a sí mismo, es la dialéctica de un Sujeto eterno, prisionero de sí mismo y de su espléndido aislamiento. Por la afirmación en la Primera carta de Juan de que “Dios es amor” –donde Dios es el Padre (en griego: ‘o theós’, el Dios, con el artículo)–, Hegel entiende que el amor es la esencia misma del único Sujeto divino, de ese Espíritu absoluto que, para conocerse a sí mismo, se distingue de sí mismo y vuelve a sí mismo, recuperándose en el acto eterno de su conocimiento en el que toda alteridad se anula, en el que la Trinidad se resuelve en la unicidad del Cognoscente, que es al mismo tiempo el Conocido y su Conocedor, el Revelador, el Revelado y su identificación en el proceso necesario y sin variación del amor eterno.

			

			
				
						136
		Véase G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la filosofía de la religión (2 vols.), Bolonia, E. Oberti y G. Borruso, 1974, tercera parte: II, p. 219 y ss., aquí p. 247.


						137		Ibidem, p. 248.


						138		G. W. F. Hegel, Fenomenología del espíritu, vol. II, traducción de E. De Negri, Florencia, 1979, p. 263.


						139
		G.W.F. Hegel, Lecciones sobre la filosofía de la religión, vol. II, p. 250.


						140		Ibidem.


						141
		Ibidem, p. 285.
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