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PRESENTACION

La presente coleccién recibe el nombre de Diacronia por referencia al tiempo
y al espacio simultaneamente: las dos condiciones fundamentales de todo
acontecer real. Diacronia significa, literalmente, a través del tiempo, subra-
yando asi la condicién irremediablemente temporal de la reflexion filosofica.
El tiempo es el horizonte desde donde las cosas se ofrecen. Es este llegar a ser
y perecer lo que da al pensar su ritmo, pero también su estado de animo. Pero
el prefijo “dia-” dice algo méas que un mero estar puesto en el tiempo (sus-
tantivo “kronos”) como ciega sucesion. Este apunta a un atravesamiento, al
trayecto y al recorrido de una reflexién que, podriamos decir, se abre camino;
pero también a una separacidn, a una ruptura o discontinuidad propiciada
por un acontecimiento en el que lo ya recorrido es incorporado a un registro
nuevo por el que queda enriquecido en su sentido y, en cierto sentido, trans-
formado. Asi, en el término dialéctica y en el dtapéperv griego. La dialéctica
implica también un atravesamiento, pero de posiciones contrarias, mientras
que el verbo griego referido implica transportar, llevar de un lado a otro, pero
también diferir y distinguirse. Este transportar sugiere una de las tareas fun-
damentales de la filosofia, que es la traslacion, es decir, la traduccién y trans-
creacion de conceptos.

La filosofia se mueve a través de o entre lenguas. Pero también entre tiem-
pos y, desde luego, entre espacios. Este recorrer “diacrénico” que atraviesa
tiempos y espacios debe entonces ser leido en un doble sentido: ontolégico y
practico. Es ontolégico en tanto que pretende orientarnos en preguntas que
conciernen las regiones mas diversas, que son a la vez histéricas y situadas. Es

practico porque convoca a la ardua tarea del atravesamiento conceptual de
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10 Ricardo Antonio Gibu Shimabukuro / Roman Alejandro Chavez Béez / Marcela Uribe Pérez

dichos tiempos y espacios para mostrar sus vinculos y sus transitos. No cabe
duda de que la filosofia es siempre hija de su tiempo y de su geografia, pero
simultaneamente, lo que la marca, es el esfuerzo implacable por atravesar
toda particularidad cerrada con miras a hacer surgir distintas diferencias, es
decir, no tal o cual diferencia, sino las diferencias en simultaneidad (el sufijo
“-ia”, que indica cualidad). Asi, lo diacrénico se relaciona al inicio y al desa-
rrollo en una secuencia temporal, a aquello que esté en el origen de una vida
que surge en el instante y se despliega en el entramado de una historia que se
nutre de las diferencias.

La Coleccién Diacronia busca hacer una aportacién en esta direccién y es
fruto de un trabajo colaborativo entre estudiantes y profesores del Posgrado
en Filosofia de la Benemérita Universidad Auténoma de Puebla (Maestria en
Filosofia y Doctorado en Filosofia Contemporanea). El libro que inaugura
esta coleccion se titula El tiempo narrado y la vulnerabilidad humana. Una mira-
da filoséfica al fluir de la vida y es fruto del 1 Coloquio de Estudiantes de Posgra-
do de la BUAP que tuvo lugar en junio de 2018. Varias de las colaboraciones
presentadas para dicho evento, se seleccionaron y se reelaboraron para esta
edicién. La perspectiva ontologico-practica que, como hemos visto, guia el
espiritu de esta iniciativa editorial, se traduce en este libro en el intento de
reflexionar filoséficamente sobre el fluir mismo de la vida desde el tiempo
narrado y la vulnerabilidad humana. Se trata de una narratividad como un
flujo- en el tiempo de la escritura o, dicho en otros términos, un romper el si-
lencio. Silencio que se va diluyendo en la continuidad del relato que no se
detiene en su decir acerca de la existencia misma del hombre, que mantiene
viva las tensiones que surgen en ese mismo decir, porque es la existencia mis-
ma la que lo condiciona exigiendo conservar las diferencias, los desfases y las
disonancias a nivel de la expresion, que no puede ser otra cosa que una insi-
nuacién o manifestacion latente de su paradoja. En tal sentido, este trabajo
constituye un aporte en ese camino abierto en la filosofia contemporanea por
superar la mutua desconfianza que estuvo a la base de aquel distanciamiento
milenario entre el decir filos6fico y el decir literario reflejado en las sospechas
que generaban en Platén los versos inflamados de un poeta. Desde que la fi-
losofia, a lo largo del siglo pasado, tomé conciencia de la imposibilidad de
pensar el ser sin considerar la historicidad o temporalidad en la que se mani-

festaba, fue quedando mas clara la relevancia y la implicacion necesaria del
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lenguaje en el que se explicitaba dicho pensamiento. Siendo asi, la filosofia
no podia ya atribuirse el privilegio de un decir que diera cuenta del ser, en
desmedro de otros que sélo lo rozaban, lo alcanzaban a través de rodeos o,
sencillamente, lo desfiguraban. El lenguaje narrativo puede ser entendido de
este modo como una forma novedosa de explicitar el acontecimiento del ser
a partir de una significacién encarnada en las vivencias y en la materialidad
de la palabra. A la filosofia le compete ahora esclarecer la singularidad de ese
modo expresivo por el que el ser se abre paso y alcanzar, desde su decir re-
flexivo, aquella condicién que la posibilita. A ella le corresponde descender al
abismo sin perderse por completo en él, penetrar en el fondo de las cosas y
devolverlas a su fuente originaria por medio de la expresion, para que asi
pueda entablar relaciones no meramente objetuales, sino pensantes y vivien-
tes por medio de la palabra y el saber. Atenta a lo que siempre escapa en el
habla cotidiana, la filosofia le sigue no para abandonarle, sino para descifrar
la singularidad que siempre nos viene al encuentro en lo cotidiano, pero no
quedéandose en él, sino tomando como punto de apoyo a la palabra dada,
para saltar y sumergirse en la pregunta por la totalidad del mundo y de nues-
tra existencia en el fluir de la vida.

La filosofia narra lo ya sabido, habla lo hablado, pero en una especial re-
lacién con la dificultad de aquello que siempre falta, no como carencia, sino
como aquello que esta siempre por hacerse, que se va completando a cada
paso, en el despliegue de lo viviente. Con la palabra la filosofia potencia las
cosas en sus posibilidades de ser, reconquista la forma de éstas en la multipli-
cidad de sus relaciones. De alli su vecindad con el lenguaje poético y literario,
de alli su vinculo intimo con la historia y la narratividad. El lenguaje es un
modo de revelarse del ser, en ese punto se contorsiona, se desdibuja y gira, su
expresion ensambla la ensambladura del hombre que lo crea y lo recrea en
su propio decir. La filosofia no se queda en la contemplacion, genera saber,
pero su saber no es producto inmévil y terminado, sino que tiende hacia el
acontecer real de la existencia, en cuanto sigue su movimiento temporal y le
proyecta en la vida que se hace tema, quiza, atematicamente. El anhelo por el
saber es voluntad de entendimiento que anima a la filosofia a alimentarse de
la fuerza infinita que da aliento a todo lo existente. Quien atiende al llamado
del destello infinito, podra anunciar, narrar la voz que retumba al interior de
todo lo vivo. Para éste se revela la grandeza de la potencia en reserva, de la
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12 Ricardo Antonio Gibu Shimabukuro / Roman Alejandro Chavez Béez / Marcela Uribe Pérez

fuerza plegada y contraida, pero a la vez, anhelante de existencia, de la cual
brota y se despliega todo lo real. En todo lo visible esta oculta la incondicio-
nada potencia que se juega en el estar siendo del mundo, su propia narracién
viene al encuentro como palabra viva.

El movimiento que late y nutre el saber filoséfico s6lo puede entenderse
en una relacion originaria con el tiempo en el que surge y se despliega, mas
precisamente, con el instante presente que sorprende al filésofo conminan-
dole a asumir una existencia anterior a toda deliberacion y eleccién, en la
inmediatez de un cuerpo vivo que sufre o goza. Dar cuenta del pasado, filos6-
ficamente hablando, no es trabajo del historiador, sino del que puede ver y
explicitar lo que se pone en juego en esta asuncion, del que comprende que el
presente es posible gracias a un dato previo inalcanzable a través de la razon,
un sustrato indecible que permite reconocer que la existencia ha sido acogida
antes de ser constituida o incluso instituida. Es precisamente de la constata-
cion de la pasividad del sujeto que el futuro se abre en un horizonte no s6lo
de posibilidades sino también de imposibilidades, y que la temporalidad no
se puede entender iinicamente con relacién al “yo puedo”, sino a una trascen-
dencia més alla de toda previsién y adecuacioén. Aqui la filosofia encuentra en
el decir narrativo una via que abona en su intencién de transitar por el signi-
ficado de esta trascendencia, que coincide con él en la aspiracién de ir més
alla de lo que se concreta en lo dicho.

El libro ha sido dividido en dos secciones, la primera, “El tiempo narra-
do”, expone desde distintos enfoques, el asunto del tiempo y su discurrir en
la narratividad y en la historia, esto es, un tiempo que se revela narrado en la
escritura. La segunda, “La vulnerabilidad humana”, da cuenta de los diversos
estadios por los que atraviesa aquello humano que hay en el hombre mismo.
Estas dos partes del libro mantienen una mutua reciprocidad o implicacién,
ya que convergen en el fluir de la vida y la filosofia no es, no debe y no puede
ser ajena a ello y los textos aqui presentados dan un testimonio de estas preo-
cupaciones que, de alguna manera, a todos nos involucran.

Asi, desde el re-crear la historia o una reflexion sobre la historia disconti-
nua del ser a partir de Spinoza o la temporalidad misma del rostro en el cine
0, desde un punto de vista fenomenolégico, el asunto de las identidades na-
rrativas de sexo y género o lo insoslayable de la obra de arte desde la perspec-
tiva de Blanchot, donde se muestra el diluirse de la obra en el tiempo. O bien,
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a partir de la experiencia tragica en Schopenhauer y Nietzsche, pensar el su-
frimiento o el erotismo desde la perspectiva de Bataille como un vinculo en-
tre el mary el sol o, pensar con Franz Rosenzweig el problema de la existencia
concreta desde la alteridad y la narratividad o, el anélisis de la descreacion 'y
el sujeto desgraciado ante dios para, finalmente, ponernos frente al limite
desde una posicion filoséfica ante la epopeya de Gilgamesh. Todo ello, nos da,
con un sentido estrictamente filoséfico, un panorama de la vida humana en
su temporalidad y es que, entiéndase, las nociones de tiempo, narratividad,
fluir, diluir, continuidad, etc., estan presentes constantemente, desde diversos
sentidos, en todo el libro.

Antes de concluir con esta presentacién quisiéramos agradecer a todos
aquellos que de alguna forma u otra colaboraron en la publicacién de este
libro, principalmente a los autores de las colaboraciones aqui incluidas, a los
alumnos del Posgrado en Filosofia en las dos lineas de investigacion que lo
conforman (Fenomenologia, Hermenéutica y Ontologia, y Filosofia Practica),
al Dr. Angel Xolocotzi Yafiez, director de la Facultad de Filosofia y Letras de la
BUAP, por el apoyo constante en este proyecto; a todos los profesores del Pos-
grado en Filosofia, en particular, a Rodolfo Santander Iracheta, Maria del
Carmen Garcia Aguilar, Claudia Tame Dominguez, Fernando Huesca Ra-
mon, Arturo Aguirre Moreno y Arturo Romero Contreras, por sus observa-
ciones y consejos para la buena andadura de la coleccién Diacronia, y de
manera especial a la doctoranda Amanda Pérez Morales por su valioso aporte
en la coordinacién del I Coloquio de Estudiantes de Posgrado y en los traba-
jos de edicién de este libro.

RICARDO ANTONIO GIBU SHIMABUKURO
ROMAN ALEJANDRO CHAVEZ BAEZ
MARCELA URIBE PEREZ
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RE-CREAR LA HISTORIA. PLIEGUE Y DESPLIEGUE
EN EL ACONTECER DEL TIEMPO

MARCELA URIBE PEREZ

El pasado... jun concepto elevado, comtin a todos y s6lo
comprendido por unos pocos! La mayoria no sabe de
otro pasado que el que, engrandecido en cada instante
precisamente por éste, aiin esta llegando a ser y no es.
Sin un presente determinado y decidido, no hay pasa-
do; jcuantos disfrutan de un presente asi? El hombre
que no puede separarse de si mismo, desprenderse de
todo lo que para él ha llegado a ser y contraponerse
activamente a ello no tiene pasado, o mas bien nunca
sale de €], vive continuamente en él. Beneficiosa y pro-
vechosa es para el hombre la consciencia de (como se
suele decir) haber dejado algo detras, es decir, de ha-
berlo puesto como pasado; s6lo de ese modo el futuro
se le vuelve alegre y facil, s6lo bajo esta condicion pue-
de sacar algo adelante.

F. W.J. Schelling

E1 tiempo ha sido un asunto que ha ocupado la reflexién de la filosofia desde

sus origenes. Recordemos lo que decia San Agustin en el fragmento frecuen-

temente evocado de las Confesiones:

;Qué es, pues, el tiempo? ;Quién podra explicar esto facil y brevemente?

3Quién podra comprenderlo con el pensamiento, para hablar luego de é1? Y,

sin embargo, ;qué cosa méas familiar y conocida mentamos en nuestras conver-

saciones que el tiempo? Y cuando hablamos de él, sabemos sin duda qué es,

como sabemos o entendemos lo que es cuando oimos pronunciar a otro. ;Qué

es, pues el tiempo? Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero si quiero explicarselo al
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18 Marcela Uribe Pérez

que me lo pregunta, no lo sé. Lo que si digo sin vacilacion es que sé que si nada
pasase no habria tiempo pasado; y si nada sucediese, no habria tiempo futuro;
y si nada existiese, no habria tiempo presente (1979: 478-479).

La reflexion de San Agustin nos permite realizar ciertas preguntas necesarias
para abordar el problema del tiempo y, de forma mas precisa, introducirnos a
la cuestién que nos ocupa, a saber, su relacion con la historia. De acuerdo con
el fragmento anterior, hay tiempo pasado en tanto que algo ha ocurrido o que
ya fue, hay tiempo futuro en tanto que algo ha de suceder, es decir, que todavia
no es y hay tiempo presente en tanto que algo existe, es decir, que es. Si consi-
deramos que en estos modos de tiempo se presenta el caracter de no-ser, pero
también el de ser (pues, hay un transcurrir, un suceder y un existir que se pue-
den medir y experimentar), podemos preguntar entonces, ;como se entrelazan
en una idea de tiempo estos tres modos (pasado-presente-futuro)? ;Cémo se da
la presencia de la ausencia en el sentido de lo que ya fue y lo que todavia no es,
pero que son en tanto presente? ;Qué significa que algo, en este caso el tiempo,
sea? ;El tiempo es, o las cosas son en el tiempo? y scon cual modo de tiempo, si
es que se trata de uno solo, tiene que ver propiamente la historia?

I. LA HISTORIA COMO ACONTECER DELTIEMPO

Para abordar las inquietudes anteriores primero debemos delimitar qué en-
tendemos por historia, pues ésta puede remitir tanto a un saber cientifico,
es decir, a lo que puede ser narrado, investigado, etc., pero también alude a
la forma a partir de la cual nos concebimos en el tiempo y como tiempo. De
acuerdo con esto, cuando mencionamos la palabra historia, nos estamos refi-
riendo mas a la historia en el sentido de la experiencia que acontece (in actu),
es decir, a la historia que antecede a la historia (ex post) como disciplina cien-
tifica o como historiografia. Por lo que por historia entendemos la condicién
primaria que remite a la realidad espacio-temporal que nos es propia en tan-
to que existimos en el mundo y como mundo.

Consideramos que la historia es experiencia del tiempo, pero entendien-
do tal experiencia en un sentido trascendental (cf. Kant, 2014:55). Es decir, en-
tender a la historia como experiencia del tiempo implica considerarla como
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condicién de posibilidad a partir de la cual es factible todo saber y compren-
der. Sin embargo, si la experiencia se toma como un saber adquirido o como
un objeto exterior a nosotros, es entonces un saber que no habla, que no dice
nada maés alla de un simple dato. Por tanto, para hacerle frente a la indiferen-
cia o trivialidad en la que la historia cae cuando se toma como simple narra-
cién acumulativa de datos o cuando en su pretension de ser una unidad de
sentido general que se desploma hacia el extremo de constituirse desde lo
meramente formal y vacio, es necesario considerar dicha experiencia desde
un sentir interior que es previo a toda exposicion objetiva y exterior.

;Qué quiere decir este sentir interior al que aludimos? Tomemos ahora
un fragmento de las Edades del mundo de Schelling, que nos ayudara a aclarar un
poco aquello a lo que nos referimos:

Todo, absolutamente todo, también lo exterior por naturaleza, tiene que haber
llegado a sernos interior antes de que podamos exponerlo exterior u objetiva-
mente. Si en el historiador no despierta el tiempo antiguo cuya imagen quiere
dibujarnos, nunca expondra de una manera intuitiva, verdadera, viva. ;Qué se-
ria la historiografia [Historie] si no viniera en su ayuda un sentido interior? Pues
lo que es en muchos que, ciertamente, saben la mayor parte de todo lo suce-
dido, pero no comprenden lo mas minimo de la auténtica historia [Geschichte]
(Schelling, 2012: §14, 308).

Esta auténtica historia a la que alude Schelling no puede ser un objeto de
estudio visto como algo externo o ajeno a nosotros, o un saber fijo y determi-
nado, sino que, desde el sentido interior previo, la historia es un saber vivo,
latente y siempre en reajuste. Aqui es necesario considerar que, si bien la
historia esta dirigida a sus condiciones de posibilidad, la determinacién del
tiempo y también del espacio como determinaciones a priori de cualquier ex-
periencia, tal vez no deberian tomarse como condiciones ya dadas, sino que
éstas son en cada momento en las cosas, es decir, que el acontecer de la histo-
riano es en el tiempo y en el espacio, sino que el espacio y el tiempo son en él.

Tratar de pensar la historia como algo vivo y desde un sentir interior, nos
lleva ahora a la relacién entre la idea de pliegue y despliegue que hemos su-
gerido en el titulo. Para ello partimos de la consideracion de que la historia
(Geschichte) es una experiencia que esta continuamente re-creandose, hacién-
dose, formandose y deformandose.
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20 Marcela Uribe Pérez

Il. RE-CREAR LA HISTORIA

Con re-crear queremos expresar un posible modo de relacién entre las tres
dimensiones desde las que se anuncia el tiempo, a saber, pasado-presente-fu-
turo, para pensar desde alli el tiempo histérico. Si en el acontecer del tiempo
el pasado y el futuro no son en tanto que advierten la cualidad de ya no ser
y todavia no ser, pero ambos son en tanto que se presentan en el presente,
scomo entendemos esto? Consideramos que, en el presente, pensado éste
como trdnsito de la existencia, tiene lugar la tensién o lucha temporal de pa-
sado y futuro. Las tres dimensiones se retinen, se pliegan formando tiempo,
pero este plegarse es a la vez el despliegue de dichas dimensiones en tanto
que tienen cualidades distintas. Es decir, en el presente tiene lugar la oposi-
cién de tiempos y a la vez, la unidad de estos.

En el transito se anuncia una experiencia en continuo despliegue o desa-
rrollo de fuerzas y formas de la imagen del tiempo, pero a la vez, es su reu-
nion, su pliegue lo que posibilita la experiencia misma. Desde este transito
en el que los “tiempos” se pliegan y despliegan, la existencia acontece a partir
de un movimiento desde el cual devenimos no sobre un horizonte plano y
continuo, sino precisamente desde la configuracién de un horizonte matiza-
do y en desajuste, horizonte que va configurandose desde el movimiento a
partir del cual la historia como experiencia del acontecer del tiempo esta
constantemente siendo.

Con laidea de pliegue y despliegue tratamos de manifestar que la histo-
ria se mueve o deviene a partir de un movimiento dindmico que es a la vez
contractivo (pliegue) y expansivo (despliegue) y que es a partir de este movi-
miento como se van develando las fuerzas del tiempo y del espacio en el ser
humano. El transito implica entonces un movimiento con gradaciones o es-
tratos relacionados entre si (cf. Koselleck, 2014: 19) que se estan jugando en la
experiencia histérica a cada momento y no un avance secuencial en el que
pasado-presente-futuro corresponden a un antes-durante-después. Por tal
motivo, re-crear implicaria pensar el tiempo histérico no como una continui-
dad secuencial, sino como un devenir en el que tienen lugar remisiones o
envios de tiempos pasados y futuros en el presente, pero no remisiones vistas
linealmente desde un antes y un después o de un atras y un adelante, sino
mas bien, de un devenir con profundidad.
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Al proponer el término re-crear nos enfrentamos de inicio a dos cuestio-
nes: jpor qué elegimos el término re-crear y no otro?, y, ;qué intencién hay
tras la marcacion del guién que separa la palabra? Al respecto podemos decir
que hemos llegado a dicho término pensando primero en lo que de manera
mas comun y cotidiana suele decirse sobre la historia, a saber, que ésta es la
narracién del pasado. Posteriormente y tratando de enfrentar esta concep-
cién desde la pregunta por lo que hace posible dicha narracién, hemos pues-
to el guidn para anunciar asi que la historia no implica un acontecer fuera de
nosotros, es decir, algo que se cuenta sin implicacion del punto desde el cual
se hace, sino que precisamente el guion nos sittia de un modo mas primario
en esta “narracion”, tal como expresa Heidegger: “designa un acontecer que
somos nosotros mismos y en el cual estamos implicados” (2009: 92). Por lo
que, la historia no tiene que ver inicamente con el pasado, y menos con un
pasado que se toma como algo que no corresponde a la experiencia de quien
hace la historia, sino que precisamente en el acontecer histérico tienen lugar
todas las dimensiones del tiempo.

La palabra recrear, sin el guion, contiene principalmente dos acepciones,
por un lado, significaria divertir o deleitar y por otro crear o producir algo de
nuevo. En ambos casos la accién que sugiere el recrear se complementa en
“algo” exterior y por fuera de, es decir, divertirse con algo o producir algo. A
su vez, para que la accion se efecttie debe contar o presentar ciertas condicio-
nes que la hagan posible. Asi, el término recrear remitiria al entretenimiento,
pues puede entenderse que hay algo que produce deleite, sea porque com-
place, fascina o atrae por la forma como se presenta y el tiempo en que se
realiza. Y, por otra parte, recrear aludiria al acto de producir de nuevo, como
un volver a armar, un volver a hacer en el que aquello que se hace debe tener
cierta consonancia con un algo anterior que permita distinguir que se esta
logrando o se ha logrado el cometido o que, por el contrario, se ha efectuado
con variaciones.

Para ambas acepciones en la accién del recrear estaria incluida la forma,
el tiempo, cierta repeticién y novedad. Si transferimos la connotacién de ese
“algo” requerido para que el recrear se ejecute, es decir, si pensamos que ese al-
go es la historia, entonces podriamos abordar estas dos variantes como un
recrearse en el sentido de un divertirse con la historia y un recrear en el senti-
do de reescribir la historia. Para ambos casos parece haber una relaciéon de
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sujeto-objeto, que de entrada anuncia una posicion de interior y exterior bien
marcadas, donde aquel algo, en este caso la historia, podria quedar por fuera
como aquello que entretiene o aquello que puede volver a armarse. En este
sentido, la historia no sélo tendria una forma dada con antelacién, y unas
condiciones previas ya delimitadas, sino que se correria el riesgo de que ésta
sea entendida como una especie de espectaculo que se ofrece a nuestra vista
como algo externo que simplemente miramos sin tomar ninguna posiciéon o
que asumimos como simples espectadores.

Pero, si consideramos que la historia no es un objeto fijo y acabado, sino
que ésta se re-crea, ahora si con el guién, y toma forma y que continuamente
estd tomando forma desde nuestra condicién mas primaria de ser histéricos,
entonces esa relacion de sujeto-objeto parece diluirse, poniéndonos en la po-
sicién de no ser simples espectadores sino también actores, ubicandonos pre-
cisamente en ese guion, en esa especie de hiato entre el pasado y el futuro, en

el pliegue critico de reunién de tiempos.

lll. PLIEGUE Y DESPLIEGUE

Para dilucidar de manera mas precisa lo anterior y a qué nos referimos cuan-
do distinguimos entre recrear y re-crear —con el guién—, retomemos las con-
diciones que hemos enunciado como posibilidad para que la historia pueda
resultar entretenida o pueda volver a armarse.

Deciamos que éstas son la forma, el tiempo, la repeticion y la novedad.
Ahora tratemos de pensar la relacion de estos elementos en la ejecucion de
una accidn que nos permita comprender el vinculo sujeto-objeto y la posibi-
lidad de que en esta relacion de interior-exterior nos encontremos dentro y
fuera a la vez a partir del movimiento de pliegue y despliegue que ya hemos
mencionado. Pensemos en el juego.

Un juego, por ejemplo, el ajedrez, presenta una estructura definida desde
la cual se estipula que hay una forma correcta de jugarlo, es decir, hay unas
reglas y limites de los movimientos, hay un modo preciso de mover las piezas,
hay un contorno definido para moverlas, hay dos jugadores que conocen y
aceptan el sentido del juego y que se enfrentan a través del tablero. Asi, el

juego funciona, el juego inicia y termina con un vencedor y un vencido (o en
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algunos casos en tablas), puede inclusive repetirse infinidad de veces y aun
asi, presentar variaciones cada vez que sea iniciado y finalizado, es decir, cada
vez que se juega el despliegue o desarrollo del juego puede ser distinto, el
tiempo que dure puede ser otro, incluso los jugadores —quien gane y quien
pierda— pueden ser diferentes. Por tanto, podemos considerar que el juego es
abierto en el despliegue de la ejecucion, pero cerrado en su finalidad, pues el
juego, pese a las variaciones que hemos mencionado, mantiene una forma
adecuada de jugarse, pues puede volver a realizarse unay otra vez y las trein-
ta'y dos piezas que se deslizan sobre el tablero, cada una en su forma adecua-
day oportuna, seguiran siendo las mismas, blancas o negras, no hay matices.

Desde el ejemplo anterior, tratamos de advertir las condiciones de tiem-
po, forma, repeticién y novedad, pero como vemos, éstas aparecen y transcu-
rren dentro de un espacio completamente visible, el contorno definido del
tablero. De igual modo, estas condiciones se presentan enlazadas de antema-
no a la finalidad del juego, el fin del juego: el jaque mate. Pero ;qué ocurre si
pensamos que el juego es abierto, su finalidad incierta y el despliegue de los
movimientos dentro de él impredecibles? ;qué pasa si consideramos que
cada una de las piezas presenta tonalidades diversas y que ya no se trata de un
vencedor y un vencido, ni siquiera de un juego externo realizado una y otra
vez, por diversion, sino que el juego es la historia y como tal, el juego implica
jugar-se la existencia, jugarse la vida, desplegarla sobre un tablero u horizon-
te de contornos desfigurados, mévil y compuesto de profundidad de estratos
que se develan, pliegan y ocultan sin reglas fijas para el transito, un juego de
descubrimiento que se asume o puede asumirse a partir de cierta libertad?

Es aqui donde nuevamente reiteramos la intencion del guion, pues con éste
queremos resaltar la posicion desde la cual no estamos adscritos a una historia
y aun tiempo definido y fijado, sino mas bien que ocupamos una posicién des-
de la cual somos y estamos siendo desde el “ahora” critico a partir del cual se
anuncia una relacién desajustada e iniciante cada vez, entre pasado-presen-
te-futuro. Es decir, con el guion queremos resaltar que nos hallamos y somos en
el hiato que fisura, desajusta, despliega y a la vez, el punto que retine, pliega y
permite articular nuestra experiencia del tiempo, pues partimos de la idea de
que no ocupamos una posicion estatica sino que antes bien, en nuestra condi-
cién de sery estar en la historia y con ello en el tiempo, nos hallamos integrados
alamovilidad y dinamismo que el tiempo mismo nos confiere.
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El prefijo “re” no conlleva una ejecucion reiterada de algo que se observa
por fuera como una representacién o como un espectaculo que puede imitar-
se o rearmarse continuamente. Mas bien, el “re” hace notar la imposibilidad
de desligarnos por completo del pasado, pero este pasado o este “re” debe
ser develado, deben ser levantadas las capas que lo configuran. Es decir, se
trata de considerar que el ser humano no contempla el pasado o el “re” como
un objeto ajeno a él, o como una imagen ya acabada, sino que este pasado le
es constitutivo en la medida en que es y existe, pero no como una adquisicién
acoplada una vez y para siempre, sino como un pasado que se reactiva en la
medida en que es confrontado con el componente futuro, el “crear” y esta re-
activacion solo tiene lugar en el pliegue critico.

Re-crear implica pues apreciar los limites y condiciones que hacen posi-
ble la historia, pero no como algo dado, sino como lo que de cierta manera
aparece y se dona en el limite critico, en el guidn. En el acontecer se develan
imagenes del tiempo que yacen sombreadas, pero que estan latentes en el
horizonte sobre el cual tiene posicién el hombre y desde el cual comprende,
por ello este horizonte no es sélo el fondo desde el cual éste se proyecta, o la
superficie plana en la que se posa, sino que también es el principio desde el
cual puede comprender y ponerse en relacion con los otros al develar la pro-
fundidad activa que yace en ella.

Finalmente, podemos sugerir que re-crear la historia implica un posicio-
namiento donde la historia no puede ser pensada como un juego cerrado y
definido, pero tampoco como un juego completamente abierto y sin contor-
nos delimitados, pues esto implicaria de inicio situarnos en dos extremos: el
de un sentido ya fijo como forma de despliegue y duracién o el de un sinsenti-
do absoluto donde todo puede convertirse en novedad constante, o donde
todo se encuentra desligado de todo o en un eterno instante presente. De
modo que el acontecer que somos nosotros mismos y en el cual estamos impli-
cados no puede ser pensado como repeticién de las mismas experiencias una
y otra vez, pero tampoco como novedad absoluta, pues seria un completo caos.

La historia es apertura de posibilidad, pero lo es en tanto que se encuen-
tra sustentada en la confrontaciéon de tiempos. Por ello, la marcaciéon del
guién es fundamental, pues figura como el entre de la relacién contendiente
entre las dimensiones temporales a las que nos enfrentamos desde nuestra
condicidn de ser histéricos. La historia no es pues “algo” a lo que tenemos
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acceso como ya definido, sino que ésta se encuentra continuamente desajus-
tada, definiéndose, re-creandose y tomando forma, y esta cualidad de des-
ajuste es precisamente la que permite develar esta condicion de ser y estar en
el tiempo que nos es propia.

La existencia humana aparenta, hoy en dia, cada vez mas, quedar reduci-
da al transito instantaneo desde el que nos movemos en el mundo sin ningtn
arraigo y direccion. En la instantaneidad, tiempo caracteristico de nuestro
tiempo, parece quedar anulada la historia, pues se alude a una experiencia en
la que prima lo inmediato y como autématas nos movemos en lo momenta-
neo y efimero. La historia queda restringida a un tiempo pasado que se toma
como algo que no nos es propio y el futuro es tomado por su mera cualidad de
ser incierto, introduciendo asi toda la importancia de la existencia en el pre-
sente instantaneo, pues lo que vale es el ahora-ya. Pero, intentar anular la his-
toria es pensar una existencia muertay eso no es posible por nuestro propio
caracter temporal. Restringir nuestra experiencia a la instantaneidad es pre-
tender borrar la propia esencia humana, pues lo que es, es desde el tiempo, y
por ello, todo tiempo presente, por més instantaneo que éste sea o que pre-
tenda serlo, lo es en tanto que retine y pliega el pasado y el futuro haciendo
posible el despliegue de acontecer. Para saber, conocer, comprender y rela-
cionarnos con el mundo y los otros, requerimos de un minimum temporal a
partir del cual la existencia no esta dada y constituida, sino que esta dandose,
transitando hacia las formas.
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EL DESFONDAMIENTO DEL ENTE EN SPINOZA.
NOTAS PARA UNA HISTORIA DISCONTINUA DEL SER

CESAR ALBERTO PINEDA

1. UN SIGNIFICATIVO SILENCIO

Comencemos por constatar la presencia de un silencio. Heidegger es cono-
cido, entre otras razones, porque su filosofia siempre estuvo marcada por el
dialogo con la historia del pensamiento occidental; los grandes pensadores
no constituyen para él meros objetos o temas de reflexién, no hay pensar del
ser sin pensar su historia. El despliegue de dicha historia estd marcado por
hitos como HerAclito, Parménides, Platon, Aristoteles, Descartes, Kant, entre
otros; en todos ellos el pensador de Melkirch encuentra los grandes impul-
sos que recibe el trayecto de la historia del ser. Entre tantos nombres ilustres
hay algunos cuantos que no aparecen, y en este caso, uno en particular: el de
Spinoza.

Tal ausencia podria ser algo incidental y sin mayor importancia. Pudo ser
que Heidegger no conociera o no hubiese leido en detalle a Spinoza; una se-
gunda posibilidad es que, a pesar de conocerlo, hubiese considerado que el
fil6sofo holandés no tenia la importancia o el peso suficiente como para dedi-
carle una reflexién mas detallada; o finalmente, el origen judio de Spinoza
pudo inhibir que el aleman entablara un didlogo pensante con él. Considera-
mos que hay motivos para descartar estas tres posibilidades, lo cual hace pen-
sar que las razones para dicho silencio pudieron ser mas profundas.

En primer lugar, hay elementos suficientes para mostrar que Heidegger
conocid, leyd y se interes6 por Spinoza. El primer indicio es muy temprano:
en febrero de 1911 el filsofo alemén decidi6 finalmente suspender sus estu-
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dios universitarios de teologia, buscando atn su vocacién, toma cursos de
quimica inorganica, geometria analitica, fisica experimental, calculo diferen-
cial, légica y, en medio de todo esto, su primer seminario formal de filosofia,
dedicado precisamente a la Etica de Spinoza (Xolocotzi, 2011: 26). Aunque es
sabido que desde muy joven ha leido a otros importantes fildsofos, antiguos y
contemporaneos, el hecho de que su primer curso universitario de filosofia
haya sido sobre Spinoza nos habla de un interés temprano, y de los medios
propicios para tener un conocimiento adecuado de la Etica. Tal conocimiento
se expresara mas tarde; aunque no encontraremos ningun curso, ningin
opusculo, ni siquiera un capitulo dedicado a Spinoza, el profesor de Friburgo
mostrara su conocimiento al respecto cuando deba mencionarlo al tratar con
Schelling, Leibniz o Hegel. Pero incluso en esos casos se limitara a decir lo
minimo necesario. Mas adelante veremos el modo en que el pensador neer-
landés es presentado por Heidegger en esas escuetas menciones, antes deben
quedar asentados los motivos para rechazar las otras dos explicaciones sobre
el silencio guardado a propésito de Spinoza.

Podemos continuar con la tercera de ellas, ya que aparentemente es mas
facil de descartar. En la segunda mitad de los afos treinta el profesor de Fri-
burgo emprende una lectura critica de la modernidad filosofica, desde Des-
cartes hasta Nietzsche, pasando por Kant y el idealismo alemén; este habria
sido el momento justo para una confrontaciéon con Spinoza, pero no encon-
tramos tal cosa, ni siquiera una critica argumentada. El tinico lugar en todo el
corpus heideggeriano en que encontramos mas de un par de lineas dedicadas
a Spinoza es en el curso de 1936 dedicado a Schelling. Es justamente la época
de la vigilancia nazi, tan sdlo un par de anos después de que Heidegger re-
nunciara al rectorado en Friburgo. Podria pensarse que el origen judio de Spi-
noza era, o bien un prejuicio que pudo haber pesado sobre el propio
Heidegger, o bien, un obstaculo politico que impidiese un estudio mas pro-
fundo. No obstante, en el curso encontramos que Heidegger no considera
esta circunstancia un impedimento. Por supuesto, intuye que el simple hecho
de mencionarlo puede atraer la censura nacionalsocialista, pero entonces,
contra ese posible reproche sefala: “Para prevenir aqui un malentendido, he-
mos de subrayar que la filosofia de Spinoza no puede ser equiparada con la
filosofia judia. Ya s6lo el famoso hecho de que Spinoza haya sido expulsado
de la comunidad judia resulta significativo” (Heidegger, 2015: 118). Podemos
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observar que el origen judio no tiene importancia para Heidegger, o bien,
algo que no deja de ser moralmente cuestionable, si seria relevante, pero en
todo caso Spinoza rompe con el judaismo, va méas alla de algo asi como una
filosofia judia y se inscribe en el contexto del pensamiento universal. Asi pues,
la procedencia semitica no seria un impedimento para tratar a Spinoza.
Finalmente cabe pensar que no lo consideraba tan importante como para
entablar un didlogo profundo. Pero eso también es cuestionable. En el curso
sobre Schelling leemos la siguiente afirmacién: “El tinico sistema acabado,
construido de punta a punta en su nexo de fundamentacién, es la metafisica
de Spinoza” (Heidegger, 2015: 66). Claro que en Heidegger la idea de un siste-
ma acabado, ademas el tinico, no es precisamente un elogio. La aspiracion al
sistema proviene de la exigencia moderna que apunta a la plena representa-
bilidad de lo ente para el sujeto representante. Pero entonces cabe cuestionar:
si los grandes hitos de la modernidad como Descartes, Kant, Hegel o Nietzs-
che ameritaron un didlogo pensante, ;no seria de esperar una detenida con-
frontacion con lo que él mismo denomina el tinico sistema acabado de la
modernidad? Estos son también los afios en que hablara de un acabamiento de
la modernidad (Heidegger, 2005, 2006), marcadamente en Hegel y Nietzsche,
acabamiento necesario para vislumbrar la posibilidad de otro comienzo para
el pensar. ;No seria de esperar que tal acabamiento se diera con el tinico siste-
ma acabado, o que en todo caso fuera preparado por este? Pero tal confronta-
cién nunca tuvo lugar. Si las anteriores explicaciones posibles resultan
insuficientes, ;por qué Heidegger nunca establecié un dialogo critico con
Spinoza? ;Hay razones o incluso prejuicios filosoficos para tal silencio?

Il. LA POSTURA DE HEIDEGGER ENTORNO A SPINOZA

El citado curso sobre Schelling es el inico lugar en donde Heidegger esbo-
za algo cercano a una postura propia sobre Spinoza. Constituye por tanto el
principal recurso para tratar de reconstruir la posible relacién entre ambos,
o bien, los motivos para el silencio del pensador alemén. Después de afir-
mar que el de Spinoza es el tnico sistema acabado, el profesor de Friburgo
realiza a proposito de la Ethica una consideracién ambivalente: por un lado,
“[...] ya el titulo expresa el dominio de la exigencia matemadtica del saber —ordine
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geométrico-" (Heidegger, 2015: 66), con lo cual el proyecto spinoziano viene a
sumarse al proyecto metafisico central de la modernidad iniciada con Des-
cartes, de acuerdo con el cual la totalidad de lo ente debe supeditarse a la
representabilidad calculante del sujeto pensante (Heidegger, 2010); pero, por
otra parte, el hecho de que el sistema metafisico de Spinoza reciba el nombre
de Ethica “[...] pone de manifiesto que el actuar y la actitud del hombre es de
una importancia decisiva para el modo de proceder en el saber y en la fun-
damentacion del saber” (Heidegger, 2015: 66), lo cual coincide con el proyecto
heideggeriano seguin el cual la actitud o disposicién del hombre no es indi-
ferente para la posibilidad de una relacion pensante con el ser. No obstante,
después de esta consideracion encontramos la siguiente objecion, que sinte-
tiza los reparos filos6ficos de Heidegger (2015: 66) sobre Spinoza:

Pero este sistema sélo se volvi6 posible debido a la excepcional unilateralidad, de
la que atin trataremos; pero ademas por el hecho de que fueron montados sim-
plemente en el interior del sistema los conceptos fundamentales metafisicos
de la escoléstica medieval, con una poco comun falta de critica. Para la puesta
en ejecucion del sistema, se adoptd la mathesis universalis, la doctrina del méto-
do de Descartes, y el pensamiento metafisico fundamental propiamente dicho
proviene, hasta el detalle, de Giordano Bruno.

De acuerdo con este retrato, el proyecto de Spinoza no seria mas que una
combinacioén relativamente arbitraria de elementos heterogéneos. En breve
tendremos que mostrar si tal interpretacion es sostenible. Ademas, ;a qué se
refiere Heidegger con esa excepcional unilateralidad? Aunque promete tratarla
mas adelante, tal momento nunca llega. Y bien, si el sistema de Spinoza es
tan desdefiable como pudiera dar a entender este diagndstico, ;por qué lo
menciona aqui el filésofo aleméan? La explicacion que da es su influencia so-
bre la reflexion posterior, particularmente en torno la cuestiéon del panteismo
en Lessing, Jacobi, Mendelssohn, Herder y Goethe, reflexién que atin tendra
importancia en Schelling. Es decir, a pesar de sus resistencias, Heidegger re-
conoce el peso histdrico de Spinoza en la formacion del espiritu alemén de
los siglos XVIII y XIX.

Antes de pasar a la revision critica de esta interpretacion, ain hay otros
indicios en el curso del 36. Lo inaudito y admirable del proyecto de Schelling
consiste en la direccidon de su objetivo: la elaboracién de un sistema de la li-
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bertad. Para Heidegger, la cuestién de la libertad es decisiva porque desde
1929 la considera como un posible fundamento del Dasein (Heidegger, 2007a).
Para Schelling dicho sistema seria una perfecta contrapartida del sistema spi-
noziano, opinion que comparte Heidegger; para los dos filésofos alemanes la
libertad es fundamentalmente incompatible con el sistema de Spinoza, y el
signo definitivo de ello es que en la Ethica no hay mal. El axioma compartido
por Schelling y Heidegger es que no hay libertad sin la posibilidad del mal;
este es el auténtico punto de quiebre. Para ambos pensadores alemanes no
hay libertad en Spinoza, ademas, porque al ser tan completo y acabado su
sistema, este deviene en un fatalismo bajo la forma de panteismo.

Pero Heidegger aclara que el panteismo, la inmanencia de las cosas en
Dios, no es por si mismo fatalista: “Schelling pretende precisamente —a partir
del ejemplo de Spinoza— mostrar que no es tanto el panteismo, ni la teologia
en él, sino la ‘ontologia’ que le sirve de base, lo que trae consigo el peligro del
fatalismo, de la exclusién de la libertad y su desconocimiento” (Heidegger,
2015: 127). s Pero cual es esa ontologia de base que convertiria el panteismo en
fatalismo? Esto no se aclara inmediatamente. Lo tinico indicado es que lo
esencial del panteismo se juega en el modo de entender la cépula es conteni-
da en la afirmacion Dios es todo, es decir, la manera en que se da la identidad
entre Dios y todo.

En este punto el profesor de Friburgo, siguiendo a Schelling, senala lo que
a sumodo de ver es el error fundamental de Spinoza: no el situar las cosas en
Dios, sino que estas, y con ellas la sustancia misma, sean concebidas precisa-
mente como cosas. Heidegger afirma entonces: “Eso quiere decir que el fallo
no es un error teoldgico, sino antes y propiamente uno ontolégico. El ente es
concebido en general segtin el Ser de las cosas, de lo que esta ahi delante, y
solo de esta manera. El espinosismo no conoce lo vivo ni tampoco siquiera lo
espiritual como manera propia y acaso mas originaria del Ser” (2015: 152).

Obtendremos otras indicaciones, aunque mas indirectas, a partir de la
interpretacion de Leibniz. En su tltimo curso en Marburgo, en 1928, Heideg-
ger emprendid una revision de la concepcién leibniziana de la verdad. Para el
autor de la Monadologia la verdad consiste, de acuerdo con la tradicion, en
una identidad que logra la inherencia del predicado en el sujeto. A su vez, hay
dos tipos de verdades, las originarias (veritatis rationis, correspondientes al ens
increatum, de las cuales no cabe dar demostracién) y las derivadas (veritates
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facti, propias del ens creatum), a su vez divididas en necesarias y condiciona-
das. El objetivo de Leibniz apunta a retrotraer las veritates facti a una identi-
dad al modo de las verdades eternas, lo que implica, en cierto modo, hallar la
necesidad de lo contingente. El pensador de la Selva Negra sefiala que el mo-
tivo inmanente detras de este proyecto proviene de la teologia escolastica,
para la cual el modelo ideal para el saber humano es la idea de una scientia
Dei. De este modo, “la concepcién leibniziana de la verdad esta delimitada
por un doble objetivo: por una parte, por la reduccién a la identidad y, por
otra, a la vez, por mantener la peculiaridad de las verdades contingentes de
hecho” (Heidegger, 2007: 64). Dado que Spinoza se mueve en la misma cons-
telacion de problemas, tendremos que plantear una pregunta: en su caso,
;qué pasa con las verdades contingentes? ;De qué modo son integradas en la
verdad universal del ens increatum?

Para Leibniz, el principium contradictionis rige sobre las verdades necesarias
y el principium rationis sobre las contingentes y necesarias. Un conocimiento
verdadero de los entes particulares consistiria en una intuicién adecuada
(ademas de clara y distinta) en la que se da la identidad esperada entre predi-
cado y sujeto. Pero en este punto surge la pregunta: ;cual es el sujeto de la
identidad? Se trata del auténtico ente, la sustancia individual de cada ente.
sPero en qué consiste la sustancialidad? En la ménada. Aqui se da una diferen-
cia esencial con respecto a Descartes y Spinoza, para quienes la sustancia tie-
ne un rasgo negativo: la no menesterosidad, lo que no necesita de otra cosa
para ser. Leibniz, en cambio, buscaria una determinacién positiva: un impul-
so, fuerza o vis activa que inhiere en toda sustancia: “Todo ente tiene este ca-
racter de impulso, estd determinado en su ser como impulsante. Este es el
caracter metafisico fundamental de la monada” (Heidegger, 2007: 100). ;Pero
acaso no es esto lo esencial del conatus en Spinoza? ;Por qué, a pesar de que
acaba de aludirlo con respecto al problema de la sustancia, Heidegger elude
nuevamente abordar al filsofo holandés en una cuestion tan préxima a élI?

La ultima alusién importante a Spinoza la encontramos en Identidad y
diferencia, publicado en 1957. Alli Heidegger senala que Hegel encuentra en
Spinoza la consumacién del punto de vista de la sustancia, la cual, a pesar de
todo, no puede ser su punto més elevado porque “el ser, en tanto que sustan-
cia y sustancialidad, atin no se ha desarrollado como sujeto en su absoluta
subjetividad. Con todo, Spinoza vuelve a expresar siempre de nuevo el pensa-

Tiempo narrado-261119.indd 32 @ 12/9/19 8:11 AM



EL DESFONDAMIENTO DEL ENTE EN SPINOZA. NOTAS PARA UNA HISTORIA DISCONTINUA DEL SER 33

miento del Idealismo alemén, y al mismo tiempo lo contradice, porque hace
iniciar el pensar con lo absoluto” (2008: 109). Aqui el mismo Heidegger hace
notar que la sustancialidad de Spinoza, a diferencia de toda la tradicién mo-
derna dominante no se despliega como subjetividad. ;Qué consecuencias
tiene esto? ; Por qué Heidegger pasa de largo ante tal singularidad del pensa-
miento moderno?

1. LECTURA CRITICA DE LA INTERPRETACION DE HEIDEGGER SOBRE SPINOZA

Heidegger afirma que Spinoza toma sin critica los conceptos fundamentales
de la escolastica. Diremos que, de entrada, esto es cierto. Es propio del orden
geométrico de la Ethica, el partir de definiciones y axiomas que son tomados
como ciertos, los cuales corresponden precisamente a los grandes conceptos
metafisicos acunados por la escolastica: sustancia, atributo, modo, finitud, in-
finitud, esencia, existencia. No hay ninguna objecién ni critica a las nociones
de partida, el comienzo de Spinoza es netamente afirmativo. Pero en ello ra-
dica su particularidad y, con su despliegue, su potencial critico. No hay lector
mas fiel, mas ortodoxo de los conceptos metafisicos que Spinoza, pero en un
momento dado tan radical ortodoxia deviene heterodoxia. El gran ejemplo
de ello es la idea de sustancia, definida como “[...] aquello que es en siy se
concibe por si, es decir, aquello cuyo concepto no necesita el concepto de otra
cosa, por el que deba ser formado” (Spinoza, 2009: 39)." No encontramos en
esta definicién nada extrafio ni ajeno a la tradicion. Pero de la extrema fideli-
dad ala definicién, a la no menesterosidad de otro para ser, Spinoza deducira
la infinitud y unicidad de la sustancia, algo que ya resulta chocante para la
tradicion. Se trata de la exaltacidon de la metafisica, su afirmacion mas decidi-
da, pero debido también a ello, su exasperacion.

Por su parte, la aceptacion de la mathesis universalis, es decir, que la totali-
dad de lo ente pueda y deba ser representada en términos matematizables, da
cuenta de la radical fidelidad de Spinoza al espiritu moderno. Al igual que la
definicion inicial de los conceptos, la eleccion del ordine geometrico se realiza

sin mayor justificaciéon. Lo mas cercano a una doctrina del método en Spinoza

U Etica, I, D3.
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lo encontraremos en el Tratado de la reforma del entendimiento (2014). Pero aqui
sucede lo mismo que en el caso anterior, la firme ortodoxia inicial resulta en
una inusual heterodoxia: la mathesis universalis es, en la tradicion, la exigencia
proveniente del hombre para que lo ente sea representado en sus términos,
calculables y disponibles, de este modo lo ente es asegurado para el sujeto. Sin
embargo, como supo ver el mismo Heidegger, en Spinoza la subjetividad esta
desplazada de su puesto prioritario. El ordine geométrico no resulta en ningtin
procedimiento que asegure la plena disponibilidad calculante de lo ente para
el hombre; casi, al contrario, como veremos mas adelante, lo ente es desborda-
doy desfondado. En Spinoza no es el mundo el que debe ser adaptado al suje-
to, sino que el sujeto debe transformar su mirada para captar el mundo, por
esto el fildsofo holandés habla de una emendatio del entendimiento. A su vez,
en la Ethica el hombre, en su estado normal y natural, no es presentado como
ese sujeto racional que rige la mathesis universalis sino al contrario, como un
modo de la sustancia mas entre otros, que la mayor parte de las veces se limita
a ser paciente de las leyes inmutables de la naturaleza, sujeto de una ingente
cantidad de deseos y afecciones. La mathesis universalis es mas un rasgo de la
sustancia que la creacion del modo finito llamado ser humano.

Revisemos ahora el caso de Giordano Bruno. De entrada, si fuera cierto
que Spinoza se limita a repetir la metafisica del nolano, ;por qué no se con-
frontd entonces Heidegger con Bruno? ;Por qué su silencio en general con
respecto a las filosofias inmanentistas, incluida la de los estoicos? ;Por qué,
ademas, su falta de didlogo con el renacimiento? Naturalmente, estas pregun-
tas van mas alla de este texto, baste con senalar lo concerniente a la ontologia
de Spinoza, cuyo principal fallo consistia, segtin se vio, en entender a los en-
tes en general como cosas, con lo cual desconoceria su vitalidad. Pero ello
estd en contradiccién con laidea de que haya tomado sin méas la metafisica de
Bruno, a la cual le reconoce la concepcién de un movimiento vivo. En el mis-
mo curso sobre Schelling afirma lo siguiente:

Ahora bien, si como en Giordano Bruno y en Leibniz, todo ente es concebido
como representador y, no obstante, la naturaleza no queda disipada —en sentido
fichteano— en un mero no-yo, entonces brota un ‘realismo superior’; segiin este,
la naturaleza es un poder que permanece en si, pero no algo muerto, sino vivo, a
saber, la libertad encerrada en si, atin no desplegada (Heidegger, 2015: 160).
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De modo que Heidegger tendria que aceptar una de dos opciones: que la me-
tafisica de Spinoza no es una mera copia de Bruno, o bien, si lo es, tendria que
reconocerle al menos la inclusiéon de una vitalidad en la naturaleza. Lo que
sin duda comparten el neerlandés y el nolano es su deduccién de la activi-
dad y actualidad infinitas de la sustancia divina. Pero en ambos casos, jhasta
donde llega el infinito de la sustancia? ; Es un infinito radical? Spinoza afirma
que los atributos de la sustancia son infinitos, pero ;1o son también los modos
en que se expresan los atributos? ;Todo lo que es posible existe, ha existido o
existira?

Pasemos ahora al problema del mal y la libertad, el auténtico punto de
quiebre entre Spinoza, por un lado, y por el otro Schelling y Heidegger. Para
los dos alemanes la libertad es esencialmente libertad para el bien y para el
mal. Pero Spinoza considera que el mal no tiene consistencia real, es s6lo una
palabra o una perspectiva, pues cuando se mira el universo sub specie aeterni-
tatis no hay nada malo en él; el mal es una ficcion derivada de la vana espe-
ranza humana segtin la cual la naturaleza deberia estar ordenada en funcién
de las finalidades y deseos humanos, y cuando algo no sucede de este modo,
se le considera malo —otra critica spinoziana al antropocentrismo subjetivista.
En la cuarta parte de la Ethica se afirma: “Por lo que se refiere al bien y al mal,
tampoco ellos indican nada positivo en las cosas, es decir, consideradas en si
mismas, no son mas que modos de pensar o nociones que formamos porque
comparamos las cosas entre si” (2009: 185).2

Lo inaudito en Spinoza no es sélo la inconsistencia del mal, sino con ella
la del bien. Es esto probablemente lo que resulté mas chocante para sus de-
tractores. Como afirma Deleuze, “si el mal no es nada, segtin Spinoza, no es
porque solo el Bien sea y produzca ser, sino al contrario, porque el bien no es
mas que el mal, y que el Ser estd mas alla del bien y del mal” (2009: 42).2 Esta-
mos, pues, ante un desfondamiento de las valoraciones humanas, ante el sur-
gimiento del problema que doscientos afios después irrumpira en Nietzsche
con el término nihilismo. Para Heidegger, la esencia del nihilismo, que el pro-
pio Nietzsche habria soslayado, atascado atin en el modelo de los valores,

consiste en el olvido del ser; pero afrontar esa nada conduce a la experiencia

2 Etica, 1V, Prélogo.
3 Traduccién modificada. Agradezco al Dr. Ricardo Gibu la sugerencia de traduccion.
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de lo que no es ente. La nada es un preludio de la diferencia ontoldgica, nos
arranca del domino habitual en el que solo sabemos habérnoslas con lo ente.
Y bien, ;no es una experiencia similar a la que conduce la Ethica de Spinoza,
un desfondamiento de lo ente y sus valores comunes?

Sin embargo, para Heidegger la inexistencia del mal resultaria en la
inexistencia de la libertad, porque si no hay bien y mal para elegir entre ellos,
todo se reduce a un fatalismo. Por ello lee en Spinoza, como muchos otros
intérpretes de diversas épocas, un mecanicismo determinista. Al filésofo de la
Selva Negra le preocupa, pues, salvar la libertad, porque sin ella no hay Da-
sein. Pero ;es verdad que no hay libertad en la Ethica de Spinoza? Es muy co-
nocida la critica de Spinoza a la ilusién de libertad: “[...] los hombres piensan
que son libres, porque son conscientes de sus voliciones y de su apetito, y ni
por suefios piensan que las causas por las que estan inclinados a apetecery a
querer, puesto que las ignoran” (2009: 68).# Los hombres desean cosas, y ade-
mas son conscientes de ese deseo; esa consciencia los lleva a la ilusién de que
desean libremente, pero dicha ilusién solo se mantiene mientras dura la ig-
norancia de las causas de ese deseo.

Nos equivocamos si creemos que esta es la altima palabra de Spinoza so-
bre la libertad. Heidegger pierde de vista el protagonismo de la quinta parte
de la Ethica, que lleva por nombre De la potencia del entendimiento o de la liber-
tad humana. Como ha observado Deleuze, “todo el esfuerzo de la Etica esta
destinado a romper el vinculo tradicional entre la libertad y la voluntad”
(2009: 101), con lo cual va mas alla de filésofos posteriores como Leibniz y
Nietzsche. De inicio solo es libre aquella causa que existe por la sola necesi-
dad de su naturaleza, es decir, Dios o la sustancia. Pero cuando el hombre lo-
gra formar suficientes ideas adecuadas de su propia esencia es posible
concebir su libertad, de manera que “[...] el hombre no nace libre, sino que
llega a serlo o se libera [...] El hombre, el mas potente de los modos finitos, es
libre cuando se apodera de su capacidad de obrar” (Deleuze, 2009: 103). Vis-
tas las cosas de este modo, la libertad seria relativamente mas fdcil e inmedia-
ta en Heidegger y Schelling, no asi en Spinoza, para quien es algo tan inusual
como arduo de conseguir. Si la libertad es concebible en la tltima parte de la
Ethica, Spinoza habria logrado lo que Schelling buscaba: integrar la libertad

4 Etica, 1, Apéndice.
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al sistema, de ahi la aparente extraneza del libro quinto con respecto al resto
de la Etica. La libertad de Spinoza no sélo va mas alla de la voluntad, sino
también del yo racional, con lo cual va mas alla de Schelling y el idealismo
aleman. Heidegger pregunta en el curso citado:

;Cual es el concepto real y, por ende, vivo de la libertad humana? Esta es la
pregunta, y es la pregunta que el idealismo no se plante, y es la pregunta que
el idealismo ya no puede plantear. El idealismo llega aqui a un limite porque é1
mismo presupone, para su propia posibilidad, el concepto de hombre como
el yoracional, el concepto que excluye una experiencia fundamental mas origi-
naria de la esencia del hombre (2015: 163).

Esta concepcion del hombre es precisamente con la que rompe Spinoza, an-
tes del idealismo. La libertad que bosqueja el fildsofo neerlandés implica un
autocuestionamiento del hombre que lo lleva a romper con su tradicional
concepcién de un animal rationale, algo que es, a juicio de Heidegger, uno de
los nucleos de la metafisica moderna. Ahora bien, hay una tltima razéon por
la que el problema del mal le interesa tanto a Heidegger, y es por las impli-
caciones que tiene con respecto a la estructura ontolégica del hombre. De
acuerdo con Schelling, el mal est4 fundado en Dios, pero no es causado por
él. El mal tinicamente puede darse en un ente en el que sea divisible el funda-
mento y la existencia; en Dios y en todos los entes finitos fundamento y exis-
tencia estan unidos, en otras palabras, son ya todo lo que pueden ser. El hombre,
en contraste, no es aun todo lo que puede ser, existe en un fundamental in-
acabamiento a partir del cual puede ocuparse de su propio ser y encaminarlo
en un sentido o en otro; se trata de la condicién ontologica del cuidado (Sor-
ge), tan importante para Heidegger en el marco de Ser y tiempo. Para el filésofo
de la Selva Negra este inacabamiento 6ntico del hombre es fundamental por-
que a partir de ello se abre la posibilidad de una relacioén con el propio ser, y
con esto, de pensar y preguntar por el ser.

Aunque no bajo la forma del mal, consideramos que esta escisién ontoldgica
entre fundamento y existencia se encuentra de otro modo en Spinoza: el hom-
bre es el inico modo finito cuyo conatus no esta plenamente realizado, no es
todo lo que puede ser. Mientras que la potencia de la sustancia esta absoluta y
actualmente realizada de forma infinita, y la potencia de los otros modos esta

igualmente realizada, aunque finita, solo el hombre puede aumentar o dismi-
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nuir su potencia de actuar. ; De donde viene la singularidad de este modo fini-
to? De acuerdo con esto, en Spinoza late una auténtica pregunta por la esencia
del hombre, de hecho, preguntar por ella es el camino hacia la libertad.
Veamos finalmente el problema de las verdades contingentes y de la onto-
logia de las cosas particulares. Heidegger habia sefialado que en el fondo el
problema de la concepcién de Spinoza era concebir a la sustancia misma
como cosa, esto es, lo que el filésofo aleman entiende como ente a la mano,
acabado y determinado como disponible a partir de su uso. La sustancia de
Spinoza seria inerte, sin vida ni devenir. Pero més adelante, con respecto a
Schelling, Heidegger afirmara que hay otra manera de pensar las cosas que no
sea a la manera de lo inerte, esto es, en su devenir, “[...] de esta forma también
cambia el concepto de cosa. La cosidad de las cosas consiste en revelar la esen-
cia de Dios. El ser-cosa significa exponer como un devenir el Ser de Dios mis-
mo, que es devenir eterno” (2015: 207). Pero ;no es esta precisamente la
consideracion de los modos en Spinoza, la expresion de un grado particular
de la potencia de la sustancia? Heidegger anade sobre Schelling: “las cosas son
por cierto, pero la esencia de su Ser consiste en cada vez exponer un grado y
un modo en que lo absoluto se constata y expone” (2015: 207). Asi pues, lo que
Heidegger le reconoce al fildsofo de Tiibingen ya esta contenido en la doctrina
de los modos de Spinoza, quien afirma: “Las cosas particulares no son nada
mas que afecciones de los atributos de Dios, o sea, modos en los que los atribu-
tos de Dios se expresan de una cierta y determinada manera” (2009: 59).5
Finalmente mostraremos que ni siquiera los modos pueden reducirse a la
neutra y domesticada concepcion de la cosa que Heidegger pretende impu-
tarles. Un diagndstico frecuente del profesor de Friburgo consiste en que la
tradicién metafisica ha subsumido bajo el esquema de los entes a la mano
(Vorhandenheit) a entes que no necesariamente tienen esa forma, como el pro-
pio ser humano o, en este caso, Dios. Es propio de la cosa-a-la-mano el mos-
trarse como comprensible de suyo, y de acuerdo con esto, habitualmente
disponible para su uso. A partir de su énfasis en la mathesis universalis, Heide-
gger considera que en el sistema de Spinoza todo aparece de antemano calcu-
lado y disponible. Pero esto no es asi, y ello no por un afan de contraposicién

5 Etica, I-25, Corolario.
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alo calculable y demostrable sino, como en otros casos, precisamente por su
radicalizacion.

Al igual que Leibniz, Spinoza busca dar razén suficiente para los hechos
y modos contingentes (veritates facti), esto implicaria conocer la necesidad
por la cual existen los modos actuales y no otros. Pero justo en este punto se
abre un abismo en el sistema de Spinoza, un abismo que no se observa en la
superficie, pero deja huellas imborrables. El abismo se abre con la considera-
cion de una potencia infinita de la sustancia. En la proposicion 16 de la prime-
ra parte enuncia Spinoza: “De la necesidad de la naturaleza divina deben
seguirse infinitas cosas en infinitos modos, esto es, todo cuanto puede caer
bajo el entendimiento divino” (2009: 52).° ;Qué tan infinitas son esas cosas?
Tanto cuanto el entendimiento divino sea capaz de intuir, pero si su potencia
es infinita, ;existe todo? En una especie de version en negativo del principio de
razén suficiente de Leibniz, afirma el pensador holandés: “|...] existe necesa-
riamente aquello para lo que no hay razén ni causa alguna que impida que
exista”.” Pongamos por ejemplo la existencia de Napoleon: el general francés
es un modo real que existi6 efectivamente, fue una expresion de la potencia
de la sustancia; la existencia de un Napoledn que triunfé en Waterloo es in-
compatible con la realidad de los modos realizados efectivamente que cono-
cemos. Diversos factores impiden, pues, la existencia del modo Napoleén
triunfante en Waterloo. ; Significa esto que la potencia de la sustancia es aco-
tada o recibe limites? Entonces ya no seria infinita en sentido absoluto, solo
en un sentido relativo.

Pero ;hay algo que impida la existencia de otro eslabonamiento modal, pa-
ralelo al que conocemos, en el cual Napoledn resulté victorioso en Waterloo?
Mirado desde la potencia de la sustancia, no parece haber nada que lo impi-
da. Ademas, algo que limitase la potencia infinita de la sustancia tendria que
ser mas potente que ella, lo cual es absurdo si la primera se entiende como
infinita. Estariamos ante la posibilidad, para usar términos méas en uso en
nuestra época, de universos o realidades alternas que existen efectivamente.

Pero si se asume cabalmente la infinita potencia creadora de la sustancia no

% Etica, 1-16.
7 FEtica, I-11.
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solo habria que admitir la existencia de otros universos y otras realidades —es-
labonamientos modales—, sino de infinitos universos e infinitas realidades.

De la infinitud de Dios, Giordano Bruno ya habia derivado la existencia
de infinitos mundos, aqui estariamos ante una afirmacién mas radical atn,
que todo lo posible existe, que la posibilidad es exactamente igual a la poten-
ciay alarealidad, un cosmos panexistente. Spinoza no llegd a formular explici-
tamente esta tesis, parece retroceder ante ella, pero es lo que se deduce de
tomar cabalmente sus afirmaciones. Cuando critica a las concepciones insu-
ficientes de Dios, afirma sobre ellas que “[...] aunque conciben a Dios suma-
mente inteligente en acto, no creen, en cambio, que pueda hacer que existan
todas las cosas que entiende en acto, y que piensan que de esta manera des-
truirian el poder de Dios. Si hubiese creado, dicen, todas las cosas que estan
en su entendimiento, ya no habria podido crear nada més” (2009: 53-54),° por
lo cual conciben a un Dios que solo cred lo que decret6 crear desde un inicio.
En cambio, Spinoza muestra que, de la suma potencia de la sustancia, es de-
cir, “[...] de su infinita naturaleza han fluido necesariamente infinitas cosas de
infinitos modos, es decir, todas, o que se siguen siempre con la misma necesi-
dad, del mismo modo que de la naturaleza del tridngulo se sigue, desde la
eternidad y por la eternidad, que sus tres angulos son iguales a dos rectos”
(2009: 54).7

Esto conduce a enormes problemas metafisicos. Si todo existe necesaria-
mente, derivado de la potencia creadora de la sustancia, a todo modo posible
le corresponde necesariamente la existencia, es decir, los modos tendrian la
misma propiedad que Dios: la igualdad entre su esencia y su existencia, jcual
seria entonces la diferencia entre Dios y sus modos? ; Acaso una diferencia de
entendimiento, una diferencia de razén? Esta seria la afirmacién mas radical
de un panteismo. Como dijimos, Spinoza no llega a afirmar explicitamente la
tesis de un cosmos panexistente, es decir, un cosmos en el que todos los modos
posibles en realidad se actualizan, pero si se pregunta: si la potencia creadora
de la sustancia es infinita, jpor qué existen los modos actuales y no otros? Si
todos los modos son igualmente posibles en el entendimiento divino, ;por
qué unos se realizan y otros no? Esto implica un desfondamiento del ente y

8 Etica, 1-17, Escolio.
9 Idem.
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del principio de razén suficiente, el cual se vuelve entonces innecesario si
todo existe con la misma igualdad y necesidad. Si todos los modos son igual-
mente posibles, no hay razén para la existencia de unos sobre otros; su exis-
tencia seria gratuita, sin razon, sin fundamento (Grund). Por esto, contrario al
retrato que pinta Heidegger, segtin el cual los modos, atributos y sustancia de
Spinoza quedan fijados y domesticados en un calculo perfecto, en realidad
las cosas singulares quedan desbordadas, desfondadas, esto es, sin razén ni
fundamento, porque en realidad, si todos los modos posibles existen, ya no
necesitan fundamento ni razon suficiente.

Como observa Atilano Dominguez en su introduccion a la Etica, “el pro-
blema metafisico, relativo al origen de las cosas singulares, el mismo Spinoza
confiesa al final de su vida no haberlo llegado a poner totalmente en claro”
(Dominguez en Spinoza, 2009: 18). Un signo llamativo del peso de este pro-
blema es el hecho de que el Tratado de la reforma del entendimiento haya queda-
do inconcluso justo al abordar esta cuestiéon. En esa obra el filésofo afirma en
los ultimos parrafos: “[...] no parece ser pequena la dificultad que subsiste
para que podamos llegar al conocimiento de estas cosas singulares. En efecto,
concebirlas todas a la vez es algo que estd muy por encima de las fuerzas del
entendimiento humano” (Spinoza, 2014: 150).

Pero este acuciante problema queda apenas insinuado en lineas escasas
como las recién citadas. La gran fachada del sistema spinoziano, tan perfecta-
mente apuntalado, no deja intuir a una primera mirada que debajo de ella, en
sus cimientos, se agita la problemaética del origen de los modos contingentes.
El retrato de Heidegger solo capta esa fachada.

CONCLUSIONES

La imagen que Heidegger se construy6 de la modernidad se basa en los hitos
marcados por Descartes y Leibniz. A partir de esto, la esencia metafisica de la
modernidad apunta a que solo es ente aquello susceptible de ser puesto para
el sujeto en términos que le sean disponibles y representables; el primer gran
acabamiento de este principio se da en la exigencia de razon impuesta por el
principio de razén suficiente de Leibniz. Pero con Spinoza, un contumaz pen-

sador moderno, atestiguamos una ruptura con la subjetividad moderna, a la
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vez que un desfondamiento del principio de razon suficiente. ;Spinoza no es
entonces un pensador moderno? ;O la esencia metafisica de la modernidad
no es tan homogénea como Heidegger pretendi6? En este caso, el filosofo ale-
man tendria que haber reescrito su lectura de la modernidad, tal vez tendria
que haber refutado algunas de sus tesis centrales. Quiza en parte a ello se
deba el silencio que guardé sobre Spinoza.

El pensador holandés se habria mostrado como un consumador de la
modernidad incluso antes del final de la modernidad. Esto llevaria a conside-
rar la necesidad de replantear la cronologia de la historia del ser, que en Heideg-
ger parece siempre avanzar en una linea continua, a veces con atrasos y
dilaciones, pero siempre en un sentido. La anomalia que constituye Spinoza
mostraria que tal vez la historia del ser acontece de manera discontinua, con
saltos, quiebres y bifurcaciones. Quiza la metafisica cartesiano-leibniziana
no fue la tinica posible dentro de la modernidad.

En una circunstancia similar esta la cuestién del nihilismo, que, si bien
habria sido un motor secreto de la historia de la metafisica en tanto olvido del
ser, solo irrumpiria en toda su fuerza con el pensamiento de Nietzsche. Pero
hemos visto que el desfondamiento del ente que se suscita en Spinoza condu-
ce ya a la experiencia del nihilismo, iinicamente faltaba la palabra como tal.
Pero se trataria de un nihilismo que va mas alla de Nietzsche pues, como vi-
mos, en el filésofo neerlandés se da también un desfondamiento de los valo-
res, un paso que a ojos de Heidegger le falté dar a Nietzsche. Lo paradéjico
seria, pues, que en Spinoza se daria una especie de superacién del nihilismo
antes del nihilismo: de nuevo la necesidad de romper con una cronologia li-
neal en la historia del ser.

En esto hallamos lo que puede ser un nuevo prejuicio de Heidegger, ya no
con respecto a Spinoza, sino con respecto a su concepciéon misma de la histo-
ricidad: “[...] lo nuevo, lo que diverge, lo que cae fuera y lo extravagante es
histéricamente inesencial aunque también inevitable” (2008a: 38). De acuer-
do con esta valoracién ya no sorprendera tanto que Spinoza, un pensador
que no encaja en los modelos, una anomalia y una excepcion, sea dejado de
lado por Heidegger. Pero tal vez sea labor del pensar actual y futuro construir
una historia del ser con la mirada puesta en lo que cay6 fuera, por ello una
historia extdtica o discontinua del ser.
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LA TEMPORALIDAD DEL ROSTRO
CINEMATOGRAFICO EN LA EPOCA TECNICA
CONTEMPORANEA

VIRIDIANA PEREZ GOMEZ

INTRODUCCION

El presente trabajo se propone abordar la relacién del cine con la tempora-
lidad, tomando como referencia la propuesta filoséfica de Gilles Deleuze. Si
el cine nos ofrece una nueva forma de ver el mundo, también reconstituye
la parte afectiva del vivir humano, en la medida en que ese ver es, al mismo
tiempo, un entrar en la afeccién misma del otro. De manera que, si en el cine
el primer plano es el rostro y la pregunta es squé expresa?, en la época técnica
contemporanea la pregunta cambia, ya no para afirmar el rostro, sino para
saber qué rostro se muestra en ese primer plano.

No se trata de reflexionar sobre el cine o de describir su funcionamien-
to operatorio interno, su historia o sus avances, sino que, tomando distan-
cia de ély en la esfera autonoma de la filosofia, ahondar en el pensamiento
del mundo y del ser que le corresponde, sin que su expresién esté dada en
conceptos. Siguiendo el proceder deleuziano, no partiremos de la con-
ceptualizacién del cine, ni del tiempo, mucho menos de la técnica como
uno de los ejes direccionales, sino del método “rizomatico” que él mismo
plantea. Pues como el filésofo parisino dice: “escribir no tiene nada que
ver con significar, sino con medir, cartografiar, incluso los futuros parajes”
(Deleuze, 2014: 26).

45
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. EL PENSAMIENTO CINEMATOGRAFICO DE GILLES DELEUZE

Para abordar a Gilles Deleuze no podemos pensar tinicamente a partir de
éste, sino que el problema en filosofia se presenta también en la necesidad
de saber desde dénde nos habla, lo cual significa saber contra quiénes esta
luchando y con quienes esta dialogando.

Como es sabido, Deleuze se enfrenta como muchos otros a una tradicién
apabullante, intenta moverse en la filosofia desde distintos ambitos, tradicio-
nes e inclusive, desde distintas concepciones de la filosofia misma. No menos
sabido es la importancia que le confiere a Bergson, a quien Edmund Husserl
en algiin momento refirié como el primer fenomendlogo. Y es que Bergson
en su didlogo con la fisica, las matematicas, la biologia y la filosofia (entre
otras), incit6 a ver nuevos panoramas, diferentes formas en las que el pensa-
miento se desarrolla y transforma. Refiere Deleuze que Bergson comparaba
en distintas ocasiones el “andar de la filosofia con el procedimiento del calcu-
lo infinitesimal” esto porque “cuando uno ha sacado provecho en la experien-
cia de una pequena luz que nos sefala una linea de articulacién, queda
prolongarla mas alla de la experiencia, asi como los matematicos” (Deleuze,
2017: 23). Bergson en este punto esta dialogando con Riemann, un matemati-
co excepcional para su época. Pero no s6lo con éste, sino que también se en-
cuentra en intimo didlogo con Einstein, a partir de su teoria sobre la
relatividad.

Todos estos impulsos bergsonianos no son ajenos a las problematicas que
desarrollara posteriormente Deleuze, nos referimos al problema de la multi-
plicidad como un hilo conductor, mas no determinante, en su forma de proce-
der. Antes bien, el término “multiplicidad” no trata de oponer lo Multiple a lo
Uno, sino de distinguir esos dos tipos de multiplicidad (cf. Deleuze, 2017: 35).

Al respecto dice Deleuze: “tnicamente cuando lo multiple es tratado
efectivamente como sustantivo, multiplicidad deja de tener relacion con lo
Uno como sujeto o como objeto, como realidad natural o espiritual, como
imagen y mundo” (Deleuze, 2014: 32). Multiplicidad en este sentido no puede,
0 mas bien, no debe entenderse en el pensamiento deleuziano como una de-
terminaciéon o como un punto de partida, porque lo que se busca no es un
centro, sino justamente el método de leyes de combinacion, por ello es por lo
que las multiplicidades son rizomaticas, porque las combinaciones, las
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interconexiones y los puntos de encuentro son indefinidamente posibles. El
principio de multiplicidad (entendido no como determinacién), rige el pen-
samiento de Deleuze hasta el punto de que su sistema filosofico se puede in-
terpretar desde el pensamiento rizomaético, en donde nunca podremos
reconstruir una unidad porque de hecho no la hay.

En Deleuze, no obstante, de las indefinidas articulaciones en su pensar,
surgen conexiones que posibilitan otras nuevas interconexiones a partir de la
necesidad de una teoria filoséfica del cine,' porque es el tinico espacio de des-
pliegue en donde la esencia misma del mundo se manifiesta, y en donde las
superficies, los signos y las imagenes pueden articularse.” Deleuze lleva a
cabo la tarea exponiendo las posibilidades ontologicas de la imagen-cine, y
de esta manera, la relectura de las tesis de Bergson abre la posibilidad de
construir una nueva concepcion de la imagen, donde el cine y la filosofia se
retroalimentan mutuamente para dar lugar a una nueva concepcién del
mundo. Mundo en el cual comparecemos y en el cual podemos desplegar las
distintas maneras en las que somos afectados y afectamos a la vez, cosa que
en ninguna época desaparecera. El problema en la época técnica es saber
coémo es tal afeccion, por el hecho de que ésta se presenta en cierta medida
como una afeccion neutra, y si pensamos en algo neutro pensamos inmedia-
tamente en una cierta forma de reposo o bien de suspensién, a una cierta in-
movilidad, como si en la época técnica la afecciéon fuera mas bien algo
indiferente.

' Alrespecto Philippe Mengue escribe “[...] ya sea que uno aborde la obra de Deleuze por

el camino de las superficies y los simulacros, o bien por el de los regimenes de signos,
no puede sino desembocar en la necesidad de una teoria filoséfica del cine. Dicha ne-
cesidad interna propia de la obra deleuziana, viene a reunirse con la necesidad interna,
propia del cine, de una teoria” (2008: 360).

*> En los dos volimenes que Deleuze dedica al estudio del cine (La imagen-movimiento.
Estudios sobre cine 1y La imagen-tiempo. Estudios sobre cine 2) la apuesta principal es reu-
nir o, mejor dicho, hacer todas las conexiones posibles de lo que él mismo ha planteado
anteriormente. Debemos tener en cuenta que ambos textos corresponden a lo que po-
driamos colocar entre los ultimos escritos del autor, y en donde condensa cabalmente
su pensar. De tal manera que en el segundo tomo, mas que en el primero, expone lo que
hasta la fecha se considera el trabajo mas riguroso y filosé6fico sobre el cine. Hasta este
punto no se trata de vincular todo su trabajo al ambito tedrico del cine, sino de ver ana-
logamente, que tanto su pensar como su obra, proponen una forma de interpretacion,
y en donde el cine ocupa un lugar fundamental, puesto que en él se juega como tal el
ejercicio rizomdtico y la idea del pliegue.
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Aspectos importantes de ello podemos verlos a partir de lo que Deleuze
desarrolla en torno a laimagen, y laimportancia que le confiere inclusive des-
de antes de su propuesta filoséfica sobre el cine. Antes de abordar la propues-
ta filosofica que Deleuze ofrece del cine, debemos detenernos en su
concepcién de imagen. Si pensamos en imagen, ésta se presenta, en primer
lugar, como un plano delimitado. Imagen en sentido usual de la palabra la
referimos a una captura, a algo estatico, algo captado y con posibilidad de ser
reproducido estaticamente. A diferencia de un recuerdo que sélo se puede
reproducir en la memoria, una imagen se puede traer en el tiempo y el espa-
cio, es decir, su actualidad permanece siempre; la imagen se muestra presen-
te, no a manera de una imagen recuerdo, porque entonces se recuerda en su
duracién. Mas bien una imagen se entiende a partir de una instantanea, lo
que ello significa, sin movimiento. El peso que ha tenido la imagen tanto en el
plano artistico como en el filoséfico se ha extendido a laimagen cinematogra-
fica, de la que se ha hecho eco la reflexion de Gilles Deleuze.

Pues bien, la imagen cinematografica devela uno de los problemas cen-

trales de la filosofia desde sus origenes: el movimiento.

Nos hallamos, en efecto ante la exposiciéon de un mundo donde IMAGEN =
MOVIMIENTO. Llamemos Imagen al conjunto de lo que aparece. Ni siquiera se
puede decir que una imagen actde sobre otra o que reaccione ante otra. No hay
movil que se distinga del movimiento ejecutado, no hay cosa movida que se
distinga del movimiento recibido. Todas las cosas, es decir, todas las imagenes,
se confunden con sus acciones y reacciones: es la universal variaciéon (Deleuze,

1984: 90).

Este tipo de imagen lo que muestra no es el movimiento y el como se articula,
sino que ella misma es el movimiento, y al estar todo en constante movimien-
to, todo es imagen. Por lo tanto, si la filosofia quiere decir algo en torno a la
técnica, Deleuze diria que tendra que decirlo a partir de la misma idea de
movimiento, como si ésta —la técnica— no fuera sino una determinada for-
ma del movimiento, de la imagen. ;Qué imagen se muestra (se mueve) en la
época técnica, o mejor aun, qué rostro muestra? Sera el fendmeno del cine
el mejor para mostrar el dinamismo de la imagen en la época técnica. En él
existe una variedad de iméagenes, éstas se encuentran en planos y el plano es,
segun Deleuze, “la determinacién del movimiento que se establece en el sistema
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cerrado, entre elementos o partes del conjunto” (1984: 36); en este sentido, el
movimiento es “el corte mévil de un todo cuyo cambio expresa [...] [el movi-
miento] concierne también a un todo, cuya naturaleza difiere del conjunto.
El todo es lo que cambia, es lo abierto o la duracion. El movimiento expresa,
pues, un cambio del todo, o una etapa, un aspecto de este cambio, una dura-
cién o una articulacion de duraciéon” (1984: 37).

Con ello, vemos que el plano ademéas de determinar el movimiento, es
decir, permitirlo, expresa un cambio en el todo que es, en esencia, un todo
siempre abierto en tanto que toma las imagenes de un espacio abierto. Pero
hay que tomar en cuenta que el plano tiene distintas maneras de expresion, y
es el primer plano el que permite mirar no un todo abierto exterior, sino la
interioridad del todo, y a ésta se llega inicamente a través del rostro, éste no
como metafora, sino como elemento ontolégico del plano afectivo.

Il. EL ROSTRO EN EL CINE, EL ROSTRO EN ELTIEMPO

Hemos expuesto hasta ahora la idea que articula imagen = movimiento como
pensamiento cinematografico. En éste, el rostro constituye la delgada linea
entre un todo siempre abierto y un todo abierto a la interioridad. A partir del
rostro en el cine se pueden trastocar las afecciones. Deleuze indica que “la
imagen-afeccion no es otra cosa que el primer plano, y el primer plano, no otra cosa
que el rostro” (Deleuze, 1984:131) y prosigue: “no hay primer plano de rostro, el
rostro es en si mismo primer plano, el primer plano es por si mismo rostro, y
ambos son el afecto...” (132). Es justamente la afeccion la manera mas propia
en la que al hombre se le conoce, porque mediante la expresion se pueden
reflejar sus pensamientos, sus emociones, sus pasiones, desagrados, encan-
tos. Esto quiere decir que es una manera de reconocimiento de la verdad que
no va en contra de la tesis que defiende que la verdad es interioridad, pues la
afeccidn si bien es cierto que se manifiesta o, en otras palabras, se deja ver, nos
inserta en un ambito interior con el otro, con lo otro. La afeccidén nos devela
su ser mediante el pliegue: entre lo que es la afeccién misma, lo afectado y lo
que me afecta. Recordemos que, asi como la filosofia se encarga de vincular
problemas, no siempre lo hace de golpe, lo que hacemos en este punto es
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preparar el camino para entrar en la relacién entre cine y filosofia en su vin-
culacién con la época técnica y sus consecuencias.

Ciertamente la filosofia se despliega en su propio escenario y de ahi surge
la “pretension” de alcanzar la verdad. En este sentido, nuestra pretension filo-
sofica de abordar el cine en relacién con la época técnica, no se encuentra de
ninguna manera ligada a la busqueda de verdades absolutas, o de “verdades
maximas”, sino en términos de aquello que se devela en el rostro del otro o de
lo otro en la época técnica como el fenémeno que encaramos dia a dia.

Esto porque es el rostro lo que aparece lleno de expresion, de rasgos, de
comunicacién. En el rostro se encuentra y se puede mirar aquello que esta
destinado, destino compartido con el otro que puede verlo, con el todo. Ya
hemos anticipado este caracter, llamémoslo “compartido”, a través del todo
abierto por medio de la expresion. La expresion nos hace participes del otro
en su caracter afectivo, porque podemos ver la interioridad a partir de la exte-
rioridad.

Este “movimiento” como podria llamarse, es un movimiento casi instan-
taneo, en la medida en que captamos la expresion inmediatamente y traduci-
mos eso ‘exterior”, eso que vemos, de su ser interior desprovisto de falsedad,
pues el horizonte temporal al que nos remite el primer plano nos lleva a cap-
tar no mas que ese instante. Y es el instante como expresion el que nos lleva a
concebir una “idea de verdad”, porque al ocurrir todo en un instante, no cabe
la posibilidad propiamente de falsedad, es un hecho el que ocurre, y ese he-
cho es traducible. Toda expresién es interpretada. El problema viene cuando
la interpretacién es contingente de facto. Sin embargo, la mirada al primer
plano nos conduce de alguna manera a concebir el caracter veridico del ros-
tro, no hay mas verdad que en la expresion del rostro por la naturalidad con
la que en un instante se puede captar. Pero ;no es acaso el primer plano més
que ese instante? ;Es de hecho el caracter instantaneo el que posibilita abor-
dar de otra manera la temporalidad en el rostro?

En efecto, el instante s6lo nos muestra la expresién del rostro y la verdad
que hay en ella entera y de golpe, pero el cine nos muestra la duracion que
dura en la imagen afeccién, es decir, la afeccion dura y en la duracion capta-

3 “Es el rostro el que parece mejor dotado, ya que en él cada rasgo es, en su destino, soli-
dario con cada uno de los otros, es decir, con el todo” (Aumont, 1988: 81).
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mos o bien que hay verdad, o bien que hay juego. Por juego entiéndase no
saber distinguir entre lo que se muestra como verdadero y lo que es falso. No
nos interesa la falsedad en sentido banal, como una serie de expresiones en-
cadenadas para desembocar en la afeccién, sino la falsedad en términos del
cine, porque, aunque hay verdad en el instante, y se expresa un juego en la
duracién, el hecho es que el cine muestra un rostro verdadero: el actor o
la cosa. Ese rostro verdadero es otro, simplemente otro de lo que significa un
personaje o una cosa, y en este sentido el rostro siempre es doble porque
superpone una especie de mascara transparente a otro rostro mas profundo,
més verdadero, més otro. Lo cual nos lleva a plantearnos ;de qué veracidad
hablamos? Y la respuesta es, ineludiblemente, la verdad del cine.

El caracter artistico del cine se vuelve ontoldgico al poder mostrar y jugar
en cierta medida entre lo que parece ser y lo que en verdad es. No se trata de
la verdad o la falsedad, se trata de que por medio del rostro se muestran no
solo las afecciones, sino la esencia de lo que es tan propio pero que no es él
mismo, porque el sentido con el que es presentado y el sentido que adquiere
cuando se presenta siempre se encuentran en constante juego.

Esto quiere decir que, por un lado, el rostro es el tnico capaz de plantear
una serie de problematicas dentro del cine, pero también plantea cuestionar-
se la parte ética que lleva ese primer plano, porque si reflexionamos, hasta
este momento cuando hablamos de rostro, inicamente hacemos alusion al
rostro humano, y a éste el cine lo muestra como aquel rostro a partir de un
otro que es otro.*

El problema ontoldgico es el no saber quién es el rostro, porque se man-
tiene en un juego de pensar la esencia como lo que aparece justamente en
primer plano, pero detras de esa esencia, esté la esencialidad de un yo que
finge ser otro y lo constituye en eso: un otro-otro anclado a su temporalidad
esencial. De manera que es en este punto donde podemos insertar el proble-
ma de la técnica contemporanea, no como algo ajeno al planteamiento cine-
matografico, sino con plena relacién. Se trata de que la técnica como primer

4 “La fisonomia es, pues, a la vez, la apariencia, el rostro de las cosas, de los seres, de
los lugares, y la ventana de su alma. De estas proliferas fisonomias, hay una absolu-
tamente privilegiada: el rostro humano. Filmar un rostro es plantarse todos los pro-
blemas del filme, todos sus problemas estéticos, luego todos sus problemas éticos”
(Aumont, 1988: 88).
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plano arrastra consigo cierta carga conceptual, no es que hablemos de ella
como algo ajeno a la filosofia o a sus problemas, sino mas bien la apuesta es
ver por qué se inscribe como un problema y qué expresa o qué tiene que de-
cir ante el juego que ella misma plantea: el juego de multiples rostros siendo
siempre otros.

Si la época técnica puede ser vista desde el cine, y el cine al igual que la
filosofia es una manera de acceder al mundo, lo tinico que tendria que inte-
rrogarse el propio Deleuze al respecto de la época técnica es justamente ;qué
conceptos nos da para hacer filosofia, es decir, para pensar desde lo multiple?

1. LA EPOCA TECNICA DESDE LA CINEMATOGRAFIA DEL ROSTRO

Un autor que recupera de manera sucinta el problema de la técnica a partir
de varios autores, principalmente de Martin Heidegger, y lo expone de ma-
nera clara y sintética es Byung-Chul Han. En su ensayo El aroma del tiempo,

afirma lo siguiente:

El mundo mitico estd lleno de significado. Los dioses no son otra cosa que porta-
dores eternos de significado [...] Narran la relacién entre las cosas y los aconte-
cimientos. La relacion que se narra genera sentido. La narracion crea mundo de
lanada. Si esta lleno de dioses, esté lleno de sentido, de narracién. El mundo se
puede leer como una imagen (2016: 29).

Se juegan varios problemas: uno, el problema del significado vinculado di-
rectamente al problema del sentido, sin que estemos equiparandolos; otro, el
problema de la interpretacién y, sorprendentemente, el problema de la ima-
gen. Recordemos que para Deleuze la imagen tiene el estatus de un signo y no
de un significante. Lo cual significa que el signo lo que hace es expresar un
sentido y a la vez una idea. El reto que confiere al cine y la tarea que ha lleva-
do a cabo el pensador parisino es, segiin nos dice “comprobar si el cine aporta
un material mévil que exigiria una nueva comprension de las imagenes y de
los signos” y contintia: “lo que he intentado hacer es, en este sentido, un libro
de logica, una légica del cine” (Deleuze, 1996: 65).

Esto significa que, si bien nuestro autor se ha dedicado a pensar el proble-
ma del signo, es porque el interés descansa en una logica del sentido, una 16-
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gica que exige el dominio de las iméagenes, por un lado, y el dominio de los
conceptos por el otro, pero claramente no en el mismo plano. Porque “el cine
ha producido sus propios signos, y s6lo a él corresponde su clasificacion, pero
una vez que el cine los ha producido, estos signos repercuten en otros lugares,
y el mundo entero «se hace cine»” (Deleuze, 1996: 93). Es decir, entre el domi-
nio de las imagenesy el dominio de los conceptos hay un punto que los entre-
cruza: la exigencia de poner el movimiento en las imagenes y en los conceptos,
lo cual también significa poner las imagenes en el tiempo. Para tal cometido
habra que entender que el dominio de las imégenes le pertenece al cine, y el
dominio de los conceptos a la filosofia. Es la filosofia la que crea sus concep-
tos, y es el cine el que crea sus propios signos, sus imagenes.

El movimiento de la imagen-movimiento no puede ser mas que un movi-
miento de expresion, ya que “el primer plano no es una amplificacién; si im-
plica un cambio de dimension, se trata de un cambio absoluto. Mutacién del
movimiento, que cesa de ser traslaciéon para volverse expresion” (Deleuze,
1984:142). Por ello, el primer plano no arrebata su objeto de un todo determi-
nado, mas bien lo abstrae de todas las coordenadas espacio-temporales (cf. Deleu-
ze, 1984: 142).

El problema que se ha quedado en suspenso, por decirlo de alguna ma-
nera, no es quién es el rostro en el primer plano, sino mas originariamente,
qué es el rostro. A lo cual, si bien es cierto que hemos aludido, lo hemos he-
cho estrictamente desde la imagen-movimiento, en donde el rostro es el pri-
mer planoy el plano tinicamente es el rostro. De manera muy puntual y hasta
burda, el rostro pertenece al actor, pero también pertenece al acto. Si el pri-
mer plano es eso captado en un encuadre bien definido, el primer plano ope-
ra entonces como el hacer-rostro de cualquier cosa, de todo. El rostro es todo
aquello que expresa, que inclusive sin expresion, él mismo es dotado de
todo sentido y vale por si mismo.®

> Mengue lo llama rostrizacién, a nosotros nos es mas conveniente llamarlo rostrificacion
de toda cosa (Mengue, 2008: 371).

® De manera sintética: “Aquello que expresa es siempre un rostro. El rostro nunca es par-
te de un todo, sino que vale por si mismo, primer plano” (Mengue, 2008: 372). Con lo
cual no se dice que el rostro sea algo definitivamente ubicable, sino que sélo por ser
plano, vale por si mismo como rostro.
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Pues bien, tal cual lo dice Gilles Deleuze “un rizoma no cesaria de conec-
tar eslabones semiéticos, organizaciones de poder, circunstancias en rela-
cién con las artes, las ciencias y las luchas sociales” (2014: 31). Que el rostro
vale por si mismo en la medida en que expresa, y que el método rizomaético
no cesa de hacer sus conexiones, es algo que constantemente sera afirmado
por Deleuze, pero la cuestién que surge a partir de todo esto es si todo es
rostro, pues como hemos visto tanto el cine y la filosofia se retroalimentan
para dar lugar a una nueva concepcién del mundo, no desde los conceptos,
sino desde las imagenes que no son otra cosa que signos, signos dinamicos,
entonces ;qué queda de ese dinamismo en la época técnica contempora-
nea?, jcual es ese primer plano que encuadra la época? Y, ;qué sentido tiene
el valor del rostro?

El dinamismo entendido a partir del movimiento se expresa facilmente
por medio de la aceleracion. Se vive en una época donde la aceleracion es el
signo, la imagen. El primer plano es constituido por el acto inexpresivo, el
acto de la técnica. La técnica es entonces el rostro que encuadra la época. Es
el encuadre del primer plano lo que satura la expresion inexpresiva. Si todo
rostro es expresion, esta expresiéon puede expresar aquello que no expresay
Unicamente eso: su inexpresion. Porque justamente el valor en si del rostro ha
sido transgredido. Deleuze decia que el primer plano empuja el rostro hacia
una singularidad pre-individual, hasta donde el principio de individuacién
deja de reinar, pero ;dénde hallamos tal esfera de la singularidad?

La época técnica contemporanea, tal como lo enunci6é Heidegger en su
momento, remite a una idea de ser humano y por lo tanto a una relacién con
el mundo, los modos de poner al ser, de des-ocultarlo, abren modos en los
que el ente es enviado, y precisamente ahi nace esta posibilidad, este tipo de
ser humano productor. Ahi también esta la posibilidad de una interpretacion
diferente. (cf. Heidegger, 1994: 92-ss.). La relacién con el mundo es entonces,
tal cual lo plantea la teoria cinematografica de Deleuze, un rostro ajeno, un
rostro otro-otro ante el mundo, porque sencillamente el hombre ha perdido
el sentido del valor, se ha homogeneizado en la produccién, en la aceleracién
de ésta. Y lo mas importante: se ha desanclado de su temporalidad. No es que
se niegue el tiempo, o su tiempo, sino que la temporalidad de su ser, en cada
caso, ha sido consumida en su proceso de tecnificacién. Ya no hay instantes
que afiancen su temporalidad que es propiamente humana, sino por el con-
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trario, se trata de un tiempo sin temporalidad. De un tiempo sin duracién. Ya
no hay imagen-movimiento, hay signos de un tiempo acelerado, aquel que no
dura sino cuenta, se cuenta, se calcula.

Si en el instante se mostraba la expresién de la duracién, esto es, de la
afeccidn, en la época técnica contemporanea sélo se expresa el homogéneo
tiempo de la aceleracion, por ello es por lo que ni siquiera hay cabida para la
falsabilidad del rostro de otro que es en verdad otro, sino que ese rostro pier-
de su caracter ontoldgico al ya no poder mostrar ni verdad ni falsedad, por-
que lo tinico que muestra es el total enmascaramiento. Es un ya no saber en qué
plano estamos colocados. Si de verdad somos aquellos rostros homogeniza-

dos por la técnica, 0 somos nosotros mismos la expresion de la técnica.

CONSIDERACIONES FINALES

Una de las primeras pretensiones ha sido partir precisamente del mismo
modo en que lo hiciera nuestro autor: desde el rizoma, desde aquello que
busca conexiones no siempre vistas en primera instancia, pero que van to-
mando una peculiar manera de relacionarse; tomamos como guia lo que De-
leuze y Guattari dicen al inicio de Rizoma: “Aqui nos valimos de todo cuanto
nos unia, de lo mas préximo a lo mas lejano” (Deleuze, 2014: 23).

El cine se ha esforzado por mostrarnos a través de viajes interminables, la
rapidez del tiempo y a la vez nuestro tiempo. El cine nos dota de sensaciones,
de actitudes, de valores, de rostros impregnados de mundo. Nos muestra que
el mundo se ve de distintas maneras.

El tema que nos ha interesado presentar gira en torno al rostro en el cine
y cOmo, este mismo recurso, sirve para pensar de manera “metafdrica” el pro-
blema de la técnica como el rostro de nuestra época, de nuestro tiempo. El
problema es de qué manera lo que nos muestra el cine a través de él, no nos
remite sino a un juego donde al rostro es algo que nunca podemos ver, por-
que, de hecho, el rostro verdaderamente él, no se devela sino mediante una
maéscara. Esa es la esencia misma del cine, pero también la esencia de la téc-
nica: que la frontera entre la verdad y la falsedad de un rostro se sintetizan
para mostrar el otro plano mas originario que parte de la escisién entre esos

dos polos. La época técnica claramente lo ejecuta cuando mostrando un ros-
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tro, quiere a la vez ser otro rostro, y entre tanta premura por mostrar siempre
mas, el juego se torna cadtico. No hay singularidad, no se sabe ya cuél es el
verdadero rostro, su verdadera “esencia’. La sintesis que hace el cine para
mostrar el plano més originario es justamente aquello que la época técnica
tendria que hacer y que, por estar en un tiempo de aceleraciéon constante, no
se lo permite.

Es interesante ver que el primer plano en el cine muestra la miseria del
hombre que sale al mundo para ser enmascarado, donde todo lo consume, y
s6lo el tiempo, la temporalidad misma, le permite acceder a su yo, un yo ya no
otro. Pero inclusive si el hombre del cine se retoma en la duracion de su actua-
cién, vuelve no a ser un yo, sino otro. No se trata de la otredad, como una via
fenomenologica lo penso, se trata de ver como el cine abre las puertas para
ver esa lucha del hombre consigo mismo, con su historia, con su advenir, con
su tiempo.

Si bien Deleuze es quien se dedica a ver detalladamente el cine y la es-
tructura que lo compone, nos deja ver que el primer plano, asi como la vida
en la época técnica, va mostrando rostros que, a lo largo de su temporalidad,
temporalidad que son ellos mismos, estdn en una batalla para entender el
juego de ser y no ser. Por eso el cine como un mundo que acoge la vida, coloca
al hombre como su principal protagonista, del cual puede mostrar, a través de
un personaje, un yo que sera infinitamente otro, y que a su vez muestra otro,
sin que ello signifique falsedad, sino lo que de hecho es la verdad del cine: la
transposicion.

No se trata de proponer una metafora, si sabemos que la filosofia es pra-
xis. Se trata mas bien de hacer ver que no tinicamente la filosofia por si misma
puede dar cuenta de la época técnica. La tarea de la filosofia —-la mas noble,
pensariamos— es preguntar y preguntar por aquello que ni la ciencia puede
dar cuenta. No hablamos de respuestas, porque en el preguntar se encuentra
la manera de corresponder a la pregunta y al problema. Y el cine como una
manera de hacer filosofia propone una nueva forma de ver el mundo, de con-
templarlo. En este sentido, tampoco es nuestra intencion ser fatalistas en tor-
no a la época técnica desde la vision cinematografica. La verdadera intencién
es, como lo avistara Heidegger metaforicamente a partir de Holderlin en La
pregunta por la técnica: “donde esta el peligro, esta la salvacion” (1994: 89) y nos
dice mas adelante: “la reflexion humana puede meditar que todo lo salvador
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tiene que ser una esencia mas elevada, aunque emparentada al mismo tiem-
po con lo amenazado por el peligro” (93).

De manera que si logramos que la aceleracién —siempre actual, siempre
dindmica- dependa de un verdadero tiempo, es decir, del tiempo de la dura-
cidn, el rostro como expresién podra lograr expresar su verdadero rostro, sin
depender ya de las méascaras, sin tener que ser otro siempre otro, sino lo otro
como imagen, pero ya no como imagen-movimiento, sino como imagen-tiem-
po. Recuperar el sentido de la duracién podria ser una de las tareas, pues para
ejecutar lo multiple, tal principio de multiplicidad, tal 16gica del sentido, no
se trata de afadir algo superior o inferior, sino de ir al nivel de lo que las di-

mensiones, o las épocas se disponen, ir como un rizoma cinematografico:

La imagen-tiempo directa es el fantasma que siempre acosé al cine, pero se
necesitaba el cine moderno para dar un cuerpo a ese fantasma. Esta imagen
es virtual, opuestamente a la actualidad de la imagen-movimiento. No obstan-
te, que lo virtual se oponga a lo actual no significa que se oponga a lo real, al
contrario. Hasta se podra decir que la imagen-tiempo supone el montaje tan-
to como lo hacia la representacién indirecta. Pero el montaje ha cambiado de
sentido, cobra una nueva funcién: en lugar de recaer sobre las im4genes-mo-
vimiento, de las que desprende una imagen indirecta del tiempo, recae sobre
la imagen-tiempo desprendiendo de ella las relaciones de tiempo de las que el
movimiento aberrante no hace mas que depender (Deleuze, 1987: 64).

Si hay algo que la técnica tiene que mostrar o demostrar en su trabajo de
trasposicién de mascaras, es simplemente la coherencia con su temporali-
dad. Ya no se trata de que el tiempo dependa del movimiento, sino que es el
movimiento el que depende de esta imagen-temporal.

Hay que entender que Deleuze se enfrenta a la dialéctica como logica del
mundo y se instala en la multiplicidad, en el fenémeno de la diferencia, por-
que nos dice que inclusive “la repeticién mas exacta, la mas estricta, tiene
como correlato el maximo de diferencia [...] Las exposiciones de historia de la
filosofia deben representar una suerte de camara lenta, de cristalizaciéon o de
inmovilizacion del texto: no sdlo lo del texto al cual se refieren, sino también
del cual se insertan” (Deleuze, 2002 b, 19). Esto es, si la filosofia capta a la época
técnica, esto es posible porque ésta se inserta en el tiempo y permite ser captu-

rada, develando la manera de su ser que no es mas que una total repeticion,
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una total homogeneizacién que permite la transposicion, pero esta transposi-
cion no es la transposicién del cine como diferencia, sino la transposicién
como una alarmante repeticién. Ahi vemos la radicalidad del cine y el proble-
ma de la técnica. La técnica debera superar su caracter repetitivo convencional
y mostrar la esencia misma de la repeticiéon, como aquello que transgrede a
cierto “progreso” del espiritu. Si hay algo que repetir sera algo digno de repeti-
cidn, y la homogenizacién que critica Deleuze, tendra que superarse a si mis-
ma mostrando sus motivos de afianzamiento. “Si la repeticion existe, expresa
al mismo tiempo una singularidad contra lo general, una universalidad contra
lo particular, un elemento notable contra lo ordinario, una instantaneidad
contra la variacion, una eternidad contra la permanencia. Desde todo punto
de vista, la repeticién es la transgresién” (Deleuze, 2002 b, 23).

En suma, la técnica nos coloca en un contra-movimiento, si bien éste pue-
de ser visto desde el cine, artisticamente, la técnica debe inicamente afirmar-

se en tal movimiento: un movimiento artistico.
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SEXO Y GENERO COMO IDENTIDADES NARRATIVAS.
ENSAYO FENOMENOLOGICO

JUAN CARLOS MONTOYA DUQUE

I. “NATURAL” O “CONSTRUIDO”: UNA DISYUNTIVA INTRANSITABLE

N os situaremos en una linea argumentativa de tipo fenomenoldgico, por lo
que a la pregunta de si el sexo y el género son “naturales” o “construidos”, res-
ponderemos de entrada que no es posible elegir unilateralmente alguna de
estas vias y argumentar consistentemente a partir de ella. Frente a la postura
de que el sexo y el género son exclusivamente hechos “naturales”, podemos
decir que no existe un criterio objetivo que permita determinarlos desde una
perspectiva enteramente bioldgica y anatémica,'y frente a la postura de un
constructivismo radical, segtin el cual el caracter historico e inestable de las
identidades sexuales y de género hace de estas una construccién social y sub-
jetiva, responderemos que el sexo no es algo que se asuma o se abandone a
entera voluntad. Tomaremos las identidades sexuales y de género como fe-
némenos en los que se combinan, siempre de modo imprevisible y singular,
un componente de necesidad y un componente de libertad. Las identidades
(de ahora en delante de sexo y de género) no se erigen a partir de un hecho
natural pretendidamente neutro, ni a partir de una pura construccién subje-
tiva y social; son un “hecho” que, en el mejor de los casos, hace sentido, esto

' Alrespecto podria citarse el caso de Maria Patifio, vallista espafiola cuya feminidad, por
razones “cientificas”, fue puesta en tela de juicio por el Comité Olimpico Internacional.
(cf. A. Fausto-Sterling, 2006: 15-ss.).
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es, una facticidad. Al decir facticidad nos queremos situar, por tanto, en otro
contexto, el del “lenguaje”, entendido éste como “sentido encarnado”, que es
un contexto muy distinto del de la pareja natural/construido, el cual nos pa-
rece un camino impracticable. A esta division metafisica opondremos una
divisién interna y dinadmica, la del lenguaje y su referente. De esta manera
podremos argumentar que hay necesidad en el fondo de las identidades, es
decir, que hay un elemento “real” de naturaleza fenomenoldgica que no es ni
objetivo ni subjetivo, elemento al que siempre tiende el lenguaje. Se trata del
referente, que es la funciéon permanente del mundo, el horizonte y aquello
que hace demanda permanentemente al lenguaje. Desde esta perspectiva,
buscamos argumentar que las identidades se constituyen en los procesos de
elaboracién de sentido, que dependen de las posibilidades de enunciacién y
de inventiva, y que por tanto son, antes que identidades, ipseidades.” Por ipsei-
dades entendemos, fundamentalmente, identidades narrativas. Asi, buscamos
resaltar la mediacién reflexiva del sujeto (al que se le atribuye una identidad)

antes que su posicion inmediata.’

II. GENESIS DEL YO Y PERFORMATIVIDAD

El llamado “estadio del espejo” es uno de los aportes mas significativos del
psicoanalisis a la fenomenologia del yo. A través de este concepto el psicoa-
nalisis ha mostrado que la corporalidad tiene una génesis imaginaria, y que
todo cuerpo dotado de imaginacién es un yo. La formacién del yo pasa por
una idea externalizada del propio cuerpo, lo cual significa, tal como lo pre-
vid Freud,* que el yo es inherentemente corporal, y que el cuerpo no sélo es
una superficie sino la proyeccién exterior de una superficie. El yo se forma
proyectandose en un afuera, en una figuracién exterior, y por tanto imagina-
riamente. Esta coincidencia entre imagen y cuerpo significa que las dimen-
siones psiquica y fisica son fenomenolégicamente indisociables. El estadio

? El concepto de ipseidad lo tomamos de Ricouer (cf. Ricoeur, 1996: 106 y ss.).

3 Hay un estudio notable y amplio de la identidad narrativa en: Tengelyi, Laszl6 (2004).

4 Elocuente al respecto es el fendmeno del narcisismo, en el que cuerpo fisico y psiquico
coinciden a menudo a través de la hipocondria (cf. S. Freud, 1993).
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del espejo es una relacién imaginaria mediante la cual se elabora la morfo-
logia del cuerpo propio, es una proyeccién imaginaria sobre una superficie,
proyeccién de las fronteras del cuerpo. En este sentido la imagen es, genética-
mente, el ancestro del cuerpo propio y del si mismo.

En Cuerpos que importan, Judith Butler presenta una lectura del concepto
de estadio del espejo en el marco de un analisis fenomenoldgico de las iden-
tidades sexuales y de género. La autora busca explicar la individuacién a par-
tir de la dindmica inestable de la diferenciacion y la identificacion sexuales,
individuacién que se gesta a partir de la elaboracion de contornos corporales
imaginarios. No obstante, se sabe que para Lacan la morfologia corporal, que
implica una integridad corporal fantasmatica, es en un primer momento una
formacion imaginaria cuya integridad s6lo se sostiene al someterse al lengua-
je (lo “simbélico”) y ala marcacién de la diferencia sexual. Los cuerpos llegan
a ser totalidades gracias a la imagen especular ideal que se sostiene en el
tiempo por el nombre marcado sexualmente, es decir, por lo simbélico, que
podria definirse como el conjunto de “leyes” y estructuras tales como prohi-
biciones, ritos, tabties, la “ley del padre”, etc. (Butler, 2002: 96 y ss.). De tal
manera que, segiin Lacan, son los nombres los que finalmente sostienen la
integridad del cuerpo. Asi, el cuerpo no es una delimitacion natural ni es un
simple organismo bioldgico, sino que es formado y sostenido en el tiempo
por las leyes de parentesco inculcadas a través del lenguaje. Esto significa,
una vez mas, que las dimensiones fisica y psiquica son fenomenolégicamente coinci-
dentes, es decir, que la dimension fisica del cuerpo estd originariamente tejida con la
imaginacion y el lenguaje.

Quizas el aporte mas significativo de Butler a la teoria del sexo y del géne-
ro se cifra en el concepto de performatividad. Con él se busca hacer manifies-
to el caracter, primero, narrativo de las identidades y, segundo, el caracter
reiterativo de las mismas. El atino de Butler consiste en notar que el nombre
instaura el sexo y el género e inculca las relaciones de parentesco, y que esta
funcién estructuradora de la imaginacion y el lenguaje tiene un caracter per-
formativo, en la medida en que opera y es eficaz mediante la reiteracion. Al
nombrarsenos, al darsenos un nombre, se nos inculca la ley y se nos forma
corporalmente. Cuando ella habla del caracter performativo del sexo y del
género apunta al hecho de que las leyes formadoras del cuerpo sexuado y
generizado, ante su inestabilidad constitutiva, buscan hacerse valer mediante
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la reiteracion. Lo performativo es por tanto la ley que se repite y se intenta
inculcar a través del lenguaje (Butler, 2002: 115).

sQué es, en este contexto, un “yo”? Es una imago —exteriorizacién— que
produce los propios contornos corporales. El yo no es una “sustancia” sino una
historia de identificaciones y diferenciaciones, es una frontera entre lo inte-
rior y lo exterior, frontera inestable que hace que las identificaciones no sean
definitivas sino un terreno de reconstitucion constante: “por lo tanto, las iden-
tificaciones nunca se hacen o se alcanzan simple o definitivamente; se las cons-
tituye, se las combate y se las negocia insistentemente” (Butler, 2002: 122).
Se trata, pues, de la performatividad constitutiva de los cuerpos-yoes.

lll. DIFERENCIA SEXUAL Y LENGUAJE

Para Lacan la formacién y duracién temporal del cuerpo propio se sostie-
nen, finalmente, por la marcacién simbélica de los cuerpos como sexuados.
Esto significa que un cuerpo sexuado se forma a través de la inscripcion, en
él, de las “estructuras simbolicas” constituidas por las leyes de parentesco,
las prohibiciones, los tabues y, fundamentalmente, por la diferencia sexual.
Encontramos de esta manera en Lacan una coalescencia constitutiva entre lo
simbdlico y la oposicién de los sexos: masculino —pene- y femenino —ausen-
cia de pene-. La oposicidén entre “ser el falo” o “tener el falo” es la oposicién
fundamental constitutiva del lenguaje, y asumir una de estas “posiciones” se-
xuales es, inherentemente, asumir una posicioén en el lenguaje. Sin ningtin
tipo de rodeos justificativos, para nosotros esto tiene varias significaciones:
primero, que una “palabra plena” es la de quien esta situado en uno de los
extremos de la polaridad. Segundo, que la infinidad de posiciones no polares
no constituye, en rigor, lenguaje. Y tercero, que hay una correspondencia uni-
voca entre sexo y género: el sexo femenino es la ausencia de pene y el mascu-
lino es la presencia de pene. Lo demas es calificado, despectivamente, como
“imaginario”, es decir, “perverso”: “la dimensién imaginaria se muestra pues
predominante siempre que se trata de una perversiéon” (Lacan, 2008: 122).
Hay un prejuicio generalizado en Lacan consistente en considerar, apelando
a estructuras simbdlicas que “suponen una larga coherencia” (Lacan, 2008:

63), que la situaciéon “normal” consiste en la asuncién simbélica de un orden
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previamente determinado biolégicamente, es decir, que lo normal consiste
en que el hombre y la mujer asuman a través del lenguaje la determinacién
bioldgica de su sexo: “lo que al principio es natural o bioldgico se traslada
siempre al plano simbdlico, donde se trata de asuncion subjetiva, al estar el
propio sujeto capturado en la cadena simbélica” (Lacan, 2008: 98). La pre-
gunta procedente es la siguiente: ;0 sea que el lenguaje, es decir, la polaridad
entre “ser” o “tener” el “falo” se limita a reflejar especularmente una reali-
dad biolodgica preexistente, es decir, fuera de todo espacio-tiempo y por tanto
fuera de todo lenguaje? ;Co6mo podria entonces Lacan ver al mismo tiempo
lo que acontece en el lenguaje y fuera de é1? ;Cémo hace para sintetizar en
su mirada de sobrevuelo lo bioldgico y lo simbélico? ;No es esta ubicuidad
lacaniana lo verdaderamente especular, es decir, tautolégico y, finalmente,
imaginario?

No intentamos, sin embargo, sostener tacitamente que el lenguaje es “la
fuente” de la “realidad”, lo cual seria una version invertida de la de Lacan. Se
sabe que no hay lenguaje, es decir sentido, sin la referencia a un afuera que,
de alguna manera, se impone a quien lo enuncia. Tan s6lo queremos sefialar
que la magia de saber de antemano qué es lo que determina al lenguaje,
cOmo esta estructurado el lenguaje, qué es lo que lo incita y lo fecunda, es
una posicidn tedrica dogmatica y evidentemente ideolégica. El sentido de la
epojé fenomenoldgica cobra en este punto su importancia fundamental: se
trata de suspender el creer saber qué es aquello que se “asume” en el lengua-
je, qué es lo que despierta el lenguaje, lo incita, lo demanda, lo requiere,
puesto que la estructura del lenguaje es, originariamente, indeterminada.’

sEs legitimo, pues, fundar la posibilidad del lenguaje en la polaridad de
los sexos? Sin negatividad no hay, de hecho, lenguaje, pero la negatividad po-
lar de la diferencia sexual y de la correspondencia univoca del sexo y el géne-
ro es excesivamente ideoldgica en cuanto estd comprometida no sdlo con el
“orden bioldgico” sexual sino, ademas, con la heterosexualidad y el orden fa-
miliar hegemonicos. En este mismo sentido, la estrategia de Butler en Cuerpos

que importan es sefialar que el interés de Lacan es, eminentemente, falocéntri-

> Por ejemplo, la epojé fenomenolégica “hiperbolica” puesta en obra por el fenomendlo-
go Marc Richir busca suspender toda estructura previa del lenguaje (cf. Richir, 2006:
19-28).
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co y androcéntrico: el falo, como “significante privilegiado”, entendido como
matriz de toda episteme, mundo y objeto cognoscibles (2002: 124). Butler se-
nala que en el texto “La significacion del falo” el privilegio de lo simbélico es
en el fondo un privilegio del falo (para ella asociado a la tenencia del pene),
entendido como limite que marca el campo de lo significable: el falo controla
los limites de la significabilidad. Con este privilegio falico se subordina lo
imaginario a lo simbdlico, y se asegura en los limites simbdélicos la identidad
sexual y las relaciones con los otros y el mundo. Este predominio de lo sim-
bélico sobre lo imaginario es una forma de asegurar la estabilidad de las
posiciones sexuales, y esto a partir de una concepcién de laley como eminen-
temente heterosexual. La diferencia sexual se convierte en el marco episte-
mologico exclusivo y excesivamente rigido de las identificaciones sexuales y
de los cuerpos que son cognoscibles. Lo cuestionable es, pues, determinar
rigidamente la estructura del lenguaje a partir de la negatividad instaurada

por la polaridad de los sexos.

IV. LACAN, UN CONSERVADOR

En Herejias sexuales (2003), Didier Eribon nos ofrece valiosas indicaciones
de los prejuicios que motivan subterrdneamente la obra de Lacan. Citando
uno de los primeros articulos suyos, Les complexes familiaux dans la formation
de I individu de 1938, Eribon entiende de la siguiente manera el propdsito
conservador de Lacan (tan conservador que, de hecho, coincide con el dis-
curso restaurador de los personalistas franceses, con Emmanuel Mounier
ala cabeza):

se trata de poner en guardia contra la difuminacion de la polaridad de los sexos
—es decir, de la distribucién jerarquizada de los papeles— en el seno de la pareja
y de la familia, y, mas en general, de la sociedad, ya que es esa polarizacién
la que determina la institucién del psiquismo individual, y especialmente la
fabricacién de hombres dignos de ese nombre. Esa peligrosa subversion, que
atribuye a lo que llama «protesta viril» de la mujer, es decir, a la mujer que no
respeta su lugar natural en la pareja y en la sociedad, debe ser combatida” (Eri-
bon, 2004: 175).
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Conservacion de la polaridad estructuradora a partir de la denuncia de las
«utopias sociales» (Eribon, 2004: 177) (feminismo y emancipacién de los ho-
mosexuales) es el interés de Lacan, y denuncia del feminismo y del fin de la
diferencia de los sexos es su estrategia. En un texto posterior, Lacan habla
de su experiencia como médico en 1940, denunciando la pérdida de virili-
dad de los militares encargados de los “nervios” del combate: “indicaré sola-
mente que encontré a escala colectiva el efecto de degradacion del tipo viril
que habia relacionado con la decadencia social de la imagen paterna en una
publicacion sobre la familia en 1938” (Eribon, 2004: 178). Es, en el fondo, un
defensor de la imagen paterna, de la virilidad, de la posicién privilegiada del
hombre y, finalmente, del logos masculino y por tanto de la estructura simbé-
lica falocéntrica que hemos descrito. En los anos treinta, en Francia, las obse-
siones conservadoras predominantes eran la transformacion de la familia y
la crisis de la masculinidad inducida por las reivindicaciones de las mujeres.
En este sentido, Eribon piensa que el psicoanalisis, tal como denunci6 Fou-
cault, “se inscribe en la estela de la psiquiatria del siglo XIX y del higienismo
social més reaccionario” (Eribon, 2004: 179). Enfatizar desmedidamente la
marcacion simbdlica de los cuerpos demuestra un interés psiquiatrico en
la higienizacién y la consolidacion de sujetos normales. Asi, el psicoanalisis
es un emisario de la cultura dominante y de la salud del sujeto.

V. NEGATIVIDAD Y LIBERTAD

La negatividad representada por la polaridad de la “diferencia sexual” no
hace justicia a las posibilidades infinitas de los cuerpos. Fenomenologica-
mente, el cuerpo es la concrecién de multiples registros: afecciones, imagi-
naciones, lenguaje, etc. La importancia de estas consideraciones genéticas
reside en que todo cuerpo sexuado y generizado debe ser entendido como un
tejido corporal en el que, literalmente, confluyen afectos, morfologias imagi-
narias y estructuras simbdlicas. Se trata de un tejido leiblich, en el sentido de
la Leiblichkeit de la que se habla en fenomenologia. Este enfoque del cuerpo
sexuado y generizado implica una puesta en obra de la epojé fenomenolé-
gica, en la medida en que se busca “aprehender” el cuerpo mas aca de las

estructuraciones (Stiftungen) mas o menos ideolégicas de la politica, la reli-
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gién, la medicina, la biologia, etc., para buscar abrirse camino hacia un cuer-
po que, segln el decir de Spinoza, nadie sabe de qué es capaz, es decir, un
cuerpo vivo, activo, “constituyente” y, finalmente, libre. El “resultado” (siem-
pre buscado) de la epojé es la suspension de las determinaciones (histéricas,
simbodlicas, culturales, etc.) del cuerpo; es un intento de pensarlo libremente,
sin conferirle previamente unas determinaciones que, después, y especular-
mente, supuestamente se descubren en él. El cuerpo libre es una complexién
fenomenoldgica imprevisible, no determinable de antemano y, por lo tanto,
“absolutamente” negativa. De tal manera que la libertad constituye una ne-
gatividad mas originaria que la polaridad de los sexos, lo que significa, como
hemos dicho antes, que la estructura “profunda” del lenguaje no es determi-
nable de antemano.

Esta libertad originaria de los cuerpos no es una mera postulacion teéri-
ca, ex nihilo, sino que esta atestada por el factum de las identidades sexuales y
de género: “hombres que desean ‘ser’ el falo para otros hombres, las mujeres
que desean ‘tener’ el falo para otras mujeres, las mujeres que desean ‘ser’ el
falo para otras mujeres, los hombres que desean ‘tener y ser’ el falo para otros
hombres [...] Hombres que desean ‘ser’ el falo para una mujer que lo ‘tiene’,
mujeres que desean ‘tenerlo’ para un hombre que lo ‘es’” (Butler, 2002: 156).
Se trata de posicionamientos sexuales y, por ende, de posicionamientos en el
lenguaje que parecen no regirse por la ldgica de no contradiccién que subya-
ce al esquema lacaniano, 16gica segtin la cual una identidad tiende necesaria-
mente a excluir las otras. Estos hechos cuestionan el esquema de la diferencia
sexual como esquema de la diferencia anatémica de dos sexos asociados uni-
vocamente a dos géneros: masculino y femenino, y muestran que los proce-
sos identificatorios son mas complejos y problematicos que la asuncién
simbdlica de una ley que precede al sujeto. De hecho, la identificacién no se
produce, no es un evento, es un proceso de aproximacion performativa a una
ley que se reitera pero que jamas se verifica: “la identificacion es la escenifica-
cién fantasmatica del evento” (Butler, 2002: 159). Siguiendo a Butler, podemos
decir que las identificaciones perversas producen enunciaciones sobre el gé-
nero y las preferencias sexuales que amplian las fronteras de lo simbdlico;
son por tanto formas alternas de invocar la ley y otras formas de acercarse
performativamente a ella.
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Lo que aqui se busca es contribuir a poner en evidencia el caracter inesta-
ble de las identificaciones; el hecho de que estan estructuradas a partir de la
interaccién de lo simbdlico y lo imaginario, y que por tanto responden a una
formacidén siempre en proceso, performativa, enriquecedoramente inestable.
Es necesario poner en evidencia como la hegemonia de la ley heterosexual
pretende desconocer la raigambre imaginaria de las identidades sexuales, en
un esfuerzo por conservar los limites de lo que es un sujeto, imponiendo taci-
tamente una logica de no contradiccién, segin la cual una identidad se con-
forma a costa de las otras. Esto lleva a constatar que la performatividad del
sexo y del género no sélo es tal por ser la iteracion de una ley que busca esta-
blecerse, sino que lo es también por su inestabilidad inherente y por su de-
pendencia de lo imaginario. En este sentido, hay una fecundacién reciproca
entre el registro imaginario y el simbdlico que es visible en la constituciéon de
las identidades. La funcién principal de lo imaginario es establecer nuevas
“resonancias semanticas” y nuevos campos referenciales, y por tanto ampliar
y vivificar la esfera de lo significante. Cuando la identidad sexual es proble-
matica, ampliada, mixta, ambigua o constituida por muchos elementos com-
plejos, se convierte, desde esta perspectiva, en un campo de “innovacién
semantica” que exige y pugna por ampliar el registro simboélico. En esta inte-
raccion se lee el caracter performativo del sexo y del género, los cuales deben
entenderse como identidades narrativas. Con esto queremos sefialar que son
identidades en curso continuo de constitucion, y en este sentido es preferible
hablar de ipseidades sexuales y de género. La ipseidad sexual denota el sentido
in fieri, narrativo, de la construccién de las identidades, y acoge sin tanto rece-
lo el concurso de la imaginacion, que no siempre es una renuncia para hablar
o una “palabra vacia” sino, quizas, un primer esbozo problematico de sentido:
sin imaginacion no hay generacién de lo nuevo.

La “realidad” del sexo y del género es, desde esta perspectiva, una rea-
lidad narrativa que depende del poder de enunciacion, de despliegue y de
formulacién. Es, por decirlo con Jaspers, “la verdad que yo soy” (Dufren-
ne-Ricoeur,1947:195). Esta realidad, eminentemente fenomenoldgica en cuan-
to narrativa, no es ni verdadera ni falsa. No hay verdad o falsedad del sexo y
el género: hay posibilidades o imposibilidades de enunciacién de lo “real”
fenomenoloégico del sexo y del género, posibilidades o imposibilidades de
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acercarse narrativamente a lo que desde siempre y para siempre nos exige
fidelidad y promesa: eso real que es el referente del lenguaje, que nos solicita
y nos concierne como sujetos hablantes y deseantes.
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LO INSOSLAYABLE DE LA OBRA.
LA PROPUESTA (NO) ESTETICA DE MAURICE
BLANCHOT

GERARDO CORDOBA OSPINA

INTRODUCCION

El presente articulo pretende llevar a cabo cierta exposiciéon y evaluacién de
la comprensién blanchotiana de la obra de arte como aquello que se escapa,
pero que mantiene en vilo la experiencia de cierta otredad a la cual no puede
accederse adecuadamente, pero que alimenta la “produccién” artistica tanto
en su inicio (en el momento en que la posibilidad de la obra esta suspendida)
como en su “lectura”. Para esto se tomara en cuenta especialmente el texto de
Blanchot “La mirada de Orfeo” y el libro El espacio literario en general, para
considerar las implicaciones que pueda tener esto en la comprensién de la
obra en correlacién con una posibilidad “estética”, mas en su constante nega-
tividad. Esto tiltimo no quiere decir que se tome la experiencia estética para
negarse, sino méas bien que ésta, lejos de ser el modo en que uno se enfrenta
auna obra, es un momento en el cual la obra misma se diluye en el campo de
experiencia de la obra misma, puesto que la obra ser4, para Blanchot, aquello
que no tiene una construccién total, sino que siempre permanece “abierta”,

en tanto que siempre esta sustrayéndose a la experiencia.

I. ORFEO Y LA DISOLUCION DE LA OBRA EN LA OBRA

Para dar cuenta del titulo que presenta este texto, y con ello el asunto que aqui
nos ocupa, podria optarse por tres modos diferentes de exposicién: en un pri-

71
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mer lugar a partir de la explicitacion del titulo por medio de una rendicion de
cuentas de cada palabra, para que asi se vaya dando sentido a un par de frases
que se “encuentran unidas”; en un segundo lugar se podria igualmente enun-
ciar el titulo e introducirse inmediatamente en el tema, proponiendo una te-
sis principal y otras especificas, con lo cual se daria cuenta del titulo mismo,
olvidando éste, pero introduciéndose en lo que anuncia; y como taltimo modo
cabria la posibilidad de proponer otros titulos alternos para que, a partir de
estos, ganando en profundidad, se pudiese ir explicitando el titulo principal
con otros modos de pensar la misma cosa, pero nombrando aquello en que se
pretende entrar desde diferentes perspectivas. El primer camino bien podria
denominarse definicién, el segundo modo podria ser el de un argumento y
la tercera via bien podria llamarse denominacion multiple. ;Qué via tomar?
Tal vez podria avanzarse, con el respectivo peligro, por este trayecto tripartita,
asumiendo cada momento no como separado, sino como perteneciente a un
transcurrir del tema mismo. Esto no tiene un motivo de ensayos improvisa-
dos, sino que lo plantea el problema mismo, puesto que si se quiere entrar a
la comprensién blanchotiana de la obra de arte (no) estética, entonces nos
enfrentamos a un problema directo que se bifurca en tres caminos.

Primero, Blanchot no expone una teoria literaria, ni artistica (aunque ya
ha sido extraida de su obra); segundo, la propuesta de Blanchot, si existe una,
se encuentra en su escritura critica, o al menos la que aqui se tratar4, lo cual
conduce al tercer problema, Blanchot escribe sobre otros escritores, pero en-
tre ellos, expone su comprension de la obra de arte, mas ésta como compren-
sion de las cosas y del mundo; lo cual lleva a lo primero pero de otro modo, a
una posicion filoséfica. Con esto, si proponemos un modo triple de abordar el
asunto, no solo es por las limitaciones propias, sino porque aquello de lo que
versa este breve texto no se mueve de un tinico modo.

El ensayo bien podria titularse “El circulo orfico del cierre de la obra de
arte”,' o con o sin el consentimiento mismo de Blanchot, “La mirada de Or-
feo”. Este nombre es el que tiene un apartado del capitulo quinto de El espa-

' No nos referimos con la palabra 6rfico a los movimientos religiosos que son denomina-

dos como tal, sino mas bien a la “imagen” que porta la figura de Orfeo. Para una expo-
sicién del problema del orfismo como religion cf. Guthrie. (1970). Asimismo, para otros
analisis de la tradicién 6rfica, con respecto a la religion, a la literatura, etc., cf. Bernabé,
Alberto y Casadesus, Francesc (2008).
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cio literario, intitulado “La inspiracién”, en el cual Blanchot deja caer todo el
peso de su obra. En la nota introductoria a este libro, el autor propone que
el centro de gravedad de éste seria el apartado que lleva por titulo “La mira-
da de Orfeo”. La propuesta de Blanchot, expuesta en el libro mencionado,
segun la consideracién que aqui nos sirve de via, es pensar la “esencia” de la
obra de arte como una potencia que se encuentra en la patentizaciéon de un
afuera, pero ;qué significa esto? Para responder esta pregunta y avanzar so-
bre lo dicho, se propone lo siguiente: Blanchot piensa que el primado onto-
l6gico del hombre, en tanto ser de lenguaje y de palabras, es corresponderse
con un afuera que no puede controlar, que le excede y del que viene la po-
tencia misma del vivir (cf. 2002: 17-18). Esta correlacion la instaura no sélo
como obra de arte literaria, sino con respecto al movimiento cotidiano del
habla, en el que prevalece un afuera’. Asi, afuera mienta en Blanchot un
ambito a partir del cual se presenta cierta desmesura de las cosas con res-
pecto al hombre, pero de la cual éste participa, no como algo comprensible
de suyo, sino como aquello desbordante de todo sentido (lo cual no lo pro-
hibe). Si se menciond junto con el afuera del hombre la pertenencia al len-
guaje y a la palabra, esto no esté ajeno a la esencia de la obra, al menos,
digdmoslo provisionalmente, en la medida en que Blanchot toma como
punto de elaboracién critica, pero también como punto de escritor determi-
nado, a la literatura como obra de arte.

Es decir, el autor propone una relacion estrecha entre obra de arte y lite-
ratura (a veces poema),’ pero en tanto es algo que pertenece a la esencia mis-
ma del hombre, el tener lenguaje, segtin el mito griego. Este punto de relacién
bien puede reprocharsele, pero no deja de ser un punto de partida como cual-
quier otro. Blanchot piensa, pues, que la esencia del arte es la tendencia hacia
un afuera que pertenece a la constitucion de la vida, pero esto no para hacer-
lo patente ante los ojos de los demas, sino para que apenas se pueda soslayar

? Cf. el texto de Blanchot, “La conquista del espacio” (2011).

3 Lavecindad del pensamiento de Blanchot es bastante estrecha con el pensamiento de
Heidegger, pero también, por esto mismo, prevalece una distancia entre estos que cons-
tituye la particularidad de cada uno. Blanchot toma en cierto sentido la posibilidad de
la muerte y del anonimato como puntos esenciales que ponen a girar la obra, mientras
que en Heidegger estos puntos no estarian referenciados unos a otros (cf. Blanchot,
2002, cap. VII; Heidegger, 2012).
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un tanto aquello que no puede ser visto de frente. Provisionalmente, llame-
mos a esto, las cosas.

Para esto, Blanchot propone como “ejemplo”, si es que se puede llamar asi
aquello, el mito de Orfeo, de donde saca su mirada. Este mito, en la versiéon de
Ovidio (La metamorfosis, libro X), se nos cuenta mas o menos de la siguiente
manera: Euridice, en una edad temprana de su vida, fue dada de baja (a los
infiernos) por la picadura de una serpiente. Orfeo, estando vivo atin, bajé a
los infiernos para pedir por el regreso de Euridice, que ésta estuviera, por se-
gunda vez, en la tierra de los vivos. Orfeo con su canto y su musica logra con-
vencer a los sefiores del infierno. Sin embargo, a éste se le pone una condicién,
no debe girar su mirada hacia atrés, para ver a Euridice, hasta que alcancen la
luz de la tierra de los vivos. Orfeo rompe esta prohibicién. Temeroso de la
oscuridad que le rodea en su trayecto hacia el espacio superficial de laluz 'y
ansioso por ver quién viene tras de €l en la concrecion de una oscuridad mas
pesada, vuelve su cabeza hacia lo oscuro que le daba su mano, contra la con-
dicion establecida; su mirada permite que la sombra de Euridice se esfume.
Queriendo abrazarse, tanto Euridice, dice Ovidio, como Orfeo s6lo abrazan
humo (X, 60) y la oscuridad que les rodea. Orfeo queda rigido por la segunda
muerte de Euridice, y vuelve a la tierra para entregarse al canto poéticoy a su
oficio de comunidad cerrada, pero no por ser sectaria, sino mas bien por ser
imposible. Imposible porque ya se ha dado, porque nunca permanece en lo
que ha sido completado, en lo que cada vez se ausenta como otro.*

Orfeo buscaba abrazar inttilmente a Euridice, que ahora es sombra y
humo, e intentaba “decirle muchas cosas” (Virgilio, Gedrgicas, 1V, 504).> Es-
capandose dos veces aquello que intentaba apresar y retener, la mirada de
Orfeo resulta ser una mirada vacia, que no puede capturar aquello que mira.
Es decir, no es la mirada sensible que se arroja sobre una cosa para reprodu-
cirla en “imagen”,® en una representacion, o para llevarla, transformada, a

una experiencia artistica, sino que es mas bien la mirada que no puede apre-

4 Cf. Mejia Toro, 1994.

Por su parte, Plutarco nos informa de ciertos ritos 6rficos en los cuales la entrada en el
recinto implica la no produccion de sombra, puesto que alli la muerte es derecho, y “las
almas de los muertos no hacen sombra ni parpadean” (cf. Plutarco, Cuestiones griegas,
39; cf. Graves, 2011: 62).

Para el problema de la imagen en Blanchot, cf. 2002: 225-235.
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sar nada, porque “sabe” que lo que esté en frente no es ningtin objeto. Incluso
habria que poner a prueba ese estar en frente, puesto que lo que camina de-
tras viene siguiendo los pasos ya dejados atras. Con esto podemos empezar
a retomar la importancia que Blanchot le da a este mito.” Para el pensador
francés, este relato presenta una “figura” de la mirada del artista en su intento
por llevar la cosa a la palabra. Pero esto no se da como caso exclusivo de la
posicion artistica, puesto que esa mirada es la del mirar a lo otro, constituti-
va del ser humano, en tanto tiene un desconocido ante si, a lo que Blanchot
le dedica un espacio en su libro La conversacién infinita, en el ensayo titula-
do “Rene Char y el pensamiento de lo neutro” (2008: 379-ss), en el cual cita
las palabras del poema “Argumento”, del libro El poema pulverizado de René
Char, que dicen “;Cémo vivir sin desconocido ante si?”® La mirada es la de
lo desconocido, y el artista, en la figura de Orfeo, intentaria mantener dicha

7 “Para Blanchot, el mito retine aqui la problematica del escritor frente a la obra. Euridice
es, en la reinterpretacioén blanchotiana del mito, la obra literaria por venir” (Miraux,
1998: 28). Blanchot no tematiza el mito como tal, lo da sin preocupacion alguna, mas
habria que anotar que la consideracion del mito como relato o cuento seria de gran
importancia para no tener una mirada puramente sesgada de la “utilizacion” de esta
imagen. Por otra parte, seria conveniente tener en cuenta los apuntes de Robert Graves
sobre la condicién del mito, tanto en la esfera de una explicitacion de una mentalidad
desarrollada, como desde la posicién de la relacion de relato histérico que, mas que
inventar, da cuenta de las cosas y de los cambios historico-politicos (cf. Graves, 2o011:
17-18; 1983: 43). Por otra parte, vale la pena citar los siguientes pasajes sobre Orfeo, que
dan un espectro para entender el caracter de este. “Orfeo no era considerado como dios
sino como héroe”, “;Cudl era el dios de la religion 6rfica?, no puede haber sino una res-
puesta: Dioniso”, “(...) Orfeo no sélo no era semejante a Dioniso, sino que en muchos
aspectos era ademas similar a otro dios, con el cual estaba estrechamente relacionado:
Apolo”. (Guthrie, 1970: 42, 43). Podria anotarse con respecto a esto lo siguiente: la po-
sicién blanchotiana puede ser una respuesta a la incitacién de Nietzsche, en su Naci-
miento de la tragedia, sobre la relacién Dioniso y Apolo como fuente fundamental del
arte; en dicha obra Nietzsche no menciona a Orfeo mas que cuando habla de la épera,
pero este podria dar cuenta de su lectura del arte tragico. Sin embargo, habria que tener
en cuenta que esto llevaria a Nietzsche a aceptar su contrapartida, una relacién con el
cristianismo, que en el orfismo podria entenderse en su consonancia con la “impureza”
o “pecado” original (cf. Guthrie, 1970: 77). Este ultimo punto, tal vez, podria pasarse por
alto en Blanchot, pues estaria fuera de su incumbencia.

8 gl poema, escrito posiblemente entre 1945-1947, reza asi (la traduccion es nuestra):

Argumento

3Coémo vivir sin desconocido ante si?

Los hombres de hoy quieren que el poema sea a la imagen de su vida, hecha de tan pocas
consideraciones, de tan poco espacio y consumida por la intolerancia.
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presencia como tal, a pesar de su desgracia. El intento de retencion es lo que
anida en el obrar artistico, al igual, como se vera mas adelante, en el lector.’

La tarea de Orfeo no sélo ha sido bajar a la noche, a la oscuridad y entrar
en la muerte,” por Euridice valiéndose de la artimana de su canto, sino que el
retorno al canto en la luz del dia tiene que ser el que siempre esta dirigido
hacia aquello que se ha dejado atras, justamente por estar detras. Esto alude
auninicio de la obra de arte, pero que no es un inicio de forma que a partir de
este pueda derivarse lo deméas. Mas bien, es el inicio de una obra que no pue-
de darse nunca, puesto que no hay un inicio determinado; si fuese asi habria
mimesis absoluta a pesar de la abstraccién, si fuese de este tiltimo modo, no
habria mas que comienzo del yo que no puede iniciar con la exigencia de
hacer la obra, sino mas bien de darse una autodeterminaciéon que poco recibe
del afuera, suponiendo que aquello se reciba. De alli, pues, la propuesta del
titulo “El circulo érfico del cierre de la obra de arte”, pero entendiendo que
éste no pertenece a un cierre de la comunidad 6rfica, sino mas bien al cierre
de un circulo que es imposible comenzar por el principio, y esto, pensado
desde la no-inicialidad del lenguaje, propia de cada uno, recibida en cada
uno como algo que viene ya de antafio.

Porque no les es mds licito obrar supremamente, en esta preocupacion fatal de destruirse por
su semejante, porque su inerte riqueza les frena y les encadena, los hombres de hoy, el instinto
debilitado, pierden todo al mantenerse vivos, hasta en el polvo de su nombre.
Nacido del nombre del devenir y de la angustia de la retencién, el poema, elevdndose de su
pozo de barro y de estrellas, testimoniard, casi silenciosamente, que no habia nada en él que
no existiera verdaderamente en otra parte, en este rebelde y solitario mundo de las contradic-
ciones (Char.1983: 247).
Este poema abre la posicion de lo desconocido, no sdlo en cuanto poema, sino en
cuanto aquel semejante, desde un ambito que no toleraria al semejante como desco-
nocido, sino que busca el doblez y la flexién especular que lleva a la destruccion y ala
negacion. El poema abre el horizonte del testimonio en la afirmacién de lo descono-
cido, no simplemente como aquello que daria cuenta, sino que se establece como la
referencia en si dicha.
9 Podria decirse que también se da en el critico y en su papel de tal (cf. Blanchot, 1990: 7-14).
' Estos temas son de reflexion explicita en El espacio literario y en las demas obras de
Blanchot, en tanto son fenémenos que instauran la presencia insondable de lo otro
en un “espacio” concreto, incluso aunque se tratase en el del libro literario o en el
espacio cotidiano de la conversacién, tal como una “superficie de Riemann” (cf. Blan-
chot, 2008: 96).
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Por otra parte, podria decirse que Orfeo llega muy pronto a la noche, pero
vuelve demasiado tarde a la luz del dia; sin embargo, alli canta. Blanchot con-
sidera que este mito esta conectado con la esencia de la obra, en tanto obra
del afuera, pero a este le da un nombre especifico, lo nombra noche. Claro,
Blanchot juega con la idea comin de aquel que hace obra en la noche, que
escribe en la noche. Sin embargo, presentara una relacién entre afuera y no-
che, con el mito de Orfeo, que configura el espacio de la obra, tanto la que él
escribe, como la que intenta describir, que no es otra que la obra de arte, espe-
cificamente, la obra de la escritura, la obra literaria.

II. LANOCHEY LA OBRA

El mito trae a colacién la noche, la imposibilidad de ver, la impaciencia, el
deseo. Todos estos temas, junto con otros, son pensados por nuestro autor
desde el primer capitulo de su libro, aunque se centra exclusivamente en el
afuera y la noche. ;Cémo ve el afuera Blanchot? En el primer apartado del
quinto capitulo de El espacio literario, titulado “El afuera, La noche”, el autor
establece una relacion entre estos, en la escritura, la cual se da por medio del
trabajo. El trabajo del escritor, de quien se da a la obra, no es el trabajo del dia,
sino el trabajo de la noche. Esta noche, comprendida en un primer momento
como noche que inicia cuando finaliza el dia, sera la del corriente transcurso
del tiempo, pero ésta slo es una via de pensar la noche, la de la comprensioén
de lo util, que cree que quien escribe en la noche puede tomarse todo el dia.
Blanchot habla entonces de dos noches, la noche en la que “todo desapare-
ce”, donde “se aproxima la ausencia, el silencio, el reposo, lanoche”, y la “otra
noche” (como la denomina), la cual se da como tiempo en el que «cuando
todo ha desaparecido en la noche, “todo ha desaparecido” aparece (...). La
noche es la aparicion del “todo ha desaparecido”» (p. 147). Esta noche es
la noche en la que hay cierta transformacion, que sera tendencia hacia lo
que esta alli, afuera.

Esa otra noche no es una invencioén, sino que mas bien es el dejar que ella
misma aparezca. La noche en los términos del trabajo no existe, siempre evo-
ca el dia, su transcurso, evoca el silencio exigido por los trabajadores, exige la
tranquilidad del sueno, del reposo, del descanso, sdlo para la renovacion de
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energias para el siguiente dia. Por esto, la noche del dia (si se puede denominar
asi), se piensa como la preparacion de los grandes acontecimientos, puesto
que vendran al dia siguiente, anuncidndose como fantasmas que no permi-
ten conciliar el sueno, conciliar la noche (véase el ensayo “Dormir, la noche”,
Blanchot: 2002). Mientras tanto, la otra noche aparece como noche, no como
fantasma, sino como noche, donde no se trata de grandes cosas, sino mas
bien de resonancias entre un leve ruido y el silencio, puesto que no hay clari-
dad en la cual se pueda pensar una cosa definida. No hay que tomar este
asunto como una mera imagen, sino mas bien, para Blanchot, como una for-
ma del afuera.

Este no seria un concepto que vendria a ser ejemplificado por “imége-
nes”, sino que se da como aquello que tiene un nombre, pero nombra lo exce-
sivo. Y como aquello que excede, se va escapando al nombre, el cual es
excedido en tanto nombra el afuera. Y es que el que escribe, no intenta mos-
trar un afuera que seria inicamente exterior, sino que intenta mostrar el
afuera, pero ;qué significa esto? Acaso que el afuera no es un espacio en el
que hay cosas, como un exterior, sino mas bien que el afuera es aquello que
las cosas son, pero como indeterminables, intocables. En este sentido, Blan-
chot piensa “En la madriguera”, relato de Kafka en el cual la construccién
hacia abajo no libera, sino que constrifie al abismo de ese afuera de abajo. El
afuera es “aquello de lo que no hay salida”, ésa sera la posiciéon de la obra,
mostrar el afuera no como determinacién y cosa visible, sino como aquello
de lo que ya no hay salida; es decir, como aquello en lo que irremediablemen-
te se esta. Por esto, el afuera o la noche, no conllevan un apartamiento o reco-
gimiento egoista de la obra, sino que més bien cumple su funcién dialéctica
como potencia vertida sobre un alguien o sobre el mundo del dia. Pero esto, si
es nombrado noche, conlleva su exigencia, la cual Blanchot menciona cuan-
do dice que

hay que apartarse de la primera noche, y eso al menos es posible, hay que vivir
en el dia y trabajar para el dia. Si, es necesario. Pero trabajar para el dia es en-
contrar al final la noche, entonces es hacer de la noche la obra del dia, hacer de
ella un trabajo, una morada, es construir la madriguera, y construir la madri-

guera es abrir la noche a la otra noche (2002: 153).
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Con esto abre paso a Orfeo. Un descenso a la noche, donde hay que trabajar
el paso de la noche, introduciéndose en ella. La noche se abre por el arte.
Pero esta noche apenas es la primera noche. Euridice es el punto que intenta
alcanzar el arte: el deseo, la muerte, la noche. Pero Euridice es también el
punto en que hay un cambio entre la primera noche y la otra noche. Orfeo
tienta esto para llevarlo al dia, para darle forma alli (como si s6lo pudiera
dar forma y buscar la forma a la luz del dia, luz que seria de la razén igual-
mente). Pero Orfeo no puede mirar ese punto de convergencia entre la noche
y la otra noche. Tiene que permanecer mirando hacia el dia, trabajar la no-
che en pos del dia. Orfeo no puede mirar “el centro de la noche en la noche”
(155). Pero Orfeo “olvida la obra que debe cumplir” y lo que debe cumplir
no es la obra, sino més bien el enfrentamiento con ese punto de conexién
para poder captar el misterio, que es su esencia, en el punto mas oscuro de
la noche. En otras palabras, la obra de arte pretende lo desconocido y qui-
siera dar cuenta de ello, pero le queda corto el dia y se debe sumergir en la
noche, puesto que el dia se muestra atravesado por la utilidad del trabajo,
para lo cual intenta la obra producir un espacio en el dia para la noche. Si se
quisiera simplificar esto, cosa que no se quiere aqui, se podria decir que lo
que se intenta es traer al cotidiano lo desconocido de las cosas para hacerlo
presente, pero al hacerlo, esto lleva la condicién de un olvido, de un entrar
en lo que sélo resplandece a la luz del dia, entrar en la luz de su locura (cf.
Blanchot: 1973). Asi, si se pretende esta via, se presentara entonces un resto
como obra, que no da cuenta de la cosa, puesto que ésta, en cierto sentido,
conlleva la desmesura de lo que est4 al frente y no puede ser captado de una
vez por todas.

La desmesura pertenece a la experiencia de la noche, pero intentar buscar
esa experiencia en la profundidad misma de la noche no es permitido (algo
que Blanchot le atribuye al saber griego), puesto que la “profundidad no se
entrega de frente, s6lo se revela disimulandose en la obra”. Pero Orfeo arruina
la obra al mirar a Euridice, de quien s6lo puede ver una sombra volviendo a la
noche. Mas para Blanchot la mirada y su volverse sobre Euridice son necesa-
rios, pues no mirar a Euridice no significaba no traicionar la obra, puesto que
la pretension de llevarla al dia para poder observarla alli resulta una infideli-
dad ala “oscuridad nocturna” y su respectivo alejamiento. Por eso la mirada de

Orfeo es necesaria, pues quiere ver a Euridice en su estado de invisible, como
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extrafa que contiene la potencia de la muerte y del afuera en su figura pronta a
desaparecer.” Para Blanchot esa es la maravilla del mito, saber que Orfeo no
fue a buscar a Euridice, sino que su arte y su deseo se debia sacrificar ante un
miramiento de la noche, su disimulacién apareciente. Para el dia todo este
movimiento es desmesura, puesto que la transgresién de la ley (2002: 158) ya
se habia establecido en el momento en que Orfeo se dirige a los infiernos.
Orfeo vio lo invisible, toc lo intocable (ausencia en presencia que no disimu-
laba su “ausencia infinita”).

Si el destino era el canto, la impaciencia del deseo lleva la empresa a fa-
llar. La culpabilidad de Orfeo, ciertamente, seria su impaciencia (cf. Hill, 1997
119), la impaciencia de hacer obra de aquello que sobrepasa todo: 1o descono-
cido, lo otro (las cosas del mundo). Asi, Blanchot propone como esencia de la
obra una paciencia que se hunde en lo que no puede tocar, lo que no puede
ver. La Ginica relacién posible con eso es el canto, no el contacto ni la mirada.
Sin embargo, para Blanchot la verdadera paciencia resiste la impaciencia
dentro de si. Por eso la impaciencia de Orfeo es justamente el inicio de su
pasion, el canto. Es decir, el canto parte de una impaciencia fundada en la
paciencia. Por eso Blanchot llama al movimiento del arte un movimiento del
deseo que se sacrifica a si mismo (cf. 158), en tanto debe renunciar a lo que no
se ve, para verlo, lo que esta prohibido ver. La mirada de Orfeo quebranta la
ley, pone en libertad la noche, el afuera, libera lo “sagrado contenido en
la obra, da, lo sagrado a si mismo, a la libertad de su esencia, a su esencia que
es libertad (la inspiracion es por esto el don por excelencia)” (159).

Tal vez esto raye ya, o desde antes, con el delirio de un Blanchot vuelto
sobre las huellas de un poeta perdido, una ficcién entre las condiciones de
posibilidad concretas de la época en la que nos hundimos.” Sin embargo, en

! Tanto la muerte y el afuera son estrechamente cercanos a la obra, cuando no su “mate-
ria” bruta, como “imposibles” de trabajar (cf. Blanchot, 1984: 291-ss.).

2 Evelyne Grossman anota la “irritacién” de Jaques Ranciére ante la postura blancho-
tiana, junto con la batailliana, que da la apariencia de cierta mistica o, podria decirse,
de olor a capilla. «Como subraya Ranciére, frecuentemente hemos visto en Blanchot
la figura emblemaética de una tendencia moderna a la absolutizacién del arte hereda-
da de los roménticos alemanes, esta sacralizacién de la literatura que en Francia han
encarnado también Flaubert y su “libro sobre nada”, Mallarmé y su proyecto de una
escritura propia de la Idea. Asi pues, aquello que esta quizas condensado en el nombre
de Blanchot seria “la pretensién de la literatura de ser un ejercicio inédito y radical
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la consideracion que aqui se pretende pensar, Blanchot se dirige explicita-
mente a la noche y al afuera como aquello de lo que se ocupa la obra por tra-
tarse de una condicién de mostrar aquello que no puede ser mostrado; es
decir, esta actividad es intentar mostrar que hay un “fundamento” “infunda-
do” en el cual se mueve el hombre, pero que lo tinico que este hace es buscar
un fundamento firme en el cual plantarse y que sdlo distorsiona su mirada.
Por esto, cuando Blanchot menciona la figura de Orfeo, trae a colacion un
mito que pone en marcha la esencia de la mirada del poeta. Pero esto no sig-
nifica que el poeta esté buscando, aunque nada lo excluye de esta biisqueda,
una comprension filoséfica o cientifica de las cosas a partir de un fundamen-
to, sino que més bien se da a la tarea de mostrar, de cantar. La mirada libera la
esencia de lanoche, libera el afuera. Pero esto no significa que el poeta se dé a
un despliegue inmensurable de la noche, que la tradicién llama inspiracion.
Ciertamente, Blanchot piensa la inspiracién como elemento posible del arte,
pero la piensa mas como un permanecer abierto, como un modo de darse a la
exigencia de la escritura. La inspiracién se configura como un mantenerse en
la escritura, siempre en su espera.

A esto Blanchot le da el nombre de “salto”. El salto a la inspiracién se pre-
senta en el acto de escribir, en el trabajo diurno de saber que se trabaja la
noche. Por esto, otro posible titulo para este texto podria ser “El trabajo impo-
sible de la obra”. Para escribir siempre hace falta un saber, pero este nunca se
da maés que a partir del acto mismo. Era la contradiccién que se daba en la fi-
losofia especulativa de Hegel, el cual la resolvia como un arrojarse a la cosa, al
acto, para que fuese posible el acto mismo (asi lo menciona Blanchot en “La
literatura y el derecho a la muerte”, 1984). Dicha posicién la confronta Blan-
chot, pero la asume de plano, puesto que mantiene no sélo la contradiccién
como motor del mundo, sino que carga de negatividad la potencia de la vida,
del acto, de la obra de arte. Es decir, el salto a la inspiracién que propone
Blanchot solo es un salto a la accién en el que hay que ser paciente, pero no

del pensamiento y del lenguaje, incluso una tarea y un sacerdocio social”» (Grossman,
2012: 130). Sin embargo, podria tomarse como punto conflictivo el asunto de la noche
no como cierto romanticismo, sino mas bien como una dura posicién que confronta
la condicion utilitaria de un hacer diario, en el que queda todo presa de cierta “maqui-
nacién”, y un girar en torno a nada. El asunto de la noche, en Blanchot, es un medio de
confrontacion del trabajo.
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porque esto sea una formula, sino méas bien porque el asunto de la accion no
es algo asible por si mismo. La inspiracién seria entonces un poder dado en el
acto, pero que vuelve débil a quien lo ejerce, puesto que le absorbe, le deja
inutil al trabajo del dia, no por tratarse de una condicién de auto-exclusion,
sino que en el llevar esto al dia todo cae, puesto que la liberacién de las “po-
tencias” (usando términos deleuzianos) lleva a las potencias a que sucumban
ante quien asume la tarea; o mejor, quien asume las potencias de la vida, su-
cumbe ante la impotencia de si mismo.

Por esto Blanchot piensa que aquel que escribe no se torna un yo domi-
nante de la obra, sino que pertenece al espacio en el que se borra la primera
persona para asumirse como tercera, puesto que se vuelve un medio mas
del afuera, de lanoche o de las potencias de la vida. Pero con esto nos volve-
mos al asunto del trabajo y del mundo del dia. ;Qué relacidon hay entre el
trabajo de la obra y quien obra con el trabajo? Quien hace obra trabaja,
pero esto no significa que su trabajo se deba al trabajo del dia, de la claridad
de la representacion. “La obra exige, en efecto, trabajo, practica, saber, pero
todas estas formas de aptitud se hunden en una inmensa ignorancia. La
obra significa siempre: ignorar que hay un arte, ignorar que hay un mundo”
(2002: 110). Dicha ignorancia no se da por un intento de borrar algo vulgar,
de poco valor, algo sobrante,” sino que se da mas bien porque para quien
hace obra las cosas no estan dadas, sino que es necesario traerlas a la obra,
la tarea del escritor no es la tarea del trabajo que pertenece al mundo, que
se escapa en este, en el cual tiene que circular como modo del trabajo en-
vuelto en produccién. El artista lo que hace més bien es tener siempre en
vistas la obra, no la accién productora (cf. nota al pie de pagina, 19). Por esto
ignora que hay mundo, al poner en un espacio de suspenso a las cosas, pero
en estas mismas debe traer su propia actividad. Asi dice Blanchot siguiendo
a Valery, “La poesia no es dada al poeta como una verdad y una certeza a la
que podria aproximarse; no sabe si es poeta, pero tampoco sabe qué es la
poesia, ni siquierasies (...)” (75).

B Como podria pensarse el caso de la escultura que se encuentra ya en la piedra y de la
cual s6lo hay que quitar el resto sobrante.
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1. LA OBRA DEL DiA Y LA CONTINUACION DE LA NOCHE
EN EL LECTOR

Quien hace obra pretende traer al dia la obra de la noche, la hace publica, da
testimonio de su propia obra. Pero hacer esto es dar testimonio de lo imposi-
ble, cuando no de la propia derrota. Esto no por asuntos morales o éticos, ni
siquiera econémicos, sino mas bien por el desconcierto ante lo que se abre. Si
se trabaja en el dia, no se hace el trabajo del dia, sino que mas bien se hace el
trabajo de la jornada nocturna. Pero la conexién no permanece en el ambito
de lanoche y del dia como movimiento dialéctico, sino que mas bien pertene-
ce al mundo que atin no esta hecho, al mundo que toma las cosas alli ain-no
al frente para que se patenticen en la obra. Pero esto tiltimo pertenece, segtin
Blanchot, a la consideracion de una pregunta por la existencia de las cosas,
de la obra misma. Por esto, siguiendo a Mallarmé, menciona que «La obra de
arte se reduce al ser. Esa es su tarea, ser, hacer presente ‘esta misma palabra:
es (...)» (36).

Pero ;qué tiene que ver este asunto de la palabra con el trabajo?, ;qué
tiene que ver esto con el presentar un afuera y hacerlo visible en tanto invisi-
ble? En este punto, hay que hacer un giro hacia la interpretacién que da Blan-
chot de Rilke. Para éste, la tarea poética, del arte, de la humanidad, es
preservar las cosas en su intimidad con el mundo, pero como invisibles. Esto
lo dirige Blanchot hacia la palabra poética, ya que esta no sélo se transforma,
sino que bebe de la “esencia” del lenguaje. ;Y cual es esa “esencia”? Podria
decirse que el germen de todo desaparecer, puesto que la palabra no es la
copia ni lo que sustituye la cosa, la palabra es mas bien aquello que deja apa-
recer “todo lo desaparecido”, puesto que instaura relaciones, mantiene en un
eco lo que el mundo no es capaz mas que decir como palabra pasajera (verbo-
rrea). Blanchot menciona:

Escribir es hacerse eco de lo que no puede dejar de hablar. Y por eso, para con-
vertirme en eco, de alguna manera debo imponerle el silencio. A esa palabra
incesante agrego la decision, la autoridad de mi propio silencio. Vuelvo sensible,
por mi mediacién silenciosa, la afirmacién ininterrumpida, el murmullo gigan-
tesco sobre el cual, abriéndose, el lenguaje se hace imagen, se hace imaginario,
profundidad hablante, indistinta, plenitud que es vacio (23).
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Pero para Blanchot el silencio es el acallamiento del yo, o para decirlo mas
netamente, es la imposibilidad de toda imagen, por lo cual piensa con Rilke
que la tarea de la libacién de lo visible no puede ser mas que cierta disposi-
cién hacia el lenguaje como potencia de lo que desaparece (cf. Rilke, 2010:
x1). La palabra de la escritura retira la palabra del transcurso del lenguaje,
quitandole su poder, “por el cual, si hablo, es el mundo que se habla, es el dia
que se edifica por el trabajo, es la acciéon y el tiempo” (Blanchot, 2002: 22). Pero
esto para Blanchot se da porque la obra nunca termina. Ese mundo del dia se
calificé como mundo del trabajo y del producto, mientras que al mundo de la
noche pertenecia la obra. Esta para Blanchot no tiene el caracter de un pro-
ducto, sino méas bien de aquello que permanece como ambivalencia, como
algo que es. Fuera de ese es, la obra “no es nada”, puesto que siempre se va es-
capando, porque al pertenecer al afuera que pretende ser dicho, no puede ser
determinada ni expresada como un algo concreto. Esta es la restriccion de la
obra, que ella es. Pero esto no significa que haya, como obra, un producto del
dia, es decir un producto util. Ciertamente, el libro es el producto del dia, de
lo util, pero la obra no pertenece a éste, la obra es aquello que obra en quien
permanece unido a ella. Por esto, dice Blanchot “Quien vive dependiendo de
la obra, porque la escribe o porque la lee, pertenece a la soledad de lo que
s6lo expresa la palabra ser: palabra que el lenguaje protege disimulandola,
o a la que hace aparecer desapareciendo en el vacio silencioso de la obra”
(18). El libro no es la obra, sino que la obra es el acontecimiento del ser que
se da en la intimidad de alguien que escribe y alguien que lee la obra (18), “el
espacio violentamente desplegado por el enfrentamiento mutuo del poder
decir del poder oir” (31). Al escritor que sdlo escribe un libro, le pertenece la
esterilidad de las palabras porque escribe un libro y no una obra. La obra es
para el escritor lo ilegible, esto es, el iinico acercamiento del escritor a eso que
se llama obra.

Ahora bien, el lector no estd en una situacion privilegiada, sino que alli se
replica ese “simulacro” de Euridice que se pretendia en la mirada de Orfeo
(Ravel, 2007: 32). Alli, en la experiencia del lector, algo se desliza, no sélo ac-
tualizandose sino resonando (Blanchot, 1990: 11), al mismo tiempo que esca-
pandose, puesto que, como potencia de eso desconocido, la obra le dice al
lector que ella debe ser puesta en obra nuevamente. Es decir, la posicion del
lector, para Blanchot, se presentaria entonces como aquel que pone en obra
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la obra ya puesta en marcha por el escritor, por su autor. Como resonancia o
apertura de espacio de lo desconocido y de lo otro, el lector lee y escribe al
mismo tiempo la obra, no porque escriba lo escrito nuevamente, sino porque
hace que esto “se escriba” (2002: 172), en tanto condicién de un afuera que ya
se hainscrito en el mundo, en su bullicio. El lector transforma el espacio de la
obra a ese lenguaje corriente que se vale de férmulas, valores y comprensio-
nes dadas de suyo. Esto no dice desde luego algo negativo, sino mas bien que
eslanegacién que inscribe en el lenguaje a la obra misma, en la cual se diluye
nuevamente la obra, en lo desconocido. Si se le prest6 atencion a la noche con
respecto a la obra, entonces habria que decir que en ésta vuelve a darse el
sentido del dia productivo, de la noche del dia y de la recuperacion de un es-
pacio esencial a la obra, su pérdida y su olvido. Su imposibilidad.

Uno puede leer un libro, pero cuando se entrega a esa posicién que es la
obra, no hay imagen de la sensibilidad posible, sino que mas bien se da una
transformacién hacia un punto de partida que es el origen, aquel saber que
no hay origen y que se llega a la obra por medio de la palabra, del hablar, algo
ligado a la consideracién de un valor irreductible de la palabra, a pesar de
que la misma sea pasaje, transito en el hablar de una cotidianidad que man-
tiene en vilo no la atencién a un momento estético, sino a la palabra pasajera.
Alli tal vez salga a relucir el doble juego que Blanchot menciona al comentar
la poesia de Rilke. La palabra como aquello que transforma lo visible en invi-
sible y la palabra como celebracion de un mundo que mantiene la negativi-
dad viva, que mantiene lo desconocido ante quien hace la obra en la creacién
y ante quien la lee y la rehace, cosa que vincula el pensador francés no sélo a
la escritura, sino también al habla (cf. Blanchot, 2008: 93). Un habla que crea
espacio, tal como la obra, y ese espacio, siguiendo a Rilke, es uno tal donde
se da la intimidad de las cosas. Esto, para Rilke, seria no una interioridad ce-
rrada, sino mas bien la apertura hacia las demas cosas. Pero este movimiento
lo piensa Blanchot, con Rilke, como un “lenguaje de la ausencia”, en la medi-
da en que no pretende presentar la palabra como un signo de la cosa, sino
que se da como espacio de apertura.

Asi, cuando se hablaba de la noche, no se referia a una contraposicioén
horaria, sino mas bien a un entramado lugar del lenguaje, donde adviene
aquello desconocido que acompana en el mundo y que pretende realizarse
en la obra de arte, correspondiéndose con la cotidianidad del dia en que ha-
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bla el anonimato del “se” o del “uno”, donde se habla con férmulas que, si
bien no es que no digan nada, ocultan todo su trasfondo. Este sentido del
lenguaje, ciertamente, hace la obra como canto poético y adquiere una parti-
cularidad con respecto a las demas obras de arte, aunque esto no diga que la
mirada de Orfeo, asumiendo el simil, no sea una mirada sobre otros modos
de arte.

En el espacio de la obra literaria, especificamente en el del poema, se da
entonces una relacién con la desaparicién, decir lo in-visible como invisible,
de modo tal que se abre también el silencio necesario para intentar oir lo que
éste dice. Este sentido se presenta como silencio otorgado también al lector
en el trajin del diario hablar, del diario leer (que no es leer una obra). A este
espacio de silencio, se lo denomina silencio, pero entendido como aquello
que no se puede capturar y que es un mero rumor (“Silencio, te conozco de
oidas”, en palabras de Blanchot), pero que es origen de la obra (2002: 128), del
canto y de la celebracién en el poema.

Blanchot entiende el origen, a lo largo de sus textos, no como aquello que
puede ser derivado de unas causas o que es razdn, sino mas bien como aque-
llo que no tiene comienzo, puesto que no se trata de la obra de arte como
producto estético, sino méas bien como posibilidad abierta de las condiciones
humanas de estar siempre afuera, ante una noche que no puede ser asida,
pero a la que se le imponen fantasmas; desde ahi, recorren gran parte del
mundo. Seria incluso el mundo como noche. Si se vuelve al mito de Orfeo, la
consideracion de un viaje a las tinieblas por causa de un deseo muestra que
podria estar referido no a un objeto, sino mas bien a su propia accién del can-
to, a esa accion imposible que era necesario ejercer para poder ejercer. Es alli
donde resuena el soneto I1I de la primera parte de Los sonetos a Orfeo, del cual
Blanchot cita los dos tltimos versos, los cuales dicen:

Cantar, en verdad, es otro halito.

Un halito en torno a nada. Un soplo en el dios. Un viento (130).

En este sentido, la obra de arte no sélo se presenta como un inicio o un inten-
to de atrapar lo desconocido dejandolo como tal, opuesto a esa agitacién del
obrar utilitario, sino que es algo que apenas toca a quien lo lee, puesto que
esa participacion apenas llega a ser un soplo de nada. Asi, la propuesta de
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Blanchot no perteneceria a las disposiciones estéticas de un contenido verti-
do sobre una forma o a la forma como disposicién absoluta y configuradora,
sino que seria aquello que se rehtsa, puesto que exige cierta circulacién, en
tanto lo que lleva a cabo es mas bien una disposicion hacia lo desconocido,
que, sea lo que sea, intenta hablar desde si, pues se presentifica en una conso-
lidacién que sélo va en huida, que apenas se puede mirar de soslayo.

El hecho de que Blanchot tome a Orfeo como punto de gravedad de la
esencia de la obra pone a girar la obra en un espectro bastante amplio, pero
también, yendo mas alla de Blanchot, nos permite decir varias cosas. Si Orfeo
bajé vivo al Tartaro por Euridice, esto no s6lo dice que se trate de un mito,
sino mas bien que la aptitud justamente de quien crea, permanece en los lin-
des de la vida, intentando cruzar un espacio que le esta vedado, para el cual
no se tiene la valentia de entrar como seria debido, lo cual conlleva el debido
castigo, tener entre manos una sombra (segtn la interpretacion platénica de
este acontecimiento, cf. Banquete, 179a), queriendo producir a partir de ésta.
Pero esto tiene su repercusion en la obra, en tanto seria un humo,“ una som-
bra la que gobierna la lectura. De alli su dificultad. Pero esa dificultad es la
exigencia que pone en obra los limites de toda lectura, espacio en el que re-

suena aquello que apenas aparece.
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EL EROTISMO: UNION DEL MAR CON EL SOL

PAULA EUGENIA REYES NUNEZ/
ALBERTO CONSTANTE

Se ha reencontrado/ ;Qué? La eternidad
Es el mar unido/ Con el sol."
Arthur Rimbaud

Pareciera que fue el mar, ese, al que nos remontamos cada que somos toca-
dos por el amor. Porque el mar y el erotismo se hermanan en su propio mis-
terio, en su inmensidad, en su apenas fragil condicion de eternidad inefable,
incomprensibles e inexplicables para la razon y el lenguaje. El erotismo y el
amor son como infinitos imposibles de abarcarse y Bataille nos lo muestra en
su obra Lérotisme. Este es, para Bataille la comunicacién con lo sagrado y al igual
que Rudolf Otto, Bataille en dicha obra “en vez de estudiar las ideas de Dios y
de religion, [...] analizaba las modalidades de la experiencia religiosa” (Elia-
de, 1981: 8) y erdtica. Nada se compara con la comunicacién manifestada en
el erotismo que es una que va mas alla del lenguaje; no se trata de informar,
ni razones, ni siquiera comunicar sentimientos, tender puentes, ni compartir
palabras pues éstas si bien son capaces de expresar lo tremendum, o la maies-
tas, o el mysterium fascinans, como senala también Eliade, este acercamiento
analégico sdlo es posible por o gracias a la incapacidad humana para expre-
sar lo ganz andere, de ahi que lo decisivo sea fusionarse.

' “Elle est retouvée/ Quoi? L’ eternité/ C’ est la mer allée/ Avec la solei” Ambos fragmen-
tos de citas se extrajeron de los textos de Osvaldo Baigorria (2002: 25) y Sergio Espinoza
(2017: 82) como analogias del mar expresado por Rimbaud con el erotismo sagrado de
Georges Bataille.

91
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sQué es lo que se fusiona? Los seres a los que Bataille determina como
“seres continuos”, es decir, aquellos que logran tener comunicacién con lo
sagrado, alejandose de lo cotidiano, de lo profano, del trabajo y de la ruina
diaria que absorbe la totalidad de seres y los determina a ser individuos pro-
ductivos y utiles para algunas tareas que proveen la conservacion de su vida.
Mientras que los otros seres, los discontinuos, que sobresalen en la cataloga-
cion que lleva a cabo Pier Angelique, se mantienen regidos por las normas,
las leyes, la racionalidad y todos aquellos elementos profanos que los some-
ten a lo cotidiano, al aquelarre de lo politicamente aceptable, alejandose del
plano sagrado y, por ende, de su ser natural. Es decir, por todo aquello que lo
hace estar en contacto con su naturaleza, con los fenémenos naturales que
constantemente estan en transformacion y, por lo mismo, son imposibles de
conservar en un solo estado.

Con ello, el fundador de la sociedad secreta, Acéphale, comprende lo sa-
grado como la union entre lo natural y lo desconocido. Es el punto culminante
y abismal al que puede llegar el hombre. Es la entrega total a lo terrorifico. Lo
sagrado es todo aquello que carece de utilidad. Lo sagrado equivale a la poten-
ciay, en definitiva, a larealidad por excelencia. Lo sagrado est4 saturado de ser,
es potencia sagrada, es decir, a la vez realidad, perennidad y eficacia. La oposi-
cién sacro-profano se traduce a menudo como una oposicién entre real e irreal
o pseudo-real. Entre los elementos que quedan atravesados por lo sagrado nos
encontramos con: el erotismo, el sacrificio, el asesinato, el crimen, la fiesta, la
orgia, el incesto, el éxtasis, la muerte, los deshechos humanos (excreciones se-
xuales, heces fecales, menstruacién), la sinrazéon (locura), el sinsentido, los ac-
tores sociales denigrantes (la prostituta, el asesino, el loco, el vagabundo, el
poeta, entre otros mas), las lagrimas, la risa, el silencio, etcétera. Estos factores
unicamente cumplen la funcion de ser inttiles, de pertenecer a un plano so-
cial mas allegado a lo primitivo que a lo civilizado y de ahi a no servir para
nada. Con esto ultimo nos percatamos que Bataille, por un lado, estara en con-
tra de lo establecido por el sistema econémico de su tiempo: el Capitalismo.
Como también, por otro lado, estard en contra de las diferentes filosofias tradi-
cionales que funcionan estratégicamente gracias a una suerte de idealismo,
pero, sobre todo, en contra de aquellas corrientes que continiian manteniendo
a la razén como el punto culminante del conocimiento de la realidad (desde
Platén, seguido por Descartes hasta alcanzar a Husser]).
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Para el pensador nacido en Billon hay factores que se le escapan a la ra-
z6ny que son imposibles de abarcar y someter en su totalidad al uso produc-
tivo. En consecuencia, habra fenémenos, como el sagrado, que no podran
ser reducidos al conocimiento y que seran las que tanto interesaran a Batai-
lle en su obra. La intencién con la que los expresa se reduce al “mostrar”
paraluego ocultar. Este es el caso del erotismo, el cual se muestra en diferen-
tes figuras, incluyendo la fusién del mar con el cielo, para “imaginar” de qué
esta constituida y hacia dénde se dirige. El horizonte del erotismo no es mas
que el sinsentido que se oculta y se escapa al uso del lenguaje formal. Aquel
s6lo seré posible expresarlo a través de un lenguaje que permita trabajar con
elementos simbdlicos y que al mismo tiempo genera una suerte de estética
en la forma poética, un lenguaje llamado lenguaje figurativo como el em-
pleado por la poesia. Es por ello por lo que si nos remontamos a comprender
un poco de qué se constituye y hacia donde se dirige el erotismo es posible
encontrar en el poema una respuesta, pues en él se emplean diferentes figu-
ras retoricas para ampliar el sentido de las palabras. Abrir el sentido de lo
antes cerrado.

Con respecto a lo sagrado, habra estudiosos de la obra batailleana que lo
relacionen con lo teoldgico, pero no cualquier tipo de teologia, sino la cris-
tiana. Bataille mismo habia estudiado en un seminario, su juventud transcu-
rri6 con una vocacidén por la vida religiosa. Mas adelante, a partir de 1929,
Bataille se desentiende de esta via y se dedica a estudiar paleografia en I’Ecole
des Chartes. Otros factores que se juegan en la concepcidén de lo sagrado en
nuestro pensador radican en la manera en como desarrolla dentro de sus no-
velas casos especificos referentes a diferentes situaciones o momentos, ins-
tantes, revelaciones sagradas. En Histoire de I'ceil, por ejemplo, cuando el
obispo muere en éxtasis; en Madame Eduarda cuando la prostituta figura
como dios; en Ma mére cuando el protagonista compara el coito con un acto
religioso; en LAbbé C cuando el protagonista se desentiende del plano religio-
so, sintiéndose atraido por lo sexual, s6lo por mencionar algunas de estas
obras en las que el pensador francés evidencia la relacion entre el horror y lo
teoldgico. Nos parece que este juego que lleva a cabo Bataille con las creen-
cias de diverso tipo y diferente cufio, se basa en la intencién de mostrar como
se han dejado de lado caracteristicas tremendas como el horror, el terror, la
angustia, entre otras que corresponden al plano sagrado.
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El horror, por ejemplo, debe servirnos como punto de orientacion para
ampliar el sentido de lo religioso, porque Bataille no solo se remonta a la teo-
logia cristiana, sino que recorre sus raices hasta la religiéon arcaica. De ahi que
podamos ser persuadidos de que su vida personal tuvo gran influencia en su
vida intelectual, asi como ésta fue atravesada por distintos estudios étnicos de
las sociedades arcaicas (las culturas prehispanicas, en especifico, la cultura
maya), las cuales perciben lo sagrado en un entorno mas libre, desentendido
de las normas (lo prohibido y lo permitido). Al estar en un entorno mas libre,
lo sagrado adquiere caracteristicas obscenas al permitirse ciertos actos (el in-
cesto, el erotismo, el asesinato, el crimen, el sacrificio, la orgia, entre otros)
que van en contra de lo permitido por la moral cristiana. Sélo que estas carac-
teristicas pertenecen a lo sagrado arcaico. Entre las tipologias obscenas se
tendra el goce y el horror como producto de estas eventualidades: placenteras
(como el erotismo, la orgia y el incesto) u horrorosas (como el sacrificio, el
crimen, el asesinato).

Diremos que lo obsceno transgrede el trazo normativo de la vida susten-
tada por la religion cristiana y la sociedad creyente. También que lo obsceno
va de lamano con lo que podriamos llamar lo irracional, lo inconsciente, por-
que tanto el goce como el horror son sentimientos que se manifiestan como
pulsaciones o pulsiones que transgreden lo racional. Quiza sea posible que el
inconsciente apalabrado sea capaz de darnos una vision acerca de ese mundo
oscuro, teldrico y natural que constituye al hombre, pero que, al no ser pro-
ductiva, al no entrar en la parte normativa y organizativa de lo social, ha sido
vetada y silenciada por las mismas instituciones que van desde las religiosas,
las politicas, hasta las econémicas y las filoséficas.

Podremos suponer que el erotismo esta ligado a lo sagrado, es cierto, pero
éste no es sdlo una fuerza “un camino, el cual nos conduce a transgredir los
limites impuestos, el vértigo enloquecedor, asi como el conjurador de nues-
tras soledades cautivas” (Larios, 1993: 56), sino que, por otro lado, posee caras,
rostros, modos, formas, sinsentidos, algunos més alejados de lo sacro y otros
que se ahincan en su cercania. En el primero de ellos, el erotismo de los cuerpos,
Bataille lo ve como la unién sexual y placentera de dos seres. Union que se
aproxima al éxtasis, pero so6lo a través de los drganos corporales. El segundo,
el erotismo de los corazones, que ya no sélo encuentra al cuerpo como contacto
con otro ser, sino cuya cercania esta determinada por los sentimientos. En
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este momento, Bataille relaciona el sentimiento del amor con el de la muerte
ya que, a veces, los amantes llegan a sentir demasiado al otro, poseyéndolo y
deseando fusionarse metaforicamente con ellos. Si no se logra este objetivo,
prefieren la muerte antes de hacerse alaidea de que su amante los abandone.
El tercer modo, y el que aqui nos interesa, el erotismo sagrado, va mas alla del
plano sexual (corporal) y sentimental (emocional), situandose en lo abismal,
es decir, en lo que transgrede el limite de lo prohibido y lo permitido.

El erotismo sagrado mantiene contacto con eventualidades prohibidas
como el crimen y el sacrificio. Ambas eventualidades pertenecen a las socieda-
des arcaicas. La primera, desde el plano bajo, es una actividad repudiable. La
segunda, desde el alto, se considera mas cercana a la divinidad. Es por ello
por lo que en las sociedades arcaicas es un honor, tanto para el individuo
como para su familia, ser sacrificado en nombre de la deidad. Similar al sacri-
ficio y al crimen, el erotismo transita en estos planos.

El erotismo sagrado también posee, como resultado del contacto con lo
abismal, el caracter de la angustia. En consecuencia, el erotismo logra consi-
derarse el momento de unién entre la vida y la muerte. El erotismo es tam-
bién la manifestacion de la muerte en vida. Si bien no se habla de una muerte
real, si de una metaférica en donde los seres se comunican con lo sagrado,
transgrediendo lo profano (lo racional). En este sentido, el erotismo sagrado
se comunica con el ser, entendido no desde el plano metafisico, sino con uno
previo a toda censura, veto o ignorancia por parte de seres racionales de las
sociedades mediaticas o profanas. Es ahi donde tiene lugar una nostalgia por
el ser. La nostalgia por el ser es sdlo una sensacion de la pérdida irrecupera-
ble. El hombre no puede deliberadamente retornar a su naturaleza, volver a
ser “‘como el agua en el agua” (Bataille, 1981: 32), pero tampoco puede negarla,
ofreciéndose como una posibilidad recuperarla a través de la escritura, tal
como lo pretende Bataille.

La pérdida no fue necesaria, pero se realizd. Lo necesario aqui seria acep-
tar que existen manifestaciones de lo perdido. Lo que se deja ver, lo que per-
mite descubrir esas rutas oscuras y apenas sentidas lo constituyen las
manifestaciones de lo sagrado. La pérdida no la constituye inicamente un
pasado que se advierte en el horizonte, también la pérdida se entronca con
un presente donde es negada o prohibida la existencia de un ambito natural
y sagrado del hombre. Todas estas expresiones de la naturaleza del hombre
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se presentan de forma inconsciente. Es posible que Bataille deba este descu-
brimiento a la lectura de Freud, como también a los estudios socioldgicos de
Durkheim, Caillois o Leiris, por mencionar algunos acerca de las culturas
arcaicas o prehispanicas.

La nostalgia por el ser, a la que se alude en varios trabajos de Bataille, es
una nostalgia por algo perdido, pero imposible de recuperar. Similar a la idea
del amante que expresa Bataille en Le coupable cuando nos dice, “los amantes
se encuentran en condiciéon de desgarrarse. Uno y otro tienen sed de sufrir. El
deseo debe en ellos desear lo imposible. Si no, el deseo se saciaria, el deseo
moriria” (1981: 98). ;De donde se extrae la caracteristica de lo imposible? De
no poder ser abarcada en su totalidad. El erotismo y lo sagrado son temas
imposibles de ser estudiados por la ciencia, no se rigen por la razén, tampoco
por la normatividad; siempre exceden los limites de lo aceptable. Ambos te-
mas se experimentan, pero no desde una objetividad definitoria; sino desde
una subjetividad. En el caso del erotismo sagrado, la subjetividad se efectia
mediante la experiencia interior entendida como la experiencia que inicamen-
te es conocida por quien la vive. Mas alla del que la experimenta no hay nada.
La experiencia interior es intransferible, es una experiencia propia, indivi-
dual, diriamos que inefable para los demas justo porque para acceder a ella
se requiere romper con la razon raciocinante, con el principio de identidad,
es decir, con todo aquello que nos permite estar en el mundo y con los otros.
De la experiencia interior solamente pueden conocerse sus residuos, su som-
bra o lo que el espectador haya percibido desde fuera. Mas alla de ello es im-
posible conocerla en su totalidad. La imposibilidad en la escritura de Bataille
se presenta como una posibilidad de conservar lo natural y lo sagrado. La
manera en la que se conserva es a partir de una escritura libre, como la poe-
sia, en donde lo sagrado palpita, se hace presente como parousia, como lo que
esta solo en tanto sélo se intuye. Aqui la imposibilidad se ocultara de cual-
quier disciplina que pretenda conocerla y poseerla, porque el ser aprehendi-
dano serd mas que un motivo para ser sometida al empleo de ella como mero
objeto material y productivo.

En la comunién entre los seres es posible comprender que el erotismo no
es similar a una comunién cristiana, sino a una comunién descomunal, o sea, a
una comunidad sin lugar. La comunicacién habida entre los seres continuos
no es permanente, sino fugaz o, si se quiere, instantanea. Mas alla del instante
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no se comunicara nada. Tampoco se situara en un lugar, porque al situarsele
se le determina. En consecuencia, la comunioén batailleana ejercida por seres
continuos no podra considerarse una comunioén permanente como la cristia-
na. Tampoco se considerara que dentro de esta forma de comuniéon puedan
existir normas que rijan la convivencia entre los seres continuos. Esta comu-
nién se desentiende de los planos morales, como también de los teoldgicos.
Esta forma de entrega sencillamente posibilitara la transgresion de los limites
que determinan a los seres discontinuos. Al transgredirla se manifestara la
fusién de la que tanto hemos hablado. Ella se realiza en el acto erético donde
los seres discontinuos transgreden sus limites (su identidad) que los separa
con el otro ser. Estos limites no son sin motivo alguno, sino que tienen la fun-
cion de conservar y aprehender la particularidad de los seres, de las cosas y
de la misma naturaleza. Del mismo modo, los limites, segtin Bataille, definen
lo concreto, incluyendo al mismo concepto.

Al no ser la comunién cristiana, no hay entonces lugar para una confu-
sidon moral entre los seres continuos. De esta suerte, no se manifiesta la armo-
nia, ni la normatividad en la cual deben mantenerse, igual tampoco es posible
la unién entre los de la comunidad, el sometimiento a una creencia, sino que
en la comunidn batailleana los seres continuos se comunican como soberanos,
al tiempo que las caracteristicas sagradas como el crimen, el erotismo, el sa-
crificio, el incesto brotan violentamente sin tener otra finalidad mas que la de
desgarrar lo limitado, lo conservado, lo cerrado. Al surgir e imperar de mane-
ra violenta, desgarran y dirigen a los seres continuos al extremo de la vida: la
muerte.

Rose-Marie Mariaca sostiene la posibilidad de una hipermoral en el acto
erético. Para ella la hipermoral es una moral en pro de la muerte soberana:
“Podria pensarse esta moral o hipermoral de Bataille como un elogio a la
muerte. La extrema conciencia de la muerte inminente llevaria a algunos a
mirarla de frente, a no querer evadirla, o desafiarla para perdurar, cayendo en
una lucha estéril, dado que al final siempre saldra victoriosa” (2015: 82). Y, sin
embargo, para Bataille lo que tiene que darse es destruir lo construido.

El erotismo sagrado desgarra lo antes cerrado y lo expone a la muerte
violenta, algo de lo que poco o nada se sabe y, por ello es imposible estudiar,
sea en el ambito humanistico o cientifico. Al igual que la muerte, el erotismo
sagrado es desconocido y en el ambito cientifico, a lo mucho, puede compa-
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rarse con el acto sexual, tema que la biologia considera suya, aunque no po-
dria decirse que son lo mismo; pues el erotismo que sostiene Bataille se
asemeja mas a la reproduccién celular que el animal. El erotismo es irreduc-
tible al acto sexual porque no busca exclusivamente la reproduccién. Tampo-
co se rige por el placer, porque el ser humano no es el inico animal que siente
placer durante el coito. El erotismo es el contacto con los limites de la vida,
rozando con la muerte, por ello es un acto criminal porque se asesina instan-
taneamente a dos seres discontinuos. Pero, a la vez, es un acto en pro de la
vida porque los comunica con su ser natural y, por ende, con su intimidad.
Bataille muestra como el ser continuo logra comunicarse con su intimi-
dad, a través del erotismo sagrado. La intimidad es “lo que tiene el arrebato de
una ausencia, de una ausencia de individualidad, la sonoridad inaprensible
de un rio, la vacia limpidez del cielo: es ésta todavia una definicién negativa, a
la que le falta lo esencial” (Bataille, 1996: 54). Para el escritor de Le coupable, la
individualidad va ligada al ser discontinuo, es decir, el ser se encuentra aisla-
do porque solamente ve por el bien material suyo. Su intimidad se manifesta-
ra en la ausencia de ella. Si observamos la anterior definicién de intimidad,
no nos dice mucho dado que la intimidad, el erotismo, asi como otras formas
sacras no podran ser definidas a partir de un lenguaje formal o cientificista.
Soélo puede uno acercarse a ellos mediante la definicion de lo que no son. El
lenguaje poético halla aqui su justificacion y, junto a ella, la paradoja y la defi-
nicién negativa hacen su aparicion como lo contrario de lo que se desea decir.
La paradoja y la definiciéon negativa son los trazos retéricos que Bataille
emplea en su escritura y esto no por mero capricho. Aunque, aclaramos, Ba-
taille no tiene nada en contra del capricho; esos trazos tienen como funcién
refutar lo antes sustentado, negar lo antes afirmado. Esta funcion transgrede
el sentido cerrado del lenguaje para exponerlo como una herida a la intem-
perie. Podria pensarse que la afirmacion de lo negado y viceversa cae en lo
absurdo. El absurdo también cumple una funcién en la escritura batailleana
que, como las figuras de la poesia, amplia el sentido de las palabras. Esta am-
pliacién transgrede el plano racional de lo humano, remontandose a lo irra-
cional. Hablar de lo irracional resulta ser paradéjico, pero lo que se intenta
mostrar es la otra cara de la moneda que constituye al humano, es decir, lo
inconsciente que s6lo ve como posible medio de expresion a la palabra abier-
ta y expuesta a un sinfin de sentidos. Asi como lo inconsciente, el erotismo
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sagrado se manifiesta por medio de figuras retdricas, las cuales constante-
mente se estan renovando y destruyendo.

Cuando relacionemos el erotismo con lo obsceno habremos podido expre-
sar la traslacion del lenguaje de un sentido del lenguaje formal hacia lo infor-
mal. Para ello, Bataille recurre a la metdfora con la que hace visible lo invisible.
Kristeva, de un fragmento de Ma mére donde Bataille enuncia “sélo las tinie-
blas perfectas son similares a la luz” (1982: 39), expresa la similitud entre las
tinieblas y la luz porque ambas figuras muestran la claridad de la oscuridad.
En este sentido, Kristeva enuncia que s6lo hay un lenguaje que puede enun-
ciar lo silenciado a través de la censura: lo obsceno. También nos dice que “el
erotismo escrito es una funcién de la tension verbal, un entre-los-signos”
(1987: 128). Esto quiere decir que del erotismo como fenémeno poco se sabra,
pero como palabra se forzara a reconocérsele en un plano textual. Lo que se
conocera del erotismo mediante la palabra sera la pulsién o la tension que
se mantiene entre los signos, los cuales, a veces, seran contrarios a la misma
realidad. Bataille hizo “hasta lo imposible por mostrar el lado oscuro de lo
humano”. Si bien es cierto que no fue de la manera mas clara, también es
cierto que en las intenciones de Bataille no estaba el hecho de “mostrar un
sendero al cual seguir”. El pensador de La Part maudite, quiso mostrar con su
escritura las experiencias que turbaban su vida. De ahi que sea preciso enfo-
carnos en su idea de la experiencia interior donde lo que menos hace es hablar-
nos de interioridades. Con la experiencia interior, Bataille simplemente
desea mostrar que gran parte de lo que llamamos “vida” es producto de nues-
tros espasmos y que estos ultimos, como lo natural, tienden a manifestarse
por medio de impulsos violentos. Bataille muestra que la palabra también se
emplea violentamente y no sélo ella, sino también su sentido, el cual no tiene
por qué regirse, ni someterse a lo formal. El sentido debe librarse soberana-
mente de lo impuesto y para ello hay que jugar con las palabras, vaciarlas de
significado y reirnos de su seriedad con la que se intenta mostrar la objetivi-
dad de la realidad.

Aligual que Kristeva, Foucault llega a semejante conclusién con respecto
a la escritura batailleana, y en su ensayo Prefacio de la transgresién describe al
lenguaje batailleano como desdialectizado por dos razones: por el eje que
orient6 a la Modernidad y a sus pensadores (Descartes y Kant), los cuales se
rigieron por la razén y el lenguaje formal; y por la fuerte critica que Bataille
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sostiene al pensamiento hegeliano, especificamente a la dialéctica del amo y el
esclavo. Aqui Bataille vislumbra que existen al menos dos elementos que sos-
tienen la dialéctica hegeliana: el economico (al hablar del trabajo) y, otro, el
filosofico (al hablar de lo conceptual remontandose a la unidad, alo mismoy
a todo tipo de concepciones metafisicas). Se tiene entonces como respuesta
que a partir del lenguaje formal es posible adquirir un conocimiento produ-
cido para la conservacién y la supervivencia del hombre en sociedad. No obs-
tante, para Bataille el lenguaje es una capacidad para expresarse que no
limita la naturaleza del hablante, ni restringe a éste a someterse al lenguaje,
ni al conocimiento de la realidad. Por ello, Bataille retoma la negacién o anti-
tesis del proceso de la dialéctica. No nos encontramos con ninguna sintesis
entre los contrarios, sino que sdlo hay confrontacién entre ellos desde el dam-
bito lingiiistico y filoséfico (el sentido inacabado) hasta el econdémico (la lu-
cha de clases). De ahi que el lenguaje batailleano sea inconcluso y antitético.
Asimismo, el lenguaje batailleano es abierto al exponer el sentido a la instan-
taneidad, como también al entendimiento de quien lo experimente.

Y siguiendo con la metéafora del mar, pero dejando de lado el papel de la
luz, podremos expresar lo enunciado por Foucault con respecto a la sexuali-
dad (en relacién al erotismo) y al lenguaje formal (en relacién a la metaforay
la expresién de lo innombrable, lo inconsciente): “ella [la sexualidad/ el ero-
tismo] dibuja la linea de espuma de lo que él [el lenguaje/ la conciencia] ape-
nas en el altimo momento puede alcanzar en la arena del silencio” (2001: 29).
Es entonces cuando el lenguaje se torna el medio por el cual expresamos, a
través de susurros, lo que es el erotismo. Es entonces cuando la palabra poéti-
ca nos brinda las herramientas para mostrar lo oculto. En este caso, se mues-
tra el erotismo a partir de la figura del mar. No obstante, en la figura del mar
habra elementos que se le escapan al entendimiento y que seran figurados
por lahuella en la arena donde lo tinico rescatable sera el rastro de la espuma
pronta a ser absorbida.

En sintesis, el erotismo sagrado es un acto inexpresable y lo tinico que
podemos extraer de este evento es un acercamiento de lo que es, ya sea por
negacién o contradiccién. Remontandonos al fragmento del poema de Rim-
baud: “Se ha reencontrado/ ;Qué? La eternidad. Es el mar unido/ Con el sol”,
el erotismo es similar a la unién del mar con el sol porque representan, por
medio de elementos profanos, lo sagrado y lo eterno. Es ahi, como en Rim-
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baud, donde el erotismo, a semejanza del mar, se comprende como lo profa-
noy laluz, como lo sagrado. Por otro lado, continuando con la metafora sobre
el mar que planteé Foucault, podria comprenderse la espuma como la in-
consciencia de los elementos sagrados y la arena como el lenguaje metaférico
o desdialectizado en el que se enuncian.

Con respecto a la figura de la luz, representada en las tres anteriores me-
taforas por Rimbaud, Kristeva y Foucault, puede entenderse como la contra-
posicién de la oscuridad donde yace lo desconocido. Finalmente diremos que
la escritura de Bataille hace un gesto a la alegoria de la caverna de Platdn,
pero en lugar de que la luz nos guie al conocimiento, nos ciega. Ya sea por su
vida personal, el padre ciego por sifilis, o por ir en contra de la metafora del
conocimiento; lo que sinos da la obra del pensador francés fue cuestionar la
filosofia de su tiempo hasta el absurdo y el sinsentido.

La escritura de Bataille, a partir de la metafora de la luz, iluminé el pano-
rama del conocimiento filoséfico y cientifico. El pensamiento batailleano, pa-
recido al hegeliano, intent6 ir mas alla de la razon. Y ese “mas alla” hace
referencia a la misma muerte. En la escritura de Bataille hay dos elementos
que mueren: el pensamiento y el sujeto. Ambas aristas son sintomas de la
Modernidad y de la concepciéon del trabajo como la tinica finalidad de la vida
humana. Bataille mata al pensamiento y al sujeto constitutivos de la razén
porque, a partir de lo imposible, quiere abarcar el absoluto. Suena paraddji-
co, pero para Bataille la postura de la mayoria de los intelectuales es comoda
al completar su pensamiento con formas profanas que nos garanticen la se-
guridad y la conservacion de éste. Mientras que su postura es destruir cual-
quier comodidad y construir toda sensacion terrorifica y angustiante, porque
para élla vida no se trata de mantenerse seguro en un sitio, sino de exponerse
ala intemperie, de fusionarse con todo, sea de manera literal o metaférica.

La exposicion metaforica de quien vive soberanamente sera un llamado a
transgredir lo establecido, sin tener seguro nada, asi como la vida misma. En
la metafora de los fendémenos naturales (el mar y los residuos de éste, la fu-
sion del mary el sol, la luz oscura) se posibilitara lo imposible. Solamente que
esto ultimo sera parte del mismo hombre. Se le llamara “imposible” porque
no podremos abarcarlo con la razén, sino con la sinrazén. Sin embargo, no
por carecer de medios racionales significa que jamas podremos acceder a él,
sino que deberemos exponernos totalmente. Bataille nos muestra su incon-

Tiempo narrado-261119.indd 101 @ 12/9/19 8:11 AM



102 Paula Eugenia Reyes Niiiez / Alberto Constante

formidad con la comodidad en la que tan bien se hallan la mayoria de los in-
telectuales, e igual, nos ensefa la otra via alternativa por la que se podria
transitar en un futuro: la vida misma.
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PENSAR DE CARA AL SUFRIMIENTO:
LA EXPERIENCIA TRAGICA EN SCHOPENHAUER
Y NIETZSCHE

JORGE DiAZ GALLARDO

INTRODUCCION

Unho de los sitios en los que se fragud buena parte del pensamiento occi-
dental en el siglo XIX, fue el de la experiencia trdgica del mundo y la existencia
surgida a partir de una nueva interpretacién sobre el fendmeno artistico de
la tragedia griega. Esta interpretacion trajo consigo un mundo subterraneo,
desmesurado y desconcertante que se ocultaba detras del mundo resplan-
deciente, mesurado y racional que el Clasicismo habia entronado como
interpretaciéon canénica de la Antigiiedad Clasica. La aparicién de un dios
“extrafio” que se oponia a los principales rasgos que definian a la cultura he-
lena, hacia que el conocimiento sobre los griegos se pusiera en entredicho; el
nombre de ese dios: Diénysos.

La importancia de esta aparicion —traducida en el padecimiento de una
experiencia tragica—, no solo modificé la concepcion que se tenia sobre los
griegos y su herencia a la cultura occidental; también ese padecimiento mo-
dific6 la forma misma de hacer y concebir a la filosofia desde una conciencia
tragica que se manifest6 en diversos pensadores de la época. Lidiar con el
peso que suponia esa conciencia tragica hizo que el pensar se convirtiera en
una empresa que exigia situarse de cara al sufrimiento y de cara al lugar que
aquél ocupaba dentro del cosmos, a pesar de que se llegara a la desafortuna-
da conclusién de que no habia ningtin lugar que lo albergara, ningtn hogar.
En lo que sigue habremos de destacar qué significa la experiencia surgida de

esa nueva interpretacion del fenémeno artistico de la tragedia atica, como se
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vincula una con la otra y cdmo se manifiesta dicha cuestion en la filosofia de
dos pensadores que se arriesgaron a pensar de cara al sufrimiento: Arthur
Schopenhauer y Friedrich Nietzsche.

Para estos efectos, nuestro trabajo se dividira en cinco partes que consis-
ten en: 1) la contraposicion entre la interpretacion canénica de la Antigiiedad
Clasica y la interpretacién dionisiaca de la misma; 2) la exposicion sobre el
significado filoséfico de la tragedia; 3) la concepcion de Schopenhauer sobre
la experiencia tragica; 4) el pensamiento de Nietzsche en torno a la misma
cuestion; 5) y, por ultimo, las consideraciones finales sobre lo que significa
esta experiencia y toma de conciencia tragica en el quehacer filosoéfico.

I. EL DESCUBRIMIENTO DE DIONYSOS

Durante el siglo xv11I, el antiguo mundo griego fue interpretado —continuan-
do con el proyecto hermenéutico que habia dejado el Renacimiento— a partir
de nociones como la de orden, mesura, armonia o belleza, las cuales dieron
como resultado el resurgimiento del antiguo ideal griego de la kadokayaBia
[“kalokaghatia”]. Este resurgimiento tiene como principal autor al historia-
dor alemén Johann Joachim Winckelmann, quien gané gran popularidad a
partir de la publicaciéon de una de sus obras méas conocidas: Reflexiones sobre
la imitacion de las obras griegas en la pintura y la escultura. Se trataba —podemos
decir- de una interpretacién realizada bajo la guia del dios Apolo.

El Romanticismo terminaria con esta “interpretacion apolinea” de la An-
tigliedad al descubrir un mundo subterraneo desde el que emanaban fuerzas
que mantenian tensado y vivo al mundo heleno; ese mundo tenebroso era el
subsuelo en el que se encontraba fundado el mundo diafano de los griegos;
ese mundo era el del culto al dios Didnysos. En la primera década del siglo XIX,
Friedrich Creuzer publica su ensayo Diénysos, en donde destaca los rasgos no
olimpicos, no clasicistas, ni apolineos que se encontraban en el fondo del
pueblo heleno, convirtiéndose en el parteaguas para una “interpretacion dio-
nisiaca” de la Antigiiedad (Frey, 2013: 66). Afios mas tarde esa interpretacién
seria apoyada por las investigaciones realizadas por el famoso historiador del
mundo griego, Jacob Burckhardt, al insinuar en su Historia de la cultura griega
la posible identidad entre Apolo y Diénysos (cf. 1974: 55-56).
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Asimismo, la tragedia atica sera estudiada —durante los siglos XVIII y XIX—
desde una perspectiva que evoca una determinada concepcién del mundo y
la existencia que destaca lo terrible, lo abismal y lo desmesurado (Lesky, 2001:
36-40). En dicha perspectiva se destacara el contenido “tragico” de la tragedia,
caracterizado por ser el drama provocado por la tension entre héroe/destino,
individuo/comunidad, hybris/ethos, hombre/dios, etc. Asi, la tragedia se confi-
gurard en el espacio de aparicién de lo tragico en el sentido de una determi-
nada concepcién del mundo y la existencia que revelara la inseguridad de la
condicién humana frente a la naturaleza, los dioses y el cosmos en general
(Lesky, 2001: 39-40); lo cual —vinculado con el descubrimiento de los elemen-
tos dionisiacos dentro de la cultura griega— enfrentara al hombre moderno a
una experiencia trdgica del mundo y la existencia que sera destacada por diver-

sos autores, tales como Schopenhauer y Nietzsche.

Il. LO TRAGICO

Durante los siglos XVIII y XIX —entre la “interpretacién apolinea” y la “inter-
pretacién dionisiaca” del mundo heleno- se producira una “teoria sobre lo
tragico” definida por ser mas una concepcién del mundo que un contenido
referente a la tragedia como obra artistica. Para los autores de esas teorias
seria imposible no hablar de lo tragico sin referirse a la obra artistica de la
tragedia atica, por lo que ambas formas se fundirian en una sola: asi, lo tra-
gico se reconocera en la tragedia y la tragedia contendré lo tragico, siendo,
de este modo, trdgica. Analizando brevemente el sentido de la palabra trdgi-
co, Lesky sefiala que dicha palabra tiene una estrecha conexion, tanto en la
Antigiiedad como en la Modernidad, con lo terrible, exagerado o desmedido
(2001: 36-40). El sentido de lo tragico como padecimiento de la desmesura
proviene de la tension que recorre todas las historias narradas en la tragedia;
dicha tensién, antagonismo o colision, la vemos aparecer en diversas formas,
tales como: héroe/destino, individuo/comunidad, hybris/ethos, hombre/dios,
razdn/pasion, etc. La tensidn es, como veremos en seguida, el elemento fun-
damental del drama, y, por tanto, el elemento fundamental de la tragedia.
Alolargo de las tragedias de Edipo, Orestes o Antigona, leemos c6mo sus

acciones o peripecias inician a partir de una confrontacién que las mantiene
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templadas hasta llegar al cumplimiento del hado correspondiente. Asi, ve-
mos que en el primer caso el antagonismo se da entre héroe y destino; en el
segundo, entre héroe y dios; y, en el tercero, entre heroina y comunidad. De
este modo, todas sus historias se mantienen encadenadas gracias a la serie de
tensiones que se van generando durante la obra, tensién desde la cual parte
la accion principal. Por ello nos es licito decir que entre accién y tension existe
una relacién de coimplicacién que da como resultado el “acontecer tragico”.
Como afirma Lesky:

[...] aquello que especialmente eleva la Iliada a la categoria de gran obra de arte,
que la lleva a rebasar el tipico estilo épico y hace que sus autores den los prime-
ros pasos hacia la tragedia, es el encadenamiento de los sucesos, de las figuras
y de los impulsos que las mueven. [...] el destino del individuo se observa en-
teramente bajo el aspecto de aquel dramatismo dindmico que necesariamente
conduce al acontecer tragico (2001: 35).

En este sentido, el drama —la tensién de fuerzas— es lo que nos conduce al
acontecer tragico, el cual debe permanecer templado por diversas tensiones
que provoquen el efecto tragico. Asi, lo tragico se configura en una dimensiéon
de la que no se puede salir con facilidad, sin dafos, y que nos perfila a un tipo
de vida especificamente heroica, repleta —por decirlo de algiin modo- de ac-
cién. Terminar con la tensidén es terminar con el drama y con la tragedia. En
palabras de Goethe: “Todo lo tragico se basa en un contraste que no permite
salida. Tan pronto como la salida aparece o se hace posible, lo tragico se esfu-
ma” (Lesky, 2001: 40).

Ahora bien, jcual seria el motivo para permanecer en lo tragico ante el
doloroso escenario que éste nos revela? La tragedia se configura en el espacio
en que lo tragico se manifiesta y nos revela una verdad fundamental: la inse-
guridad de la condicién humana. Este sera un motivo constante en el pensa-
miento del siglo X1X, el cual, como ya hemos apuntado, se encuentra tanto en
Schopenhauer como en Nietzsche, por lo que a continuacion habremos de
responder a la pregunta arriba planteada por medio de la concepcién que

ambos filosofos tienen del acontecer tragico de la existencia.
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lll. SCHOPENHAUER

Para Schopenhauer —igual que para Platon- este mundo carece de perfec-
cién, armonia y justicia, sin embargo, para el filésofo aleman este mundo no
es copia de uno mas perfecto, de un mundo verdadero; el mundo que existe
es nuestra representacion, es el inico que hay, sélo velado, precisamente, por
esa representacion. Asi lo afirma Schopenhauer al inicio de su obra capital,
El mundo como voluntad y representacion: “«El mundo es mi representacién»:
esta es la verdad vélida para cada ser que vive y conoce, aunque tan sélo el
hombre pueda llegar a ella en la consciencia reflexiva y abstracta, tal como
lo hace realmente al asumir la reflexion filoséfica” (2010: 113). Por lo que, si el
mundo es representacion, en tanto que se encuentra regido por las leyes del
entendimiento y del principio de razén suficiente, entonces nosotros perma-
necemos en el ambito de lo fenoménico, atin lejos de la esencia del mundo.
Schopenhauer se percata de que es inviable la basqueda de la esencia del
mundo de manera exterior, por lo que recurre a la via de la introspeccidn,
donde el hombre, al ser parte del mundo, y, por tanto, objeto de conocimien-
to para si mismo, descubre no en su razén, sino en su corporalidad, que él es
volicién, extension de un principio energético que es el niicleo de lo real: la
Voluntad.' Tal y como sefiala Schopenhauer en su obra, Sobre la voluntad en la
naturaleza:

[...] aquella verdad fundamental y paraddjica de que la cosa en si, que Kant opo-
nia al fendmeno, llamado por mi representacién, de que esa cosa en si, considera-
da como incognoscible, ese sustrato de todos los fenémenos y de la Naturaleza
toda, por lo tanto, no es mas que aquello que siéndonos conocido inmediata-
mente y muy familiar, hallamos en el interior de nuestro ser propio como vo-
luntad [...]. (2012: 48).

Pero esa Voluntad no tiene ninguna relacién con la racionalidad, su movi-

miento es ciego, inconsciente y cadtico. A diferencia de la creencia que la tra-

Por medio del uso de maytsculas distinguiremos la Voluntad entendida como nticleo
de lo real y la voluntad como manifestacién individual de esa Voluntad en los entes
particulares, es decir, como facultad volitiva.
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dicién tenia sobre la voluntad como un elemento racional, como el motor
que realiza lo decidido en la deliberacién; Schopenhauer concibe la esencia
del mundo como una fuerza que busca tinicamente su continua afirmacién,
que quiere la vida tal y como es: se trata de un desenfrenado proceso en el
que se quiere a si misma, del cual toma consciencia en la vida psiquica del
hombre, siendo éste s6lo una extensioén de ese principio energético. El hom-
bre es presa del querer de la Voluntad. Por ello, el mundo —en tanto repre-
sentaciéon-— solo es un medio del cual se sirve la Voluntad para afirmarse; de
modo que el mundo se convierte en su espejo, en él ella se refleja y se percata
de su querer, aunque esta reflexion le sea totalmente indiferente. Como dice

Schopenhauer:

La voluntad, que considerada puramente en si es tan sélo una ciega pulsion
inconsciente e irresistible [...], gracias a la adicién del mundo de la represen-
tacion desplegado a su servicio, obtiene el conocimiento de su querer y de lo
que sea aquello que quiere, lo cual no es otra cosa que este mundo, la vida,
justamente tal como existe. Por eso llamabamos al mundo fenoménico su es-
pejo, su objetivacion: y lo que la voluntad quiere siempre es la vida dado que
ella misma no es sino la presentacién de ese querer de cara a la representa-
cidn [...]. (2010: 498-499).

La Voluntad, al querer la vida, hace que hablar de ella o de una “voluntad de
vivir’ sea unay la misma cosa, lo cual significa que toda manifestacién indi-
vidual del principio energético de la realidad no sea sino un ente que quie-
re, una “voluntad de vivir’ que, en la biisqueda de ese querer, no hace sino
perpetuar el querer de la Voluntad: el hombre se convierte en un siervo del
querer de la Voluntad. Por ello se puede concluir que todo lo que vive quie-
re, todo lo que vive es “voluntad de vivir”. Pero —dice Schopenhauer- todo
querer se ve defraudado por no conseguir lo que se quiere o por el tedio que
supone conseguirlo, por lo que la vida se convierte, desde el principio, en una
larga temporada en el sufrimiento, temporada en la que se permanece hasta
el final. La conclusion de estas tesis es un fuerte pesimismo que se resume
en el siguiente juicio esgrimido por Schopenhauer en una obra que desde
su titulo nos anuncia que este es el peor de los mundos posibles, Los dolores
del mundo. Alli Schopenhauer afirma sin titubeos que: “Querer, en esencia,

es sufrir, y como vivir es querer, toda vida es esencialmente dolor. [...]. Una
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historia del dolor que se resume asi: querer sin motivo, sufrir siempre, luchar
siempre, morir luego, y asi sucesivamente por los siglos de los siglos, hasta
que nuestro planeta desaparece” (2009: 36).

Asi, el sufrimiento se convierte en la verdad mas inmediata y fundamen-
tal conocida por el hombre, es su experiencia originaria. Pues la Voluntad quie-
re; la Voluntad se sirve de sus manifestaciones particulares para afirmar su
querer; luego, sus manifestaciones particulares conocen, desde el principio,
el dolor de la carencia y la busqueda desesperada por zanjar esa carencia,
buisqueda inconclusa que encuentra mas carencia al no conseguir lo que se
quiere y al conseguir lo que se quiere y seguir sintiéndose carente, lo cual
vuelve a revelar que el sufrimiento es la tinica verdad en la vida del hombre.
Dice Schopenhauer: “Lo tinico que siempre nos es dado inmediatamente es
la carencia, esto es, el dolor” (2010: 563).

La vida, en su nticleo, no es mds que sufrimiento. El mundo no es mds que el
medio para un querer que no puede zanjar su carencia, y por ello, también el
mundo es sufrimiento y un lugar en el que el hombre nunca podra encontrar
paz, en el que nunca podra encontrar un hogar. Por ello, Schopenhauer dira
que el mundo no merece nuestro apego y que la tinica oportunidad para libe-
rarnos del sufrimiento se da en la anulacion de la voluntad, en un no-querer
estoico que manifieste nuestro desprecio por el mundo. Al respecto, Riidiger
Safranski en su obra, El mal, dice que: “Schopenhauer pide a una conciencia
despojada de ilusiones que aprenda a vivir sin confianza en el mundo. Esta-
mos solos y no hay ningtin ser superior que tenga algtn plan en relacién con
nosotros. No hay una providencia que piense en nosotros” (2010: 77).

En este sentido, la pregunta por la teodicea queda descartada del pensa-
miento de Schopenhauer en la medida en que el mundo sélo es un medio
para el querer de la Voluntad y no un lugar donde el hombre pueda hallar un
hogar que dote de sentido a su existencia, pues también su existencia se en-
cuentra a disposicién de la Voluntad (Avila, 2005: 107-108). No existe un dios
al cual exigirle una rendiciéon de cuentas sobre el sentido de nuestra existen-
cia, ni existe un lugar digno de nuestro aprecio. Una vez rasgado el velo de
Maya, la vida se le presenta a Schopenhauer como algo que no es digno de ser
vivido y que merece iinicamente nuestro desprecio, recordando asi las pala-
bras del que fuera uno de sus poetas favoritos, Giacomo Leopardi, quien dice
en su Canto XXVIII, A si mismo:
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Ya posaras por siempre,
cansado corazén. Muri6 el postrer engafio,
que eterno yo crei. Murio. Bien siento,
en nos de engafos caros,
no la esperanza, aun el deseo ha muerto.
Posa por siempre. Asaz
palpitaste. No paga cosa alguna
tus latidos, ni es digna de suspiros
la tierra. Amargo y tedio
la vida, nada mas; y es fango el mundo.
Te aquieta ya. Despera [sic.]
la Gilltima vez. A nuestra especie el hado
no dio més que el morir. Ahora desprecia
a ti, natura, el feo
poder que, oculto, en comin dafo impera,

y la infinita vanidad del todo (2012: 23).

Schopenhauer entiende la experiencia tragica como la experiencia origi-
naria del sufrimiento descubierta en la relacion siervo-amo que el hombre
mantiene con la Voluntad. Lo tragico se convierte en la maldicién del sufri-
miento que ha marcado con su sello a toda la existencia. La conciencia del
acontecer tragico conduce a una absoluta resignacion. Sin embargo, dicha
resignacién no es concebida noblemente por Schopenhauer, tal y como
nos muestran las tragedias griegas; ya que para él la vida del individuo se
parece mas a una tragicomedia que impide aceptar de manera heroica el
sino marcado en la frente de todos los hombres. Esto lleva a Schopenhauer
a una exhortacién: desapego y desprecio hacia la vida. En sus palabras, la
experiencia tragica revela que: “[...] es el conocimiento de que el mundo,
la vida, no puede garantizar ningin verdadero placer y que nuestro apego
a ella no vale la pena: en eso consiste el espiritu tragico: nos conduce a la
resignacion” (2005: 484).

Ahora, tal y como veiamos con Goethe, el individuo no puede abandonar
lo tragico, pues ya no se trata de un desafortunado encuentro con dioses u
hombres, se trata de una maldicién que proviene de la vida misma, es la vida
misma. Pero Nietzsche vera en el despertar de la conciencia tragica la posibi-
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lidad de una afirmacién radical de la vida, donde la maldiciéon desaparece y
se invoca la redencién.

IV. NIETZSCHE

La filosofia de Nietzsche se entiende mejor como una respuesta a la filosofia
de Schopenhauer (cf. Avila, 2006: 19). Pues en el filésofo de Rocken, la expe-
riencia tragica aparece como la condicién de posibilidad para una afirmacién
radical de la vida que se curte en el sufrimiento como aliciente de una afirma-
cién cada vez mayor de la misma. Al realizar una transposicion de los concep-
tos schopenhauerianos de Voluntad y representacion, a los “impulsos artisticos
de la naturaleza” [Kunsttriebe der Natur] de lo dionisiaco y lo apolineo, Nietzsche
termina por concebir al mundo y la existencia como la obra apolineo-dioni-
siaca de un dios artista, el “Uno primordial” [Ur-einen] (cf. Nietzsche, 2012:
55). Este es un dios sufriente y contradictorio que se despedaza para dar paso
a la multiplicidad de entes, provocando con su despedazamiento un “dolor
primordial” [Urschmerz] (cf. Nietzsche, 2012: 76) que cubre todo el mundo y
la existencia. El hombre, hijo perdido de la naturaleza, obra de manera co-
rrespondiente a ella por medio del suefio y la embriaguez, estados fisiologicos
similares a los “impulsos artisticos de la naturaleza” [Kunsttriebe der Natur] de
lo apolineo y lo dionisiaco, respectivamente; de modo que el hombre se con-
vierte en un artista apolineo-dionisiaco (cf. Nietzsche, 2012: 50).

Pero también el hombre-artista nietzscheano, al igual que el hombre tra-
gico de Schopenhauer, es capaz de rasgar momentaneamente el velo de Maya,
accediendo al horror del fondo dionisiaco de la realidad, donde experimenta
la falta de sentido de su existencia, asi como el “dolor primordial” [Urschmerz]
que palpita en el corazén del mundo y que es bombeado a cada ente dentro
de él. Para Nietzsche, los griegos expusieron esta experiencia en la leyenda del
encuentro entre el rey Midas y el acompanante del dios Diénysos, el Sileno,
quien dice a sus escuchas: “Estirpe miserable de un dia, hijos del azar y de la
fatiga, ;por qué me fuerzas a decirte lo que para ti seria muy ventajoso no oir?
Lo mejor de todo es totalmente inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser,
ser nada. Y lo mejor en segundo lugar es para ti — morir pronto” (Nietzsche,
2012: 63). Entonces, ;como soportar el dolor originario de la existencia que se
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configura no sélo en el sinsentido de vivir, sino en el sinsentido mismo de
nacer? Nietzsche es claro: por medio del arte. Este funciona como un “espejo
transfigurador” que hace la vida vivible, tal y como los griegos hicieron al
poner frente a las crueles y titanicas fuerzas de la naturaleza, el reflejo de sus
dioses olimpicos, quienes al vivir la vida terminaron por redimirla. Tal y
como dice Nietzsche:

sde qué otro modo habria podido soportar la existencia, si en sus dioses éstano
se le hubiera mostrado circundada por una aureola superior? El mismo instinto
que da vida al arte, como un complemento y una consumacién de la existencia
destinados a inducir a seguir viviendo, fue el que hizo surgir el mundo olimpi-
co, en el cual la «voluntad» helénica se puso delante un espejo transfigurador.
Viviéndola ellos mismos es como los dioses justifican la vida humana — jinica
teodicea satisfactoria! (2012: 64).

Mientras en la embriaguez dionisiaca el hombre se reconcilia con la natura-
leza al romper por unos momentos el principium individuationis, en el estado
apolineo —creador de bellas apariencias y espejos transfiguradores— el hom-
bre invierte la sabiduria silénica por medio de sus dioses al decir que, una vez
justificada y redimida la vida, “lo peor de todo para ellos es morir pronto, y lo
peor en segundo lugar el llegar a morir alguna vez” (Nietzsche, 2012: 65). Asi,
la vida no es més algo digno de nuestro desprecio y el mundo no merece mas
nuestro desapego, tal y como si sucedia con Schopenhauer; pues gracias al
arte el hombre puede afirmar la vida y desearla con mayor intensidad a pesar
del horror del fondo de lo real. En este sentido, el hombre-artista se convierte
en el medio por el cual los “impulsos artisticos” [Kunsttriebe] obran al servicio
y proposito de la naturaleza, redimiendo asi al “Uno primordial” [Ur-einen].
Por ello —dira Nietzsche- la “Unica teodicea satisfactoria” es aquella que reza
asi: “s6lo como fendémeno estético estan eternamente justificados el mundo y la
existencia” (2012: 81). Lo cual da lugar a una teodicea artistica: una justificaciéon
estética del mundo y la existencia.

Nace asi, pues, una “valoracién puramente estética de la vida” (Escribar,
2016: 46) que hace del cosmos una cuestiéon absolutamente inmoral, ya que
s6lo el arte —“los impulsos artisticos de la naturaleza” [Kunsttriebe der Natur] y
su correspondencia con los estados fisiologicos del hombre- logra dotar de

valor y sentido al mundo y a la existencia. El “Uno primordial” [Ur-einen] re-
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emplaza al viejo Dios —antiguo soporte de una “valoracién moral de la vida”-
y modifica la pregunta de la teodicea al preguntar no por la justificacioén de
Dios ante un mundo dominado por el mal, sino por la justificacion del sufri-
miento ante un mundo amoral, justificacién alcanzada en la redencién que el
arte mismo posibilita.

Por estas razones, el fenémeno artistico de la tragedia atica se convierte
en algo que va mas alla de una comprension meramente “estética” de la mis-
ma, pues se trata, mas bien, de una comprensién cosmolédgica de la misma.
En ella se expresa la sabiduria silénica que esta presente en la exposicién al
horror del fondo dionisiaco del “Uno primordial” [Ur-einen], por lo que
la tragedia se convierte en un teatro césmico en el que el espectador padece la
experiencia tragica del mundo y la existencia, redimida por medio del arte.

Cuando Sécrates presencia el fendmeno artistico de la tragedia atica no
puede mas que sentirse abrumado ante el contenido ahi representado: el go-
bierno de las pasiones que conducen a la “desmesura” [hybris]; el sino ines-
crutable e irracional que cae sobre hombres virtuosos; la “injusticia” que
supone la imposibilidad de que los héroes tragicos deban —a pesar de su in-
tencion de no cometer una falta— terminar afrontando un destino funesto al
que no pueden eludir por ningiin medio; en suma, el dominio de lo incons-
ciente e ilégico que supone todo el drama tragico. Por ello, S6crates —ayudado
de Euripides— elimina el caracter dionisiaco de la tragedia al exacerbar el
contenido apolineo por considerarlo sinonimo de racional y sujetando todo
el acontecer tragico al “hilo de la causalidad” (Nietzsche, 2012: 154). De este
modo, Sécrates sesga la experiencia de la esencia del mundo a una experien-
cia sujeta a los criterios de la racionalidad, donde la naturaleza, los hombres
e incluso los dioses, estan sometidos a la comprobacién y a las reglas del “hilo
de la causalidad”, expulsando o corrigiendo todo aquello que se desborda de
los limites de la razon (el cuerpo, los afectos, la locura, etc.). Incluso el conte-
nido supuestamente apolineo que Sécrates pretende conservar de la tragedia
es arrojado fuera de ella al existir una complementariedad, una tensién, en-
tre ambos “impulsos artisticos” [Kunsttriebe] que termina cuando uno de ellos
no esta presente; asi, en la nueva tragedia socratica —en el socratismo estético—
se reemplazan los afectos igneos de lo apolineo y lo dionisiaco, por frios pensa-
mientos: surge el prélogo como discurso logico (Nietzsche, 2012: 134). Socrates
se retira de la audiencia del foro, se retira del teatro cosmico que supone la
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tragedia, recortando su experiencia del mundo al no permitirse experimen-
tarlo desde criterios diferentes a los del “hilo de la causalidad” (Strong, 2014:
29). Estos criterios fuerzan, obligan, a que todo, incluso el ser, sean lo que la
razén demande. Todo o otro a esos criterios, queda fuera, invalidado, de ma-
nera inmediata.

Para Nietzsche, SOcrates representa la bisagra entre la antigua sabiduria
silénica y una discutible “Ilustracion” [Aufkldrung] (Nietzsche, 2012: 139) que
se ve reafirmada en la interpretacion que el pensamiento moderno hace de la
Antigiiedad —especialmente, y he ahi su critica—, la filologia de su época.
La “cultura alejandrina” —como es nombrada por el filésofo- surge de la exi-
gencia socratica de someter al mundo y a la existencia a los criterios de la ra-
cionalidad, y ala confianza depositada en ella como guia de la humanidad en
su marcha hacia el progreso y la igualdad. Ademas, ella es el correlato del
pensamiento moderno, el cual representa un profundo desprecio hacia la
vida y un extremo sometimiento de la naturaleza, por lo que la recuperaciéon
de Diénysos como base subterranea de la Antigiiedad Clasica se convierte
en el contra-relato de la interpretacién apolinea, asi como del supuesto opti-
mismo moderno y de su fe en la razén.

CONSIDERACIONES FINALES

La experiencia tragica del mundo y la existencia se configuran en la toma
de conciencia del “horror” que provoca el contacto con el fondo de lo real,
en la toma de conciencia del sufrimiento como una experiencia originaria,
primera, padecida por el ser humano. Asi, el sufrimiento, visto como un pro-
blema, como un malestar, se decanta en las consecuencias que se desprenden
de la filosofia de Schopenhauer: la resignacion del hombre frente al cosmos.
Mientras que el sufrimiento, visto como parte de la existencia, se convierte en
la posibilidad mas radical de afirmacién de la vida, es decir, el sufrimiento se
convierte en la condicion de posibilidad del vivir mas auténtico, generando
una necesaria relacion entre “ontologia y ética, entre el ser y el deber” (Avila,
2005: 105). Asi, la reflexion filoséfica se convierte en una tarea que ha de re-
tomar parte de la concepcioén antigua de la filosofia como un modo de vida

que se encamina a la transformacién de la vida del hombre por medio de la
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teoria, estableciendo asi un vinculo no sélo entre ética y ontologia, sino entre
teoria y vida. Sin embargo, este vinculo no puede estar mas templado en un
optimismo de corte socratico, en una fe en la razén, pues hemos accedido a
nuestra conciencia tragica, haciendo que todo filosofar porvenir se realice de
cara al sufrimiento, comenzando el filosofar no ya en el asombro, sino en el
horror del acontecer tragico que expresa la necesidad de hacer del sufrimien-
to una cuestién mas intima, una cuestién que nos constituye y que nos perfila
hacia una vida mas rica, compleja y digna de ser vivida, donde lo peor —tal y
como apuntaba Nietzsche sobre los griegos— seria el morir pronto. O mejor:
“el llegar a morir alguna vez” (2012: 65).
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EL HOMBRE FRENTE AL LIMITE. UNA
INTERPRETACION FILOSOFICA DE LA EPOPEYA DE
GILGAMESH

CARLOS ARTURO CEBALLOS

“El Sefior, cuyo oraculo esta en Delfos,
no dice ni oculta,

sino indica por medio de signos”
Heréaclito

“...Lo que en definitiva nos cobija es nuestro
estar desamparados...”
Rilke

T odavia hoy nuestra cultura conserva diversos relatos,' relatos propios de
antiguas generaciones de hombres, relatos en los que han quedado plasma-
das las experiencias de esas generaciones. Estas elaboraciones tratan acerca
de la experiencia de aquello méas genuino, tratan acerca de la vida del hombre
y la experiencia otorgada por los multiples sentidos o direcciones que ésta
toma. Por esto es pertinente, para nosotros hoy, no perder de vista y conservar
la cercania a estos relatos, pues es de este modo que se hace posible meditar
estos sentidos o direcciones de la vida que, a pesar del paso del tiempo, atin
nos atanen.

' Como ejemplo se pueden nombrar aqui los fragmentos de las antiguas obras miticas
acerca de los acontecimientos que tuvieron lugar en Creta ya hace mas de tres mil afos,
acontecimientos que fundaron la civilizacién griega. También esta el relato litico de
las piramides y de la Esfinge en Guizé junto a Memfis acerca del caracter propio de la
civilizacién egipcia de hace unos cuatro milenios.
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I. EL SENOR DE URUK

El Poema o Epopeya de Gilgamesh es uno de los relatos méas antiguos, un relato
que nos alcanza desde aquel tiempo pasado en que el hombre inventé la na-
rrativa como ayuda invaluable para preservar la memoria. En él aparecen los
sucesos que constituyeron la civilizacién sumeria ya hace mas de cuatro mil
anos. Se relatan sucesos en los cuales se puede ver que las maltiples formas
que la vida del hombre toma en su devenir siempre se encuentran con el limi-
te. El relato ha llegado hasta nuestros dias a través de un ejercicio de entrega
y recepcion en el cual han tenido que ver un gran nimero de culturas, desde
los sumerios pasando por acadios, babilonios, asirios, jordanos... Algunas de
esas formas de recepcion fueron fijadas en escrituras cuneiformes que son las
que ahora se conservan.

Fue gracias a ese ejercicio de entrega y recepcion que el Poema de Gilga-
mesh se ha convertido en un poema ampliamente representativo de la huma-
nidad. El poema, en su despliegue épico, trae a la luz, a partir de los avatares
de su personaje principal, el devenir del hombre por aquellos caminos traza-
dos a partir del anhelo de conquista y triunfo. Su personaje principal, Gilga-
mesh, senor de la amurallada ciudad de Uruk, es descrito en el poema como
aquel que es dos tercios dios y un tercio hombre, como “quien ha visto el
fondo de las cosas y de la tierra, y todo lo ha vivido para ensefarlo a otros”
(Berea, 2012: T. 1, c.],1-2), el que “ha poseido la sabiduria y las ciencias univer-
sales” (2012: T. 1, c.], 4), el que “ha descubierto el secreto de lo que estaba ocul-
to” (T.1, c.], 5). En él “el choque de sus armas no tiene par. A son de tambor son
despertados sus companeros.” (T. 1, c.Il, 16-17).

El sefior de Uruk también es presentado como un tirano, como un go-
bernante que somete a sus stubditos, pues “separa a los hijos de sus padres,
dia y noche suelta el freno de su arrogancia. [...] No deja a la doncella al lado
de su madre, ni a la hija del guerrero, ni a la esposa del noble” (Berea, 2012:
T.1, c.II, 18-23). Se trata pues de un gobernante que parece haber rendido sus
fuerzas a esa tercera parte humana, mas que a las dos partes divinas; un go-
bernante que, para decirlo con un término de la cultura clasica griega, esta
preso de la hybris; un exceso, una desmesura del poder, que se puede ver
también, en su caso particular, en la tragedia Antigona de Sofocles, donde
Creonte en su hybris, en su afan de venganza, se alza en contra de las leyes
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divinas rebasando el limite y negando las costumbres religiosas de la ciudad
de Tebas.

El pueblo de Uruk, pues, necesitado de auxilio frente a los excesos de su
sefor, levanta una queja al dios del cielo And, quien dispuso que Aruru, la
diosa madre de Gilgamesh, creara a Enkidu con el fin de que éste, como pro-
tector de la naturaleza, estableciera limites a los excesos del senior de Uruk.
Enkidu es un ser salvaje nacido en la montafa, un ser que “con las gacelas, en
el llano, se alimenta de hierba, con las bestias se abreva, con los rebanos se
deleita bebiendo” (Berea, 2012: T.1, c.II, 41 - 43). El “no conoce ni gente ni pais”
(2012: T. 1, c. I1, 39), él va vestido como un pastor. Enkidu impedia que los ani-
males cayeran en las trampas de los cazadores, y estos, ofendidos, se quejaron
a Gilgamesh. El sefior de Uruk, entonces, hizo conducir a Enkidu ante su pre-
sencia, valiéndose para ello de la fascinacion de una hierédula, una prostitu-
ta sagrada® que llenara el cuerpo de Enkidu del deseo del amor. La hierddula,
pues, seduciendo a Enkidu, lo hace abandonar su vida salvaje. Enkidu deja
atras esa vida, y la prostituta, luego de ensenarle la vida civilizada, lo conduce
hasta la ciudad de Uruk. Enkidu ha abandonado la vida salvaje en la cual ca-
recia de conciencia de ser un mortal, una conciencia que ahora le es otorgada
por la vida civilizada. Como nuevo habitante de Uruk, él ya tiene conciencia
de su finitud. Ya en la ciudad, Enkidu se entera de las acciones tiranicas de
Gilgamesh, y aquel lo enfrenta, venciéndolo. “Gilgamesh reconoce entonces
el valor de Enkidu y lo convierte en su tinico amigo” (Cifuentes, 2000: 28). En
este encuentro se deja ver la imagen del amor de amistad, la philia, pues el
corazdén de Enkidu “anhela un amigo” (Berea, 2012: T.1, c.IV)1).

Il: GILGAMESH Y ENKIDU O EL DESAFIO A LOS DIOSES

A partir de la alianza de vida, que es la philia entre Gilgamesh y Enkidu, estos
se embarcan en diferentes empresas épicas. Una de esas empresas consistio
en el exterminio del terrible Humbaba, el monstruo que custodiaba el Bos-
que de los Cedros. Esta accion heroica, buscada por Gilgamesh “para confe-

rirle nombre y fama eternos” (Cifuentes, 2000: 28), es una accién propia de la

? Posiblemente una prostituta del templo de Ishtar.

Tiempo narrado-261119.indd 119 @ 12/9/19 8:11 AM



120 Carlos Arturo Ceballos

hybris, de la desmesura, pues es una accién realizada a pesar de que el propio
Enkidu le plantea a su amigo el peligro de tal empresa, la improbabilidad
de llevarla a buen término. Gilgamesh busca con esta empresa traspasar el
limite. Este esfuerzo propio de un héroe que rebasa todo limite convirti6 a
Gilgamesh en objeto de deseo para la diosa de la belleza, del amor, de la vida
y de la guerra, la diosa asiriobabilénica Ishtar, quien le dice: “ijeh, Gilgamesh,
sé mi amante, hazme el don de tu amor! Seras mi esposo y yo seré tu esposa”’
(Berea, 2012: T 4, c.], 8). Pero Gilgamesh rechazé el amor de la diosa, ya que
ésta, en sus amorios anteriores, habia hecho desgraciados a hombres y ani-
males. La diosa, airada por el rechazo, obtuvo de And, el dios del cielo, la crea-
cion del Toro Celeste que la vengaria por haber sido despreciada. Gilgamesh
y Enkidu logran dar muerte al Toro Celeste, logran eliminar esa otra forma
de amenaza para los hombres. Pero al llevar esta empresa épica a buen fin,
Enkidu arroja a la cara de la diosa Ishtar parte del cadaver del Toro Celeste.
Ahora el desprecio se ha transformado en ofensa imperdonable.

En lo que sigue el poema deja ver el caracter efimero de las empresas de
la vida emprendidas por el hombre, deja ver como todo lo construido se esfu-
ma: amor, amistad, conquistas... Aqui la epopeya toma la forma de la tragedia,
pues la ahora ofendida diosa Ishtar, a pesar de que el consejo de los dioses
decide perdonar a Gilgamesh, logra que éste condene a muerte a Enkidu. La
hybris, pues, termina siendo castigada por los dioses. Es por esto por lo que
Esquilo afirma que: “la desmesura clama la desmesura” (Ferrater, 1976: 950).

Enkidu cae presa de una enfermedad que le va consumiendo lentamente
la vida. El amigo del sefior de Uruk, moribundo y ahora civilizado y conscien-
te del inevitable final que se aproxima, maldice a la hierédula que le habia
conducido hasta aquella vida civilizada, aquella vida que ahora lo ponia a
puertas de su tiltimo momento en una terrible agonia. “Tu destino, joh rame-
ral, voy a decretar, y nunca escaparas a él en este pais. jQue la maldicién caiga
sobre ti! {La tierra donde descansan los rebanos sera la casa de tus delicias, el
camino sera tu albergue, a la sombra de los muros esperaras, el acosado y el
borracho te golpearan!” (Berea: 2012, T. 7, c. 11, 1-8).

Enkidu finalmente muere y Gilgamesh se lamenta profundamente. El
senor, el héroe de Uruk, que anhela, tanto dentro como allende las murallas
de su ciudad, traspasar todo limite, ahora “abraza a su amigo como a una

novia, ruge de dolor como un leén, como una leona a quien se ha quitado su
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cachorro; vierte lagrimas, rasga sus vestidos y se despoja de sus adornos”
(Berea, 2012: T. 8, c. II, 17-21). La alianza de vida entre Gilgamesh y Enkidu se
disuelve de modo inexorable con la muerte de éste y su paso al lugar de los
muertos. Como resultado, acontece la caida de las empresas construidas so-
bre aquella alianza. Con la disolucién de la alianza y la extincion de las em-
presas logradas en ella, el miedo a la muerte se apodera del corazén de
Gilgamesh. ;De qué servia lograr la inmortalidad de su nombre, gracias a las
empresas emprendidas con su amigo ahora muerto, sin haber logrado su

propia inmortalidad?

1. LA BUSQUEDA DE LA INMORTALIDAD

El advenimiento de la tragedia parece haber acabado con la ilusién puesta en
las empresas de la vida, parece haberle puesto limite; pero en el Poema de Gil-
gamesh la tragedia no tiene la tltima palabra. Frente a la disolucion, la extin-
cién y el miedo; es decir, frente al limite, la vida avanza. Es asi como el héroe
emprende, en medio del duelo por la muerte de su amigo, otra empresa. Gil-
gamesh sale de su ciudad todavia preso de la hybris, intentando transgredir el
destino de los humanos, los limites humanos, en un solitario andar errante

temiendo la muerte, pero deseando y buscando la inmortalidad.?

3 Jorge Luis Borges, en su recopilacién de relatos titulada EI Aleph, cuenta la historia de
“Elinmortal”. En ella se pueden ver las peripecias de un hombre que se lanza en la bs-
queda de la “Ciudad de los Inmortales”. Su protagonista afirma: “la codicia de ver a los
inmortales, de tocar su sobrehumana Ciudad, casi me vedaba dormir” (Borges, 2011: 15).
Pero cuando por fin logra llegar a la Ciudad laberintica y recorrer sus intrincados pasa-
dizos afirma: “esta ciudad [...] es tan horrible que su mera existencia y perduracion, aunque en
el centro de un desierto secreto, contamina el pasado y el porvenir y de algiin modo compromete
a los astros. Mientras perdure, nadie en el mundo podrd ser valeroso o feliz” (18). Luego de toda
aquella experiencia con la inmortalidad, el protagonista de “El inmortal” terminara
afirmando: “la muerte (o su alusién) hace preciosos y patéticos a los hombres. Estos
conmueven por su condicién de fantasmas; cada acto que ejecutan puede ser [el] ulti-
mo; no hay rostro que no esté por desdibujarse como el rostro de un sueno. Todo, entre
los mortales, tiene el valor de lo irrecuperable y de lo azaroso. Entre los inmortales, en
cambio, cada acto (y cada pensamiento) es el eco de otros que en el pasado lo antecedie-
ron, sin principio visible, o el fiel presagio de otros que en el futuro lo repetiran hasta el
vértigo. No hay cosa que no esté como perdida entre infatigables espejos” (25).
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Gilgamesh, al emprender su nueva empresa, debe pasar por la montafia
Masht, donde se encuentran los guardianes del sol naciente, los hombres
escorpidn, quienes le advierten que atravesar el sendero necesario para con-
tinuar su busqueda, no lo ha logrado ningtin mortal. La entrada al sendero es
el limite para Gilgamesh, pero el héroe responde: “presa del dolor o de la
tristeza, sufriendo calor o frio, suspirando o gimiendo, seguiré adelante. Aho-
ra, abre la puerta de la montana” (Berea, 2012: T. 9, c. IV, 1-5). En su huida te-
merosa de la muerte y en su busqueda deseante de la vida imperecedera,
Gilgamesh logra pasar aquel sendero, pero al otro lado encuentra la senten-
cia sin apelacion, la sentencia contundente del dios Shamash: “no alcanzaras
la vida que persigues” (Berea, 2012: T. 10, c. I, 3); sentencia que también resue-
na, como si de un eco se tratara, en los labios de Siduri, la tabernera del Mar
de la Muerte que lee la desolacion en la cansada figura de Gilgamesh. Siduri
insiste: “no alcanzaras la vida que persigues” (Berea, 2012: T. 10, c. II, 2), pues
“cuando los dioses crearon a los hombres decretaron que estaban destinados
amorir” (2012: T. 10, c. I1I, 1-4).

Pero Gilgamesh, enfrentdndose a la radicalidad de la sentencia, le insistid
a Siduri que le indicara la senda a seguir hacia Utnapishtin, aquel al que se le
otorgd la vida eterna luego de lograr sobrevivir a la devastacion del diluvio
construyendo una barca por consejo de Ea, el dios del agua. La respuesta de
la tabernera del Mar de la Muerte a Gilgamesh parece imposible de refutar,
pues esta afirma que a nadie le ha sido dada la indicacién de tal senda, por-
que “nunca ha existido tal senda [...]” (Berea, 2012: T. 10, c. I, 8-9). Pero, a cada
negativa recibida por Gilgamesh, éste incrementaba mas su obstinacién. Fue
asi como el héroe avanzo hasta la orilla de las aguas de la muerte para pedir a
Urshanabi, el barquero, que le revele la morada de Utnapishtin, “el lejano”
(Berea, 2012: T. 10, c. IV, 7). La persistencia de Gilgamesh, el que no acepta li-
mite, indica algo asi como: si la senda no existe, revélame la morada, que la
senda la hago yo.

Gilgamesh, embargado por el temor a la muerte, pero deseando la vida,
se embarca en la nave de Urshanabi. Por largo tiempo navegaron hasta llegar
alas aguas de la muerte. Estaba Gilgamesh ya en ellas, mientras Utnapishtin,
en la lejania, oteando el horizonte, se preguntaba: “;por qué va la nave a la
deriva? ;Por qué alguien que no es de la nave va en ella? jEl que llegano es un
hombre!” (Berea, 2012: T. 10, c. IV, 14-19). Por fin, luego de toda aquella travesia,
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se encuentran Gilgamesh y Utnapishtin, el mortal que logré no morir. Frente
a Utnapishtin, Gilgamesh relata su vida diciendo que no ha encontrado
“nada que fuese feliz” (Berea, 2012: T. 10, c. V, 6); que, por el contrario, él se ha
“condenado a la miseria” (2012: T. 10, c. V, 7), alcanzando el limite de la desgra-
cia. Para Gilgamesh, a partir de su nueva situacioén, en medio de la disolucién
de la amistad y del miedo ante la muerte, los logros de las empresas de la vida
habian perdido el sentido y aquel impulso inicial que los generaron.

Pero luego, Gilgamesh se da cuenta de que Utnapishtin no es un extra-
no: “te miro, dice Gilgamesh, y en nada te veo diferente de mi; verdadera-
mente, en nada te veo distinto de mi.” (Berea, 2012: T. 11, c. I, 3-4). Asi pues,
que el mortal que habia alcanzado la inmortalidad era reconocido como un
igual para Gilgamesh, y por eso éste se anima a preguntar: si eres como yo,
entonces, “;como has podido presentarte ante la asamblea de los dioses
para pedir la inmortalidad?, ;cémo, pues, has logrado ir en busca de la
vida?” (2012: T. 11, c. I, 7-8).

Utnapishtin le transmitid, como un oraculo, el secreto, al decirle las pala-
bras que a éste le fueron entregadas por el dios Ea antes del diluvio. Pero el
secreto no esta sélo en saber la procedencia de las palabras, sino en saber la
naturaleza misma del secreto, pues el secreto, en tltima instancia, consiste en
el reconocimiento de que hay condiciones en las que se esta fuera del alcance
de la muerte, fuera del alcance del tipo de pérdidas que conducen a la triste-
za, a la desesperanza, a la desgracia. Las condiciones transmitidas de la boca
de Utnapishtin a los oidos de Gilgamesh rezan: “derriba esta casa y construye
una nave, abandona las posesiones y busca la vida. Despégate de los bienesy
salva lavida” (Berea, 2012: T.11, c. I, 25-27). El poeta Rilke, més cercano a nues-
tros dias, nos deja frente al mismo enigma cuando afirma: “...Lo que en defi-
nitiva nos cobija es nuestro estar desamparados...” (Rilke y Salomé, 1997: 62).

El Poema de Gilgamesh ha sido objeto de varias interpretaciones. Esta, por
ejemplo, la interpretacion realizada por la filologia,* la cual entiende el poe-
ma como una investigacién que indaga en torno a las diferencias entre lo sal-

vajey lo civilizado (Cf. Cifuentes, 2000, p. 31), y a partir de las cuales se valoran

4 Es G. S. Kirk quien en su obra El mito. Su significado y funciones en la Antigiiedad y otras
culturas realiza una interesante interpretacién del Poema de Gilgamesh. Interpretacion
en la que no me detendré por los limites de este escrito.
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los estados contrapuestos de naturaleza y cultura. Es asi como en esta inter-
pretacion se puede entender el sufrimiento de Enkidu en su lecho de muerte,
pues, aunque es claro que en su antiguo estado salvaje no podia eludir la
muerte, al dejar este estado y pasar al estado civilizado, tal como ya se ha in-
dicado, le es imposible eludir el sufrimiento que conlleva la consciencia de su
muerte cercana.

También estan las interpretaciones en torno a la Epopeya que, apoyando-
se en su tematica explicita, la comprenden como una alegoria que se ocupa
del temor del hombre ante la muerte y su biisqueda de la inmortalidad. Aho-
ra bien, sin negar la validez de estas interpretaciones, se debe indicar que a
partir de las condiciones transmitidas por Utnapishtin a Gilgamesh, a saber:
“derriba esta casa y construye una nave, abandona las posesiones y busca la
vida. Despégate de los bienes y salva la vida” (Berea, 2012: T.11, c. I, 25-27). A
partir de estas condiciones, pues, lo que se busca poner a salvo mas alla de las
empresas de la vida, y del temor del hombre ante la muerte, es la vida. Esta se
pone a salvo mas all4 de las empresas emprendidas por Gilgamesh para ga-
nar un nombre que perdure en el tiempo, un nombre inmortal. Las palabras
de Utnapishtin apuntan justo a la necesidad de soltarse de todo aquello tan
anhelado por el sefior de Uruk, quien con sus empresas épicas buscaba reba-
sar todo limite.

Por eso, el secreto entregado por Utnapishtin indica que, allende las em-
presas de la vida, se busca poner a salvo la vida como aquello mas propio;
allende toda construccién idealizada de modos de vida, esté la vida. Entonces,
las palabras de Utnapishtin no sefialan otra cosa que lo siguiente: proteger lo
mas propio es ocuparse de cuidar la vida, esa es la tarea mas importante, pues
es en este cuidado donde, mas alla de la efimera condicion de la realidad his-
torica —esa efimera condicion de la cual nace, por lo general, el miedo a la
muerte—, la vida es lo tinico que se ha de poner a salvo. Pero proteger lo mas
propio, poner a salvo la vida, s6lo tiene lugar en el momento en que uno se
asume en sus potencias, se ocupa de ellas. Es decir, poner a salvo la vida solo
tiene lugar en el momento en que uno se ocupa de sus capacidades de ser,
cuidando de hacerlas posibles. Lo que se tiene, pues, son las potencias de la
vida y se deben cuidar para “llegar a ser” a partir de ellas.

La potencia es presentada aqui, tal como se puede entender a partir del
pensamiento de Aristoteles cuando éste indica en su Metafisica que la poten-
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cia es “el principio capaz de producir el cambio [...]” (1049bs). Si algo tiene la
posibilidad de producir un cambio, un movimiento en si mismo o en algo
otro, es porque tiene la potencia de ese cambio, de la djnamis. Por su parte
Rilke, deja ver, a partir del verso antes citado, que cuando se estd desampara-
do, cuando todo se ha derrumbado, entonces, las potencias quedan en una
nueva disponibilidad, pues es alli, en el desamparo, donde se cuidan, donde
se cobijan las potencias. Es en el desamparo y desde la disponibilidad de las
potencias, donde se cuida, donde se protege la vida.’ Del modo como ahoraes
posible vislumbrarlo, entonces se puede decir que justo el mensaje de Utna-
pishtin, “el lejano”, para Gilgamesh es que sé6lo soltandose de todo es posible
poner a salvo las potencias y, asi, cuidar la vida.*

El poema presenta, desde la elaboracién de los antiguos sumerios, aca-
dios, asirios, babilonios, la condicion del hombre que, en tanto mortal, se en-
cuentra habitado por el deseo de lainmortalidad; y al presentar esto, el poema
también cuestiona el error de quedar atrapado en el afan de la permanencia
de aquello que intrinsecamente est4 destinado a perecer, porque, como dice
Utnapishtin, “ya desde antafio no hubo permanencia de nada”, ni posesiones,
ni bienes, ni casa, pues, “;acaso construimos casas para siempre?” (Berea, 2012:
T.10, c VI, 1). El poema, pues, caracteriza la condicion del hombre: el deseo de
infinitud arraigado en lo efimero de su condicién histérica.

Utnapishtin sélo indica, como el oraculo délfico, en la direcciéon que no
s6lo hace ver el error de quedar en el anquilosamiento de los modos de vida,
esos que se concretizan en proyectos, empresas, triunfos; sino que indica
también la direccién que hace posible poner en movimiento nuevos sentidos
para la vida, que abre las posibilidades de la vida. Despojate de todo para re-
tener la vida, tal es lo que dice el dios Ea a Utnapishtin, para también plan-
tearle lo siguiente: “retine en la nave la simiente de todo lo viviente” (Berea,
2012: Ty, c.l, 28), es decir, ponte en el sentido del movimiento que se dispone

Creo que a esto se refiere Nietzsche cuando en Ecce homo afirma: “mi férmula para la
grandeza en el hombre es amor fati, no querer tener nada de diverso de lo que se tiene,
nada antes, nada después, nada por toda la eternidad. No sélo se debe soportar lo nece-
sario y no esconderlo [...], sino amarlo” (1998: 678). El amor fati es querer lo que se tiene,
lo mas propio, y aqui se vale insistir en que lo mas propio son las potencias.

La idea es no quedarse atrapado en la pérdida de lo construido, tal como Gilgamesh
muestra estarlo con las palabras que le dice a Utnapishtin; sino que de lo que se trata es
de recogerse, de disponerse en las potencias para que lo otro, lo posible, acontezca.

Tiempo narrado-261119.indd 125 @ 12/9/19 8:11 AM



126 Carlos Arturo Ceballos

a partir de las potencias de la vida, deja que la vida acontezca en libertad,
pues es asi como se esté a salvo de la muerte.

Querer determinar la vida, querer dominar la vida y sus potencias, darles
una unica direccion, y, siguiendo esa tinica direccion, intentar rebasar el limi-
te, esa es la hybris del hombre. Esa es la hybris tanto del hombre actual como
de aquel hombre de los primeros tiempos, tal como se puede ver en el Poema
de Gilgamesh. Rebasar el limite debe entenderse aqui como un intento que
genera una violencia contra la vida, es un intento por ir mas alla de lo que
ofrecen las potencias, ya que no se estd atento a ellas, no se esta atento a aque-
llo que desde ellas se dispone. Por esto puede ocurrir que las posibilidades
que la vida ofrece, desde sus potencias, se pierdan en el afan de producir efec-
tos’ como aquel intentado por Gilgamesh en su btisqueda incesante de nom-
bre y fama eternos, efectos como el de la inmortalidad; una busqueda
infructuosa por parte del héroe. Mas bien de lo que se trata es de soltar, de lo
que se trata es de dejar acontecer en libertad las potencias de la vida y la vida
misma, para que ella, desde sus potencias, despliegue sus posibilidades de
ser sin quedar atada en nada.

Utnapishtin, el lejano, encarna en el poema, la condicion imperecedera
alcanzada, mediante el despojamiento de lo perecedero, Utnapishtin encar-
na la liberacién del error; mientras que Gilgamesh, en contraste, representa
la situacién propia del hombre entre la efimera condicién histdrica y la infini-
tud potencial. Gilgamesh encarna al hombre que quiere, en su condicién mas
propia, en su hybris, no sélo traspasar los limites que no puede franquear,
sino retener vanamente en su breve vida lo efimero de sus empresas, olvidan-
do, casi siempre, el cuidado de lo mas propio, de la potencia, de la posibilidad
que es la vida misma.

7 Carola Leyva, en su ensayo “Hybris humanista. El concepto de precaucién y los limi-
tes del hombre”, afirma, apoyandose en Carrasco, lo siguiente: “de lo que se trata es
de pensar la accién humana fuera del circuito que la concibe como produccion de
efectos”, y por eso también exclama: “jconoce tus propios limites y mantente dentro
de ellos, porque si los sobrepasas, ofenderés a los dioses! jRecuerda que eres hom-
bre!” (Leiva, 2013: 53).
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LA CONSTRUCCION DEL SUJETO DESGRACIADO
ANTE DIOS: UN ANALISIS DESDE LA DESCREACION,
EN LA OBRA DE SIMONE WEIL

AMANDA R. PEREZ MORALES/
VICTOR GERARDO RIVAS

Dios me permite existir siendo otro que El. A mi me corres-
ponde rehusar esa autorizacion.
Simone Weil

PRIMER ACERCAMIENTO Y OBJETIVO

Este ensayo tiene como objetivo analizar el fendémeno de la descreacion del
sujeto. El concepto fue creado y desarrollado por Simone Weil, con el objeti-
vo de describir un proceso de renuncia por el cual debe atravesar el hombre
para acercarse lo mas posible al Bien Absoluto, entiéndase en su obra, Dios.
Nuestro interés por este concepto parte de dos puntos. El primero esta
relacionado con la tradicién filoséfico-mistica que persigue Simone Weil y
cOémo, a pesar de ello, en su obra se encuentran puntos de convergencia entre
este movimiento y la tradicién clasica moderna, respaldada por la idea de
la ratio cartesiana. El segundo tiene que ver con las implicaciones del pro-
ceso de la descreacion para la construccion del sujeto en nuestra época, es-
pecificamente, como se establece la relacion con lo otro o el otro, a partir de
dicho proceso. En este punto, entra también nuestro interés por la religion,
pues para entender el pensamiento mistico-filoséfico-teolégico de Weil,
para entender incluso su reflexiéon politica sobre las condiciones de vida
del obrero bajo el régimen capitalista y la relacién fracturada que tiene éste

con la cultura, para poder hacer un diagndstico de nuestra situaciéon actual
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apoyandonos en sus ideas, es imprescindible entender como se relaciona el
hombre con Dios.

Simone Weil fue una pensadora francesa, de origen judio que se carac-
teriz6 por llevar de la mano el trabajo intelectual y el trabajo fisico. Quiso
sustentar sus posturas filoséficas (las relacionadas con el ambito practico de
la existencia) llevando una vida acorde a sus reflexiones. Con esto intenta-
ba averiguar si se podia, o no, establecer un equilibrio entre ambas formas
de trabajo. De ahi, su faena en fabricas y su decision de vivir hasta su tem-
prana muerte,’ bajo las mismas condiciones econémicas de la clase obrera.
Su pasién por sus vidas llegé a tal grado que, en 1932, a los veintitrés afos
de edad, se hizo ella misma obrera después de acercarse a la revista sindi-
calista-comunista (tal es el subtitulo de La révolution prolétarienne), dirigida
por Thévenon, ademas de que escribi6 restimenes de tragedias griegas (entre
ellas Antigona y Electra) para sus companeros de trabajo. De este periodo nace
La condition ouvriére.

La condicién obrera era descrita como una desgracia (malheur). En una
carta dirigida a Albertine Thévenon, extendia esta idea planteando que la
vida se asemeja a la vida del esclavo. Dice, ademas, que existen dos factores
en esta esclavitud: la velocidad y las 6rdenes. La velocidad: para realizar-
se hay que repetir movimiento tras movimiento a un ritmo que, al ser mas
rapido que el pensamiento, impide dar libre curso no solamente a la reflexion
sino también al ensueno (réverie). Al instante frente a la maquina, hay que
matar el alma durante ocho horas diarias, y matar el pensamiento, los senti-
mientos, matarlo todo... Las 6rdenes: desde que se entra hasta que se sale
puede recibirse cualquier orden. Hay que callarse siempre y obedecer. La or-
den puede ser dolorosa, de dificil ejecucién, o aun de ejecucion imposible.
También dos jefes pueden dar 6rdenes contradictorias. No importa: callarse
y someterse (cf. R. Xirau,1992).

En este tipo de dinamicas no se puede hablar de una conciencia por parte
del obrero, el cual esta sometido a una total enajenacion.

' Esta “artista del hambre”, como la cataloga C. Ortega, dej6 de comer voluntariamente.

Sélo consumia lo que desde su perspectiva, consumian sus conciudadanos. Su cuerpo
reposa en el New Cementery, de la localidad inglesa de Ashford.
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Por otra parte, si bien mantuvo durante casi toda su vida una posiciéon en
extremo atea, entre 1937y 1938 se establece un giro en sus intereses, a partir de
una experiencia mistica de forma cristiana que tiene en Italia. Se agudiza su
preocupacion por el otro y por las condiciones de la existencia en el mundo,
sometida siempre a dos fuerzas contrarias mas no excluyentes, el bien y el
mal, y que metaféricamente ella definird como “gracia y gravedad” (cf.
Weil,1994: 50-78).

En este periodo comienza a desarrollar sus ideas en torno a la descrea-
cidn, las cuales dan paso a su reflexion antropo-religiosa, que incluye la apro-
ximacién al tema del sujeto como ser en el mundo.

I. LA DESCREACION EN EL AMBITO DE LA TEOLOGIA WEILIANA

Dentro del pensamiento de Simone Weil nace una interpretacién muy parti-
cular sobre la creacion, a partir de la idea de descreacion (décreation). La crea-
cidn, siguiendo la tradicién judeocristiana, es la produccién de algo desde la
nada. Bajo una concepcién similar, la fildsofa gala plantea que Dios, que esta
mas alla de lo existente, crea y organiza desde la no-existencia. Crea desde el
vacio y desde él se conforma lo repleto, para luego dar paso al orden. Ahora
bien, Weil considera que la creacién de Dios fue a partir de la descreacion, es
decir, una accién que crea desde el vacio y que vacia al creador. Para poder
crear el mundo, él se vuelve nada y se retira de éste debido a su nulidad, de-
bido a su no-ser en el mundo. De esta forma, somos semejantes al Todopode-
roso, pero en una faceta (0 momento) que no lo es. De ahi la imperfeccién de
los seres vivos. Es importante sehalar que en la obra de Weil la descreacion
significa autoaniquilacion.

’> Un pasaje que muestra esta experiencia vivida de forma tan intima es el siguiente: “No
tengo necesidad de ninguna esperanza, de ninguna promesa, para creer que Dios es
rico en misericordia. Conozco esa riqueza con la certeza de la experiencia, yo misma la
he tocado. Lo que de ella conozco por contacto sobrepasa de tal modo mi capacidad de
comprension y gratitud que ni la misma promesa de felicidades futuras anadiria nada
al significado que para mi tiene, de la misma forma que para la inteligencia humana la
adicién de dos infinitos no es una adicion” (Weil,1993: 55).

Tiempo narrado-261119.indd 131 @ 12/9/19 8:11 AM



132 Amanda R. Pérez Morales / Victor Gerardo Rivas

El acto de creacién no es un acto de poder, es una abdicacién. Por este acto
se ha establecido un reino distinto al reino de Dios. La realidad de este mun-
do esta constituida por el mecanismo de la materia y la autonomia de las
escrituras racionales. Es un reino del que Dios se ha retirado (Trad. nuestra,
Weil: 1998: 151).

El uso de la palabra abdicacién (abdicatio) al principio, expresa en la autora el
acto de renuncia, de renegar la posesion de algo. En el caso de Dios, renuncia
alo que es en el momento de la creacidn, y asi queda impreso en el mundo
algo que él no-es. En la segunda parte del pasaje, se refleja una idea que Weil
defiende a lo largo de su obra: Dios no-es en este mundo. Por lo tanto, nos es
ajeno hablar de lo que es, mientras que seamos parte de esta existencia con-
cebida tradicionalmente. Como consecuencia de su retirada, la existencia ha
tomado caminos distintos e independientes que nos alejan de él. Aunque nos
sea imposible hablar de las caracteristicas del Reino Divino, algo si queda
claro para Weil: no podemos hablar de Dios ni de su reino, pero si podemos
decir que Dios es el Bien Absoluto.

La descreacién significa el quebranto de la autoidentidad divina. Supo-
ne un desgarramiento y un distanciamiento en su mismo seno, pero es im-
portante aclarar que acontece por amor del creador a sus creaciones. El
mundo viene a ser el obstaculo que impide la autoidentidad divina. Sobre
esto comenta C. Ortega en el prefacio a la edicion espafiola de La Gravedad
y la Gracia:

Reduciendo a un dificil acuerdo algunas actitudes panteistas y maniqueistas,
para ella la creaciéon del mundo es consecuencia de un abandono o retirada de
Dios, de un acto en el que Dios se niega a si mismo, rechaza ejercer su poder
como en una renuncia amorosa, o por decirlo con una expresién suya, inspira-
da en San Pablo, “se vacia de su divinidad”, de manera que la existencia de las
criaturas y el resto de lo creado es compatible con la existencia de su creador, o
cuando menos con su presencia (Weil, 1994: 24).

Como en Spinoza, la creacién hereda un poco de la divinidad, pero a costa
de que el creador abdique, se aleje de lo creado y de su realidad, o como diria

él mismo: “Dios no puede hacer que de la naturaleza del triangulo no se siga
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que de sus tres angulos salgan dos rectos”.? Igual ocurre en la tradicion
maniquea, donde el mundo se somete a cierta dinamica, que a priori im-
posibilita la intervencion de lo divino. De esta forma, se retinen tres tradi-
ciones en una sola: un dios infinitamente alejado o ausente, un dios oculto
como el de los jansenistas, y un dios inmanente como el de los platonicos
(Cf. Kolakowsky, 1985: 123).

Simone Weil descubre y experimenta un Dios que no es todopoderoso
(porque su poder consiste justamente en hacerse débil), sino que se rebaja'y
que, al tiempo que crea, disminuye, se descrea. Es interesante que tome el
ejemplo de la kenosis o rebajamiento de Cristo, que San Pablo presenta en su
Carta a los Filipenses (Flp 2, 6-11). La clave de esta concepcion esta en el amor
porque, como figura en la primera carta de san Juan, Dios es Amor (1 ]n 4, 8).
Para Simone Weil, ese amor se muestra en el proceso de crear y descrearse, y
en la kenosis de la Encarnacién, donde Dios presenta el modelo que propone
a sus criaturas: Jesucristo.

No obstante, esta cuestion va mas alla del ambito teolégico pues toma un
camino antropoldgico. La descreacion se bifurca en dos: una descreacion
por parte de Dios al crear el mundo, y una descreacién humana. Si la des-
creacion en su totalidad significa autoaniquilacion, la descreacién divina
representa una retirada o vaciamiento ante la creacion del mundo, y la des-
creacion humana, una anulacién del yo, que para ella es: “la inica posesion
que tenemos en el mundo”.4 Esta tiltima, precisamente, es la que estara rela-
cionada con la construccién del sujeto desde la negacién, o pudiera decirse,
la anulacién del sujeto.

II. LA DESCREACION DEL SUJETO

Esta segunda manifestacion de la descreacion se relaciona mas directamente
con el objeto fundamental de este texto: analizar cdmo, dentro del univer-

3 Mas sobre esto en Etica, Escolio de la proposicién XVII, del mismo autor. Otras refe-
rencias al tema de la no-intervencién divina se pueden encontrar en el libro de Alain:
Propos sur le bonheur (1928).

4 Mas adelante se cita el pasaje in extenso.
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so de Weil, se construye o se deconstruye el hombre para poderse acercar al
Bien Absoluto.

La descreacion se da en dos planos: el relacionado con el plano divino y el
relacionado con el plano terrenal. El primero ya se ha analizado; qued6 como
idea fundamental que Dios se vacia y se autoaniquila a la hora de crear el
mundo. El segundo abarca al hombre en el mundo y su objetivo final sera la
autoaniquilacion del yo. Pero antes de pasar a ese tema, es necesario abordar
la diferencia que existe, para Weil, entre ser y existencia.

En este caso, el ser es algo real. En cambio, la existencia humana es una
sombra de la realidad. El ser es real debido a que es la consecuencia de la
creacién y el amor. Dios crea y dota al hombre y a la Naturaleza de ser. Es en
potencia, posibilidad de acercamiento al Bien. Por otro lado, la existencia hu-
mana imposibilita este acercamiento debido a que en el existir es donde se
forja y desarrolla el yo. Este equivale a la persona, desemboca en lo corporal,
pero la personay la corporalidad son extranjeras al Bien. El mal de la persona
por otro lado estriba en tener perspectivas, lo cual equivale a que el yo se
constituya en el centro de lo que ve, es decir, en dotar de sentido a lo real a
través del egoismo, de las ambiciones, del capricho. Por eso, plantea que la
existencia es una sombra de la realidad, es un engano, una tergiversaciéon del
sentido primero. Cada hombre tiene una situacion imaginaria en el centro
del mundo, lo que igual podriamos llamar justificacién de los actos pasados o
los actos futuros pensados. Seguin dicha idea, éste falsea a través de la imagi-
nacion toda la jerarquia de valores y transmuta lo que se supone deberia ser
una verdadera conducta moral. La construccion y luego autonomia del yo, de
la persona, no proviene de la inteligencia, sino de la imaginacion. La inteli-
gencia es una funcién, no tiene punto de vista particular porque no tiene
perspectiva propia, mientras que la imaginacion si: constituye una reafirma-
cién del yo debido a que construye nuestra existencia bajo una perspectiva
totalmente subjetiva. Sobre el tema cito in extenso para mayor comprension:

La imaginacién trabaja continuamente tapando todas las fisuras por donde
puede pasar la gracia. Cualquier vacio (no aceptado) produce odio, acritud,
amargura, rencor. El mal que se desea a quien se odia, y que imaginamos,
restituye el equilibrio. Los milicianos del “Testamento espafiol” que se inven-
taban las victorias para soportar el hecho de morir, tipico ejemplo de imagi-
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nacién colmadora de vacio. Aunque no se haya de ganar nada con la victoria,
se soporta mejor morir por una causa que sea victoriosa antes que por una
causa que resulte derrota. Hacerlo por algo desprovisto completamente de
fuerza seria sobrehumano (discipulos de Cristo). El pensamiento de la muer-
te requiere un contrapeso y ese contrapeso, con la omisién de la gracia, no
puede ser mas que una mentira. La imaginacién colmadora de vacios es fun-
damentalmente mentirosa. Excluye la tercera dimension, porque tnicamente
los objetos reales son los que aparecen en tres dimensiones. Excluye las rela-
ciones multiples. (...) En cualquier situacién en que se detenga la imagina-
cién colmadora, existen vacios (pobres de espiritu). En cualquier situacion,
aunque en algunas (jal precio de qué rebajamiento!) la imaginacién puede
colmar el vacio. Asi es como las personas normales pueden ser prisioneras,
esclavas, prostituidas, o pasar por cualquier sufrimiento sin purificacién.
Continuamente suspendido en si mismo el trabajo de la imaginacién colma-
dora de vacios. Si se acepta cualquier vacio, ;qué envite de la fortuna puede
impedir que amemos el universo? Uno tiene la seguridad de que, ocurra lo
que ocurra, el universo esta lleno (Weil, 1994: 39).

Para poder abrir el camino a la gracia, para poder acercarnos al Bien Absolu-
to, sera necesario pasar por el mismo proceso de descreacion por el cual paséd
Dios en el momento de la creacion. Autoaniquilando la imaginacién hasta
llegar a la autoaniquilacion del yo es que se podra pensar en una verdadera
evolucién. En Spinoza, encontramos que las cosas son proyecciones (afectos)
de los atributos de Dios (cf. Etica I, Colorario de la proposicién XXV: 80). En
Weil, el yo del hombre es precisamente lo que intercepta sus proyecciones 'y
las enturbia. La autoaniquilacién del yo respondera entonces, a la elimina-
cién de lo tinico que realmente poseemos. Borrandolo, eliminamos la barrera
entre el Bien y mi ser. Esto no significa que el camino para llegar a Dios sea
la muerte, debido a la falsedad de la existencia. La vida es algo que nos otor-
g6 Dios y a la cual no se puede renunciar. Mas bien lo que trata de exponer
Weil es que la falsedad y egocentrismo que dominan nuestra existencia, son
el problema. Nos llevan por el camino de una vida inauténtica basada en de-
mostraciones y criterios de verosimilitud. De esta forma, frente al le moi est
haissable de Pascal (cf. Pascal, 1976: 181), donde el yo encierra una carga moral

y por eso se repudia y reprime, esté el yo weiliano que se destaca por su carac-

> Mas sobre esto en art.7 “La Moral et la doctrine” en (Pascal, 1976: 175-202).
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ter metafisico, debido a que no se aborrece, sino que desaparece. Se podria
pensar que finalmente, la seguridad de la existencia del yo y su conformacién
van a posibilitar un camino claro para acercarnos a Dios. Aunque el yo es la
barrera fundamental entre el creador y el hombre, a su vez es la guia mas in-
distinta que tenemos para acercarnos a él. La descreacion del sujeto termina
con el vaciamiento del yo.

Esta autonomia del yo esta relacionada también con la construcciéon del
cuerpo. Es el asidero donde se da la posibilidad de explayarlo. El odio, la en-
vidia, las proyecciones, la imaginacién se despliegan facticamente en la cor-
poralidad. Es por ello por lo que Weil afirma que el cuerpo es uno de los
grandes muros que interceptan la relacion pura entre el hombre y Dios. In-
fluida por el orfismo, Platén, los pitagéricos y Heraclito, piensa que el cuerpo
es la tumba para el alma. Frases como: “Nacemos castigados. Idea pitagérica.
No se trata de una falta original, sino que esta falta esta implicita” (Trad. nues-
tra, Weil, 1953: 90), plantean que el castigo viene siendo parte de la propia
vida. La sujecién a la carne y a la limitacién espacio temporal, obstruyen este
camino hacia lo divino. Diria: “Lo que nos hace retroceder ante los esfuerzos
que nos aproximarian al bien es la repugnancia de la carne ante el esfuerzo.
Es la repugnancia de la carne ante el bien” (Weil, 1994: 64).

La corporalidad, el yo y la limitacién espacio temporal, desplegados en
afecciones como la pasion, el poder, la envidia, el deseo, el odio, el ejercicio
indiscriminado de la fuerza, son las que van conformando la identidad del
sujeto. Existimos en tanto nos concebimos como sujetos existentes y capa-
ces de conocernos a través del yo. La concepcion cartesiana del je pense donc
je suis, representa para Weil, el reforzamiento de la diferencia y lejania entre
el hombre y el creador, que como ya se ha planteado, es sinénimo de Bien
Absoluto.

En esto consiste la descreacién humana, que imitando la descreacién di-
vina, también radica en vaciarse, mas en este caso serd un vaciamiento del yo.
El yo, como categoria ontologica significa algo que otro. Es el altimo reducto
de posesion humana. Por ende, si el hombre pretende la descreacién, tendra
que aniquilar el yo. “No poseemos nada en el mundo —pues el azar puede
quitarnos todo- sino el poder de decir “yo”. Es eso lo que hay que dar a Dios,
es decir, destruirlo. No hay absolutamente ningtin acto libre que nos sea per-
mitido sino la destruccion del yo” (Weil, 1994: 131).
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IIl. LA DESCREACION ES LA ELIMINACION DE LA CONCEPCION
DEL HOMBRE COMO SUJETO

Descartes concebia al sujeto como un ser basado en su racionalidad, respon-
sable de tomar decisiones basandose en sus expectativas y calculos raciona-
les. En Weil, la expectativa es parte de este proceso, donde la imaginacién
juega un papel crucial. La expectativa es también una reafirmacién del su-
jeto y frente a su reafirmacion (de la expectativa) esta la desaparicion de éste
(del sujeto). Esta segunda opcidn es la que sigue la autora. Ahora bien, ;como
aniquilar el yo? “Descreacién como acabamiento que trasciende la creacion;
hacerse nada en Dios, que otorga la plenitud del ser, de la que esta privada
mientras existe, a la criatura hecha nada”, escribe Simone Weil (Trad. nues-
tra, OC VI, 3, 170). El hombre debe responder a la renuncia hecha por Dios,
con su propia renuncia. Una vez descreado el yo por completo, la criatura se
reabsorbe y llega al objetivo final: el acercamiento verdadero al creador. Pero
la descreacion es un proceso. El primer paso es comprender la desgracia y
el sufrimiento como puros, es decir, como consecuencias del despojo divino
en la creacién y no como afecciones que se propician por situaciones de la
experiencia. En el caso del sufrimiento dice la autora: “No debo amar mi su-
frimiento porque sea ttil, sino porque es (...) No tratar de no sufrir ni de sufrir
menos, sino de no alterarse por el sufrimiento” (Weil, 1994: 70). A continua-
cién, lanza otra idea crucial para entender el problema:

Sufrimiento, ensefianza y transformacién. Es preciso, no que los iniciados
aprendan algo, sino que se opere en ellos una transformacién que les haga ap-
tos para recibir la ensefianza. “Pathos” significa a la vez “sufrimiento” (sobre
todo sufrimiento hasta la muerte) y “modificaciéon” (sobre todo transformacion
en un ser inmortal) (Weil, 1994: 71).

En el caso de la desgracia, dice Weil que “obliga a reconocer como real aque-
llo que no creemos posible” (Weil, 1994: 70). Ademas, plantea: “Desgracia: el
tiempo empuja al ser pensante hacia lo que éste no puede soportar y que
acabard, sin embargo, ocurriendo. ‘Aleja de mi este caliz’. Cada segundo que
transcurre empuja a alguien en el mundo hacia algo que no puede soportar”
(Weil: 1994, 70).
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Tanto el sufrimiento como la desgracia, en sus estados puros y no utilita-
rios, proporcionan al hombre una manera de entender la condena primige-
nia sin relacionarlo con la experiencia personal, sino en un sentido metafisico,
donde el hombre esta marcado desde el inicio. Seria interesante cuestionar
en Weil esta idea del sufrimiento y la desgracia, separados de la experiencia
humana personal. ;De qué manera se puede llegar a la concientizacion del
sufrimiento y la desgracia puras, separados de la experiencia, si no es desde la
misma experiencia en el mundo? Una salida podria ser, pensar que es posible
a partir de la experiencia utilitaria del hombre que “existe” (entendiendo por
existencia la idea de que es una sombra de lo real). Luego, que hay un segun-
do nivel de toma de conciencia, que posibilita esta abstraccién y que es este
segundo nivel el que Weil desarrolla, lo que no implica la negacién del pri-
mero.’ De cualquier manera, ambas formas en su estado puro serian parte de
un desarraigo de la concepcién de sujeto en tanto atado a sus expectativas. De
ahi que la renuncia al yo es la renuncia a la concepcion de sujeto que tene-
mos. No se puede hablar de un acercamiento al Bien Absoluto, si se sigue

pensando al sujeto construido, en su nucleo, desde la idea del yo.

A MODO DE CONCLUSION

Desde nuestra concepcién de la existencia, pensar en la autoaniquilacion
del yo resulta practicamente imposible. Si bien algunas tradiciones orienta-
les exacerban este desprenderse de la vida para alcanzar la trascendencia, lo
cierto es que la tradicién occidental se ha enfocado, precisamente, en cons-
truir al sujeto y dilucidar el yo. Es por ello por lo que nos cuesta comprender-
nos de otra manera. Incluso dentro de la tradicion cristiana hay una entrega
total a Dios, mas esa entrega se da siempre bajo los margenes del yoismo, o de
una construccion ya elaborada del sujeto. Mas, la alternativa que nos brinda
Weil tampoco debe quedar descartada. La opcién de un desprendimiento to-
tal puede ser una via para atenuar las carencias que invaden la contempora-
neidad. La posesion extrema del otro hasta objetivarlo y la carencia espiritual

® No se profundizari mas en este cuestionamiento debido a que el interés de este texto es
resaltar la deconstruccién del sujeto a partir de la descreacion.
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y no comprension del sentido de la vida, bajo esta perspectiva, pueden ser si
no eliminadas, amortiguadas. Un sefialamiento obligado a la hora de pensar
en la descreacidn es el hecho de verla desde la misma experiencia sensible y
en contacto con el mundo. No parece ser asi en el caso de Weil que, al parecer,
reniega de este paso. A la vez que tengo esa primera experiencia arraigada a
la gravedad, digase, marcada por la corporalidad, se puede entonces pensar
en otra manera de establecer contacto con las cosas y con nuestros semejan-
tes. Es entender al otro como parte de mi, en tanto ser humano, y establecer
una relacion de respeto. Si soy capaz de desprenderme de mi construccion
de sujeto moderno, marcado por una racionalidad extrema y una moralidad
creada y estructurada, podré entenderme como alguien que acepta las con-
diciones existenciales del aquel, sin prejuzgarlo. Finalmente, mas alla de la
connotacioén mistico-religiosa que marcan sus ideas, el objetivo fundamental
de Simone Weil es exacerbar la idea de respeto. Este constituye uno de los
puntos fundamentales a la hora de entender la reflexién de la filésofa fran-
cesa dentro del ambito antropolégico y ético. El vaciamiento del yo es un va-
ciamiento de las ideas preconcebidas que tenemos en cuanto a las normas y
conductas a seguir. Es vivir en un estado de decepcién que no debe ser enten-
dido de forma negativa. La descreacion es una manera de no esperar nada a
cambio porque de antemano, no hay nada que esperar. Hago hincapié en el
hecho de que no se debe entender como algo negativo, debido a que la no es-
pera anticipada de algo posibilita una experiencia pura del amor. Si logro en-
tender que el hombre, desde su origen, es un ser imperfecto, podré entender
su imperfeccién y no rechazarla. Ahora bien, esto no implica la aceptaciéon
sumisa de todo lo que acontezca. El hombre, incluso en su nivel més elevado
de autoaniquilacion y vaciamiento, debe aceptar completamente todo lo que
lo rodea, pero es capaz de decidir qué quiere y qué no quiere tener a su alre-
dedor. Es decir, debo aceptar que el otro cometa actos que van en contra de
mis principios, quizas, mas tengo la opcion de decidir si quiero que ese otro
sea parte de mi vida. Puedo incluso, contribuir al cambio de esa persona, si es
mi deseo o intencidén, mas siempre aceptar que ese otro es imperfecto y que
debo comprenderlo desde su imperfeccion. Lo mismo cabria pensar para si-
tuaciones politicas. La lucha contra un régimen politico se debe basar en la
necesidad de un cambio, mas no en la negacién de un sistema. Es por ello
por lo que las ideas de Weil, en torno a la descreacion, pueden ser (y como en
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efecto, han sido),” fuente de inspiracién para reflexiones actuales en torno a
la guerra y los estudios éticos. Lo mas importante en nuestro tiempo, mas que
resolver concreta e inmediatamente las situaciones que nos acosan, es tener
diversos caminos y opciones que nos posibiliten una reflexion mas abierta,
mas generadora de ideas y de posibles soluciones. Es facilitar la compren-
sién, la aceptacion y el cambio, desde todas las banderas y todas las fronteras.
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REVELACION Y ALTERIDAD EN FRANZ
ROSENZWEIG

ENRIQUE CORTAZAR VEGA/
RICARDO ANTONIO GIBU SHIMABUKURO

Franz Rosenzweig, nacido en Kassel la navidad de 1886 se perfila como uno
de los pensadores mas originales del siglo XX. Su originalidad, sin embargo,
no fue de la mano con el reconocimiento que obtuvo. Apenas leido en su
tiempo por algunos de sus compatriotas, su obra capital La estrella de la re-
dencidn, escrita entre 1917 y 1919 y publicada en 1921, pasé por un arco dificil en
su recepcién comenzando a ser tratada con rigurosidad fuera de los circulos
judios algtin tiempo después de la muerte del autor, en 1929. Entre aquellos
que entraron en didlogo directo con Rosenzweig encontramos figuras como:
Gersom Scholem, Martin Buber y el mismo Hermann Cohen, mientras que
su influjo se puede hacer notar en pensadores contemporaneos como Walter
Benjamin y Emmanuel Levinas.

Corria el afio de 1917 cuando Franz Rosenzweig se encontraba en el frente
de los balcanes en la primera guerra mundial. La experiencia de la muer-
te ajena, asi como el intercambio epistolar con su primo Eugen Rosenstock
(cf. Rosenstock/Rosenzweig, 1969) lo llev6 a plantearse seriamente la esci-
sion entre filosofia y teologia, asi como su posible reconciliacion (cf. Rosenz-
weig, 1989). De una fuerte formacién neokantiana por influjo de Herman
Cohen y una gran herencia idealista, tanto de Hegel como del viejo Sche-
lling, el joven Rosenzweig intenta volver a pensar la relacion entre politica,
religiéon y filosofia.

La filosofia de Hegel que culmina la historia en el Estado, tema al que
Rosenzweig le dedica su tesis doctoral (cf. Rosenzweig, 1920), se rompe ante la
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realidad vivida de la guerra. La experiencia en carne propia de la muerte de
sus compaferos en el frente macedonio lo lleva a cuestionar el optimismo
moderno que encontraba en la razén un garante del progreso de la historia.
;Qué fin podria justificar alguna vez tanta muerte y sufrimiento? La fe ilustra-
da en la razén se quebraba y como gusano que “buscaba esconderse de los
tiros al corazén en los repliegues de la tierra desnuda con todos los gritos que
contiene su garganta” (Rosenzweig, 2006: 44) se comenzaba a construir La
estrella de la redencion.

Sin embargo, antes de la escritura de la Estrella, Rosenzweig se encontra-
ba en un vaivén de ideas que sélo pudieron ser conciliadas a partir de sus in-
tercambios epistolares con sus primos Eugen Rosenstock y Hans Ehrenberg.
Como el mismo Levinas menciona en la introduccion a la obra Systéme et Ré-
vélation de Stéphane Mosés, la redaccion de la Estrella se llevo a cabo en s6lo
seis meses, a partir de la reestructuracion de una serie de cartas que Rosen-
zweig envid desde el frente de batalla (Moses, 1985: 9). En el presente texto
analizaremos el origen de su pensamiento, asi como la primera articulacion

conceptual que daria paso a la redaccion de la Estrella.

I. EL INFLUJO DE SCHELLING EN ROSENZWEIG

En mayo de 1914, durante sus investigaciones, Rosenzweig encuentra un ma-
nuscrito inédito, oculto en la biblioteca de Berlin, que atribuy6 a Schelling.
El encuentro azaroso con “el [texto] schellinguiano (das Schellingianum)”,
nombre con el que Rosenzweig se dirigia al manuscrito, result6 ser decisivo
en el itinerario intelectual de éste. En efecto, el impacto del schellinguia-
no en el filésofo de Kassel se puede apreciar en el trabajo dedicado para su
publicacion, hecho que se concretara tres anos después del hallazgo con el
titulo El mds antiguo programa de sistema del idealismo alemdn. En estos afios
Rosenzweig se aboca al estudio de Schelling, especialmente de aquella pro-
puesta que domind la altima parte de su vida vinculada a la fundamenta-
cién de una filosofia positiva que complementara a la filosofia “negativa”. Si
ésta era dominada por un proceder logico-formal que defendia una dialéc-
tica logica pura, aquélla estaba ligada a una filosofia de la existencia y de lo
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efectivo (Wirklichkeit)." Este nuevo impulso parece surgir en 1806 en Munich,
al contacto con Franz von Badeer, Jacob Boehme y con la tradicién teoséfica
alemana (Moses, 1985: 37).

El nuevo proyecto surgido al abandono de su Identitaetslehre, tiene en
1809 su primera produccién: Investigaciones filosdficas sobre la libertad humana
y los objetos con ella relacionada.” Texto que tiene por finalidad resolver el pro-
blema que Schelling considera el fundamental de la filosofia: la relaciéon en-
tre necesidad y libertad colocando, ademas, a partir de dicha problematica
las bases a desarrollar por Schelling el resto de su vida. Este nuevo pensa-
miento plantea tres etapas progresivas: La filosofia positiva inaugurada con
las Investigaciones (1809), la filosofia de la mitologia cuya necesidad es por pri-
mera vez aclarada en los tres borradores de Las edades del mundo? (1811/13/15) y
por tltimo la filosofia de la revelacién elaborada en las lecciones que dio en
Berlin* durante los tiltimos anos de su vida.

Es célebre la anécdota que cuenta que, durante su servicio en el frente de
los Balcanes en 1916, el tinico libro con el que contaba Rosenzweig era Las
edades del mundo,’ obra que marco su pensamiento y del cual llegé a expresar-
se con gran admiracion.® Lo cierto es que, si bien Las edades fue el tnico libro
poseido por Rosenzweig durante la guerra, no fue, en ninguna circunstancia,
el inico acercamiento que tuvo éste con el fildsofo de Berlin.”

«Bekanntlich bezeichnen diese beiden Begriffe einerseits deutlich idealistische Begri-
ffsphilosophie auf der Grundlage einer rein logischen Dialektik, andererseits eine Phi-
losophie der Existenz und der Wirklichkeit» (Moses, 1985: 37).

Schelling, 1989.

Schelling, 2002.

Schelling, 2007.

Sabemos que Rosenzweig tenia una copia de la version de 1913 la cual corresponde al
ultimo borrador escrito por Schelling en 1814 y que se encontraba publicado en una
version de bolsillo por Reclam-Ausgabe (cf. Rosenzweig, 1979: 410).

Rosenzweig se refiere a las Edades del mundo como un gran libro hasta el final que de
haberse concluido, nadie fuera del judaismo habria tenido interés por la Estrella (Cf.
Rosenzweig, 1979: 701).

Al menos tenemos mencién clara sobre Clara (entre 1809 y 1812), el empirismo filosé-
fico (1827) y las Investigaciones filoséficas sobre la libertad humana y los objetos con
ella relacionada (1809). Para el comentario sobre Clara, ver: Rosenzweig, 1979: 537 (carta
num. 507 a Rudolf Ehrenberg). Para el comentario sobre el Empirismo filosdfico, ver: Ro-
senzweig, 1979: 701 (carta nim. 655 a Hans Ehrenberg).

ViAW
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Las primeras nociones de Rosenzweig se nutren de las nociones llevadas
a cabo por Schelling, en la célula originaria podemos encontrar nociones
como el desborde de la existencia, un claro proceder que diferencia los ambi-
tos del conocimiento quidditativo y quodditativo y su respectiva delimitacion,
aquella al ambito de la pregunta por el “qué” y por tanto conceptual y esta al
ambito de que “el es”, es decir la existencia efectiva, en primer lugar el ambito
de la filosofia negativa y en segundo el de la positiva.

Sin embargo, la alusién mas clara —no por menos original- se encuentra
en la articulacion del concepto y la existencia del hombre como algo relativo
a algo previo a ambas y que es condicién de posibilidad de ambas.

II. LA CELULA ORIGINARIA DE LA ESTRELLA
DE LA REDENCION (URZELLE)

Durante el intercambio epistolar con su primo Erehnberg en 1917, Rosen-
zweig intenta por primera vez compaginar dos polos opuestos de su pensa-
miento, a saber: la idea de revelacion (die Offenbarung) tal y como le habia
sido transmitida por Rosenstock y su propio impulso hacia un pensamiento
sistémico heredado por el estudio de Hegel. La nocién principal que plan-
tea Rosenzweig durante el escrito es que la existencia particular desborda
la l6gica y por tanto una filosofia del absoluto no puede aprehenderla en un
concepto. Con ello en mente plantea la pregunta clave del texto: ; Es posible
pensar revelacién y sistema de forma conjunta manteniendo al mismo tiem-
po su separacion?

La pregunta que se plantea Rosenzweig es jacaso la homogeneizacién
dada por un concepto filoséfico no es el primer paso que pretende negar mi
existencia particular? Evidentemente al pensar algo como el hombre puedo
reconocerme en dicho concepto, y, sin embargo, también doy cuenta al mis-
mo tiempo de que ello es completamente ajeno a mi. ;No es el Yo de la filoso-
fia la negacion absoluta de mi existencia particular? ;No acaso todos pueden
decir yo? La salida la encuentra en la nocién de revelacién dada por su primo
Rosenstock: revelacion es orientacion.

Esta universalidad del concepto nos lleva a una conclusion casi obvia: lo
universal no puede relacionarse pues, en tanto tal, lo engloba todo. El yo del
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concepto filoséfico se presenta como una moneda de cambio, que precisa-
mente no puede intercambiarse. Rosenzweig tiene esto muy en claro pues si
buscamos una relacidn, definitivamente no es con la alteridad universal sino
con una alteridad especifica, con una existencia particular aqui y ahora. No
nos relacionamos con la taza, concepto que puede existir o no, sino con una
taza, y mas concretamente, con esta taza. Del mismo modo, no nos relaciona-
mos con otro yo que se erige frente a mi como una variable formal, sino con
alguien, con un amigo o mas concretamente, por ejemplo, con Franz.?
Siguiendo la linea de pensamiento de Schelling, se argumenta que no
hay ser sino devenir. Todo est4 en constante cambio y es precisamente ese
cambio, esa potencialidad imposible de actualizarse la que escapa a las garras
de lalégica y mas atn del concepto, siempre y cuando este tltimo pretenda

congelar el devenir a través de la universalidad.

[...] Yunavez que se harecogido todo en si misma (la razén filosofante) y que ha
proclamado su privilegiada existencia, es el hombre quien descubre de impro-
viso que, a pesar de haber sido filos6ficamente digerido ya hace mucho tiempo,
él todavia esta ahi. Y ciertamente, no como el hombre (como concepto), a quien
ya hace mucho tiempo que se lo ha tragado la ballena y ahora puede permitirse
pasar el tiempo cantando salmos en su vientre, sino como “yo, que soy polvo
y ceniza”. Yo, un sujeto privado normal y corriente, yo, nombre y apellido, yo,
polvo y ceniza, yo todavia estoy aqui (Rosenzweig, 1989: 23).

Se entiende entonces al ser humano de dos formas: el yo filoséfico, es decir,
el hombre como concepto y un yo particular, mi existencia. Para Rosenzweig
la filosofia que sélo ha tratado al hombre como un concepto no puede, por
tanto, dar razén de la vida particular de cada individuo ni de su relacion con
el mundo, le es imposible sumergirse en la existencia pre-teorética del su-
jeto con nombre y apellido, y en su historia. Ante la polaridad de estas dos

dimensiones constitutivas, la solucién no sera abolir alguna de ellas ni in-

8 Es casi imposible escuchar los pronombres yo y tii en una oracién sin remitirnos a
Martin Buber. Sabemos que en una carta Rosenzweig insiste a Buber que no sélo es
necesario el acercamiento de un yo y un td, sino la importancia del nombre propio
como garante del dialogo. Ver: Rosenzweig, 1979: 824 (carta nim. 812 a Martin Buber).
Sobre la misma tematica podemos ver la importancia que Emmannuel Levinas coloca
al nombre propio en el prefacio escrito a la obra de Stéphane Moses (cf. Moses, 1985: 18).
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troducir un tercer término que, como un Deus ex machina, supere la tension,
sino en mostrar la codependencia o, para hablar con Schelling, la relatividad
(Aufeinanderbezogenheit) del concepto y la existencia del hombre en un nuevo
modelo filoséfico que las vincule.

1. REVELACION COMO PUENTE ENTRE CONCEPTO
Y EXISTENCIA

Ahora si recordamos la pregunta principal del texto ses posible pensar reve-
lacién y sistema de forma conjunta manteniendo al mismo tiempo su separacion?,
la respuesta que da Rosenzweig es afirmativa, pero sdlo como un proceso. La
continuidad de ambas realidades se da a través del concepto de Revelacion,
que funciona como centro entre la realidad general del concepto filoséfico
y la realidad particular de la existencia humana. El “yo” del concepto es ne-
cesario, pues s6lo el concepto como algo universal, congelado eternamente
fuera del devenir natural erige una muralla que lo divide de la existencia
a lo que Schelling llamaria Selbstheit. Sin embargo, no podemos pasar por
alto que aquello que divide la muralla lo hace en ambas direcciones, a sa-
ber, nada puede entrar, pero nada puede salir. S6lo el hombre que ha sido
absorbido por esta soledad puede romper esta muralla al reconocerse como
algo mas alla del concepto. Sélo cuando se re-conoce como una existencia
libre que no se relaciona con el mundo en general, sino con una flor, que no
se relaciona con el otro, sino con un amigo, y que se reconoce no como héroe
tragico o filésofo, sino como un hombre, sdlo ahi aquel concepto es colocado
en la existencia.

Hablando de nuevo en términos de Schelling, para quien era necesaria la
expansion del mal a la universalidad (Duque, 1998: 316), pues s6lo asi el bien
podria triunfar después universalmente, Rosenzweig considera el ensimisma-
miento obrado por la filosofia como algo necesario para lograr una apertura,’

aquélla que s6lo puede surgir después de un verdadero cierre. Para el filosofo

9 Esinteresante hacer notar que la palabra revelacion en el aleman Offenbarung contiene
en si la particula Offen literalmente “abierto”. La revelaciéon que Rosenzweig tiene en
este momento en mente es la apertura a lo otro. La revelacién abre a la existencia.
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de Kassel aqui se halla el sentido completo de la revelacion y la alteridad.
Entendemos la revelacién como una ekplexis radical que se presenta como
una alteracién completa, dada de golpe en su totalidad y que re-orienta mi re-
lacién con una alteridad particular. El hombre que es autoconsciente de su
existencia libre, aquella que surge al final del desenvolvimiento de un siste-
ma filoséfico, rompe con la muralla por él mismo impuesta y se convierte en
un hombre de polvo y ceniza, que se levanta diciendo Yo y que se encuentra

abierto al otro.

[...] Ese hombre dice yo. Sélo en tanto en tanto que, y porque el hombre no es
una mera B, sino B = B también puede decir yo, y entre todas las B es la tini-
ca que puede decirlo: es verdad que de todas las demas B puede afirmarse per
analogiam que pueden decirlo, pero sdlo per analogiam justamente; no son cada
una un yo inmediatamente, sino un él-ella-ello, e incluso el propio hombre, en
tanto se le conciba como B (concepto filoséfico) es un mero él-ella-ello. Todas
las relaciones se dan sélo entre terceras personas; el sistema es el mundo en la
forma de la tercera persona, y no sdlo el sistema teérico, sino que, en tanto que
el hombre se hace objeto de si mismo, en tanto que él quiere hacer algo consigo
o de si, entra en la tercera persona, deja de ser yo (nombre y apellidos), se con-
vierte en “el hombre” (Rosenzweig, 1989: 29).

Podriamos preguntar si Rosenzweig propone un modelo existencialista del
hombre y de su relacion con el mundo. La respuesta es no. Si bien el princi-
pio es el mismo, el hombre solitario que sufre y que es consciente de su fini-
tud, el ser humano cuya existencia precede al pensamiento; lo que se intenta
mostrar es que esta nocion de existencia surge necesariamente del yo del
concepto filosoéfico, es decir, es un sintoma de la filosofia negativa. El proce-
der especulativo de la filosofia negativa procede contraponiendo conceptos
a diferencia de la filosofia positiva que parte de la revelacion efectiva, de la
interpelacion directa de un hombre efectivo al yo. Para Rosenzweig la exis-
tencia del ser humano nunca es dada por separado, sino que desde el inicio
es una co-existencia con Dios y el mundo en una serie de relaciones que su
yo conceptual no le permite ver (Rosenzweig, 1999: 27). Asi, podemos obser-
var que el pensamiento filosofico correctamente ejecutado es aquel que una
vez que delimita completamente el ambito formal de la vida no deja de lado

la existencia.
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sPretende Rosenzweig entonces destruir el yo de la filosofia y trasladarse
a un mundo Unicamente de relaciones? Evidentemente no. Parte de la natu-
raleza humana radica en su ambigiiedad y como hemos visto, Rosenzweig se
da cuenta de que precisamente la capacidad del ser humano de reconocerse
a si mismo es aquello que le diferencia de las demés realidades del mundo.
Lo que pretende es mostrar la necesidad de re-introducir esta existencia ori-
ginaria en la vida como la tinica capaz de tener una relacion directa con una
alteridad. El cierre del ser humano al sistema se presenta asi, como algo nece-
sario, como un movimiento de cierre que funciona como preludio ala apertu-
ra. La oposicion entre sistema y revelacién ha sido reconciliada.

IV. BREVE CONCEPCION REVELADA DELTIEMPO

Otro cambio significativo que surge con la nueva dimension co-existencial
producida por la revelacion se da en lanocién de temporalidad. Como hemos
mencionado en la introduccién la experiencia de la guerra lleva a critica la
vision ilustrada de la historia y la primera guerra mundial se nos presenta
como testimonio del final de un concepto de civilizacion basado en la creen-
cia de un logos capaz de instaurar en el mundo un orden racional, un mundo
que tiende a excluir de la memoria todos los fallos y que toma por necesario
para su constitucion la caida de pueblos enteros (Moses, 1985: 20). La imposibili-
dad de mantener la idea de progreso histdrico frente a la realidad irreductible
del sufrimiento humano abre la posibilidad, a través de la revelacion, de una
nueva concepcion del tiempo y mas especificamente del instante. Sin un fin,
sin una teleologia a la cual tender, se dota a cada instante de un caracter espe-
cifico tinico y abierto a una multiplicidad de futuros posibles, pasando de un
tiempo de la necesidad a uno de la posibilidad (cf. Moses, 1997: 22). El pasado
revelado se muestra como la interaccion con un tiempo simbélico propio de
la relacion con lo sagrado. Este tiempo propio de la existencia vive la tempo-
ralidad no como una linea indefiniblemente prolongada hacia el pasado y el
futuro, sino como un circulo. El tiempo sagrado repite a través del rito la mis-
ma historia, la misma escena, unay otra vez. Su funcién es abolir la distancia
que va del presente fugaz al pasado mitico, al tiempo de nuestros origenes,
en un movimiento que llamamos contraccién del tiempo, aquello que provoca
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la contemporaneidad del pasado, el presente y el futuro (cf. Moses, 1997: 75)°
una contraccién que nos permite mantener el pasado vivo junto con todo lo
que representa.

La revelacion coloca asi en un punto especifico donde pasado y futuro no
se presentan como infinitudes sino como partes constituyentes de una exis-
tencia. El futuro infinito cualitativo que se presentaba como un fin inalcanza-
ble, se presenta como un futuro absoluto que al mismo tiempo es el mayor
benefactor al regalarnos en cada momento la apertura a una infinidad de po-
sibilidades, el presente indiferenciado entre dos infinitos se transforma en el
presente absoluto de la accion donde a cada momento se juega la historia
misma, y el pasado, como una dimensién que parece lejana, deviene pasado
absoluto, es decir, espacio de interaccién con lo sagrado.
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