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Introducción. 

El problema de la guerra puede ser abordado desde una doble 

perspectiva: desde su fundamentación metafísica y en su diversidad 

ontológica. En el primer caso habría que destacar su existencia como 

un acontecimiento que se desprende de la voluntad de inmanencia. 

En el segundo habría que mostrar los haces de relaciones que dan 

cabida a sus configuraciones espaciotemporales. La intención de la 

presente investigación es la de introducirse en ambas esferas del 

problema bélico pero no como espacios separados, sino como 

circunstancias estrechamente ligadas entre sí, y que, por su tratamiento 

diferenciado, han dado lugar a la ilusión de la paz, haciéndonos pensar 

la experiencia bélica como un acontecimiento susceptible de ser no 

sólo gestionado por los hombres, sino incluso como un hecho 

erradicable. Nuestra intención es empezar a dilucidar un nuevo suelo 

conceptual y apuntar una serie de ideas que nos permitan un nuevo 

acercamiento al fenómeno bélico y sus formas geopolíticas 

contemporáneas. 

Mencionábamos desde el principio lo que llamamos carácter 

metafísico del acto bélico, entendiendo por ello las posibilidades 

que ofrece como vía de acceso a la inmanencia, como experiencia 

que, mediante el establecimiento de una continuidad hombre-entorno 

y a través de la transgresión de prohibiciones-limitaciones, rompe 

con la finitud del hombre. La metafísica entendida, pues, no como 

un acto de trascendencia del ser hacia el Ser, sino como negación de 

los seres, como evidencia de nuestras limitaciones, como acto que 

nos envuelve en una paradoja sin solución posible. Desde nuestra 



perspectiva, el hombre se envuelve de muerte en un intento por 

recuperar el mundo perdido, en su afán por eliminar sus limitaciones, 

por ser ella -la muerte- el momento más cercano al estado inmanente 

al que puede aspirar hombre alguno: «Estirpe miserable de un día, 

hijos del azar y de la fatiga, ¿por qué me fuerzas a decirte lo que para 

tí sería muy ventajoso no oir? Lo mejor de todo es totalmente 

inalcanzable para tí: no haber nacido, no ser nada. Y lo mejor en 

segundo lugar es para tí -morir pronto», En estos términos se expresa 

el sabio Sileno al requerimiento hecho por el rey Midas.(apud, F. 

Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, 3) La muerte es la negación 

de la finitud, de la temporalidad y espacialidad que nos evidencian 

en todo momento yen todo lugar nuestra existencia limitada; la muerte 

lleva dentro de sí el paradójico y angustiante binomio de la condición 

humana: una pretensión por terminar con su finitud sabiendo que su 

única respuesta cabal es su aniquilamiento. Por ello la violencia puede 

entenderse y vivirse como el momento más cercano y más alejado 

de la inmanencia, por ello también, se puede construir -con respecto 

a la inmanencia- como nuestra aproximación más acabada y nuestro 

distanciamiento más reprobable: la violencia se preseneta desde el 

nacimiento mismo del hombre, está presente en el momento más 

cercano a nuestro nacimiento y nos hace evidente nuestro alejamiento 

del mundo; la escición hombre-mundo no puede ser sino una ruptura 

violenta. El minuto cero, el nacimiento -la emergencia- del hombre 

es un acontecimiento cargado de violencia, y por ello, la condición 

humana se verá cobijada por su halo de manera irremediable, no 

necesariamente manifiesta, no necesariamente incontrolable, más 

siempre presente, al menos como potencia. No es que el ser humano, 

en su conjunto y en sus individualidades, se encuentre cargado en su 

interior por una potencia negativa, muy lejos de ello, la violencia le 
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es un problema de lo externo, de lo otro, del situarno en medio del 
ih• par 2pro. 

mundo, de un interior vado. Por lo mismo, el hombre ha buscado 
Mikir QIdtaId 

recuperar la violencia, ha querido hacerla propia, busca interiorizarla 

para establecer una continuidad interior-exterior posibilitando con 

ello, además, el mayor de los acercamientos posibles a la negación 

de la finitud del hombre, a la erradicación de su nacimiento por la 
elood •urking. 

apropiación del momentum, del instante de su gestación. Se trata de 
!Me Oidheld. 

acercarse al momento creador del hombre y, simultáneamente, al 

momento más próximo al estado de inmanencia: manejar la violencia, 

gestionarla, es una ambición humana por excelencia, es, muy 
iba yeet aro 2. 

probablemente, la mayor aproximación posible al momentum, es el 

perihelio de su trayectoria hacia aquello que lo separa del resto de 

las cosas. Por ello la violencia pertenece, desde sus inicios, al campo 

de lo divino, como se muestra en la Nada yen el Antiguo Testamento. 

La trayectoria de la guerra y la paz (en su conceptualización) se 

dibuja, proponemos, en el forcejeo por hacer de este campo divino 

un espacio de acción de los hombres, en el esfuerzo por la 

apropiación-manejo de la violencia. 

Y es este el marco donde se ubican las diversas configuraciones 

ontológicas que adquiere el hecho bélico. Configuraciones múltiples 

y variadas que escriben de forma particular su aproximación al 

momentum, su desplazamiento hacia la violencia primaria que separó 

a los hombres del resto de las cosas, a la violencia originaria que 

creó al hombre. Por ello es fundamental estudiar el fenómeno bélico 

a la vez en su consideración metafísica y en su acontecer ontológico. 

De no hacerlo así caemos en las limitaciones de la polemología, la 

cual ve en la guerra un fenómeno derivado de la exterioridad de los 

individuos (de su relación con el entorno) olvidando que la 
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exterioridad de la violencia es una exterioridad a la condición humana 

y no a los individuos que la componen en su relación con otros 

individuos. Se puede caer también en un psicologismo que reduce la 

violencia a consideraciones de la interioridad misma de los individuos. 

Y es a partir de este tratamiento diferenciado -distanciado- de las 

características metafísicas y ontológicas del hecho bélico que 

encontramos el desplazamiento de las sentencias sobre la guerra hasta 

llegar a la concepción de la paz. Heráclito (c. 50(1 a. de n.e.) planteó 

que «la guerra es la madre de todo, la reina de todo» (Hráclito fr. 

B53 Ref. IX 9, 4), y aún que «conviene saber que la guerra es común 

(a todas las cosas) y que la justicia es discordia y que todas las cosas 

sobreviven por la discordia y la necesidad», (Heráclito fr. 80, 

Orígenes, c. Celsum. IV 42). Frases que la tradición ha considerado 

como una metáfora del cambio en el mundo, de la lucha de contrarios, 

pero ¿no será que la lucha de contrarios es una metáfora de la guerra? 

Diecisiete siglos más tarde, Dame Alighieri, en la Monarchia, 

escribirá: «la paz universal es la mejor de las cosas que son ordenadas 

a los fines de nuestra beatitud». Y más aún, C11 el Projet pour rendre 

la paix perpetuelle en Europe de 1713 el abad de Saint Pierre 

redactará lo que a su juicio son los medios por los cuales se puede 

establecer una paz perpetua entre todos los Estados cristianos. Es en 

este texto donde, a nuestro juicio, se erigen los planteamientos que 

nos permiten pensar en un control de la violencia por medio del 

intercambio comercial y el compromiso escrito de la no agresión, lo 

cual significa el establecimiento de la geopolítica, de las relaciones 

de fuerza entre los Estados, tal y como las entendemos en la 

actualidad. Cabe entonces preguntarse ¿qué ha dado lugar a este 

desplazamiento del hecho bélico? ¿cuáles han sido sus 

manifestaciones ontológicas? ¿cómo se ejerce la violencia en el 
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escenario de la paz? Establecer, no respuestas absolutas, sino nuevas 

líneas de investigación que apunten a responder estos 

cuestionamientos, es un objetivo de nuestro ensayo. Se trata de 

establecer, como se menciona en el subtítulo, nuevos elementos para 

la posterior realización de una genealogía de la geopolítica. 

Con esta intención, hemos estructurado en tres partes. En la primera 

de éstas, titulada Ens et nihil tequanimitas sunt (o inmanecia, 

violencia y mundo) se intenta establecer qué entendemos por 

metafísica del hecho bélico y en qué medida está presente en el 

hombre, cuáles son sus relaciones con la violencia primaria de su 

nacimiento, cuáles son sus vínculos con la inmanencia y en qué medida 

su ejercicio, su apropiación, es una respuesta a la voluntad de 

inmanencia. En Pax vobis (o la invención de la paz en el movimiento 

de la guerra) se busca dar cuenta de la inversión del principio belicoso 

hasta constituirse en una voluntad de paz. Esto siempre dentro del 

marco de su fundamentación metafísica, es decir, señalando los 

distintos momentos y rupturas, estados coyunturales y 

discontinuidades, que atienden a la búsqueda de un camino que 

termine con la finitud del hombre. Finalmente, dentro deSi vis pacem, 

para bellum (o nuevas interrogantes sobre la guerra y la paz), 

trataremos de establecer, a partir de nuestra relectura del hecho bélico 

y la gestación de la paz, nuevas líneas a desarrollar para una 

aproximación de corte nuevo (donde se olvide la polemología y el 

psicologismo) al problema de la guerra, la paz y la geopolítica. 

Empecemos entonces a reconstruir este camino con un nuevo andar. 
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Ens et nihil Lequanimitas sunt (o inmanencia, violencia y mundo). 

El pensamiento de los hombres crea otro modo de ser, otro. 

Fragmento griego anónimo. (PMG, 995; 146) 

Nuestra existencia ha sido determinada tradicionalmente desde una 

perspectiva óntica: el ser es. El ser se muestra desde un principio 

como garante de sí mismo. La afirmación lleva en su seno no sólo la 

posibilidad del ser, sino su confirmación más absoluta. Ser, si hemos 

de seguir a los gramáticos, es aquí un substantivo verbal, pero es 

también el verbo expresado en su forma abstracta, en infinitivo es 

decir, sin caer en las deformaciones que implica la flexión verbal (la 

conjugación),(1) sin mostrar su agotamiento o limitaciones, sin 

manifestaciones que lo determinen, sin indicar número ni persona, 

género o tiempo. Es la palabra alejada de su posibilidad enclítica, 

distanciada de su propia diversidad, es la expresión manifiesta de lo 

Uno al mostrarse como autorreferencia única, al no exigirse más que 

a sí mismo. Es, los mismos gramáticos nos dicen: tercera persona 

singular del presente del indicativo, donde el modo (el indicativo) da 

al verbo una significación absoluta. La frase «el ser es», constituye 

un repliege del Royo; sobre sí mismo: enfrentamos a un modo 

indicativo que deja sin cuestionamientos el infinitivo de sí mismo. 

Pero no es necesario que el verbo ser se evidencie en su repetición 

para comprender el peso específico otorgado por la tradición. Cuando 

se afirma el ser de una cosa distinta del Ser en general se está 



apoyando la existencia del Ser, la autenticidad del ser del Ser y su 

papel de garante y fundamento de la totalidad. Asi, por ejemplo, en 

la lógica del Ser, el hombre es un hombre, antes que nada porque es. 

Para la lógica del ovto; toda existencia manifiesta su propio ser, a la 

vez que patentiza al Ser en general. Con ello, el mundo de la lógica 

completa su círculo: en el caso de la afirmación de los entes 

particulares, su logicidad encuentra suelo firme en el Ser, por ello es, 

de esta manera existe; por su lado, el Ser, él mismo, se muestra como 

autorreferencia absoluta. En el universo existencial del Xoyog, el Ser 

es la unidad astronómica lógica. 

Hemos dicho que el hombre es hombre antes que nada porque es. 

Hemos manifestado de esta manera la reiteración que hace el Ser 

sobre sí mismo. Pero la frase también nos dice que el hombre es 

hombre antes que nada porque es, enfatizando con ello una prioridad 

del Ser frente a la Nada. Antes que nada nos hace evidente una 

prioridad a la vez óptica y crónica, pues el ovtos, el T0 ov, es lo 

omni prcesentis, lo todo-presente lo evidente que se despliega frente 

a uno sin vacilaciones, lo que ocurre junto con nosotros en un mismo 

sitio a la vez que se constituye como la posibilidad misma para hablar 

de la Nada: ésta se da a partir del Ser, y sólo si hay una previa 

consciencia del Ser, pues la Nada se presenta como no-Ser, como 

una negación del ovtm al cual tiene que recurrir para poder negarlo. 

La Nada no se presenta en sí ni por sí, sino a partir del Ser: el ovrog, 

desde esta perspectiva, le es a la vez necesario y previo. Además, el 

ovtog no posibilita su negación más que como una práctica interna 

del >knyog cuyo sentido es truncado en su mismo ejercicio y donde, 

por lo tanto, la lógica se muestra omnipresente e insuficiente a la 

vez. Tan omnipresente es la lógica (lógica que pertence al Ser) algunos 
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autores han considerado el origen de la interrogación en la negación 

del Ser; se interroga según esto, a partir de la posibilidad de ser o de 

no-ser de algo.(2) Abordar el problema del Ser y de la Nada, y el de 

sus relaciones con el ser y la nada del hombre implica, entonces, el 

reconocimiento de la preeminencia del Ser o el abandono de la lógica. 

Y nosotros hemos decidido renunciar a una indagación aislada del 

Ser y, con ello, hemos abandonado el camino unidireccional 

establecido por la lógica. Surge entonces la pregunta ¿qué ejercicio, 

distinto de la lógica, debemos poner en marcha para tratar al Ser 

conjuntamente con la Nada'? 

Para dar respuesta a esto es necesario recordar que el preguntar 

filosófico originario es una indagación nrept.tpuoeui5, una pregunta 

acerca de la cloots, una indagación sobre la fuerza natural creadora 

que comprende al ente en total. De ahí que los primeros filósofos, 

los jónicos, sean conocidos como físicos: «OcOols be npuitog 

napabebotat 	rrepi,cluaews toroptav tot g EU.rictt v E KOE v at, » 

(«Tales fue, según la tradición, el primero en revelar a los griegos la 

indagación de la tinicti.M. (3) Indagación que implica un preguntar 

por el ente en su totalidad, por su constitución, su figura, sus rasgos. 

Hay que captar, pues, a la cluotg en su sentido originario, como fuerza 

dominante que brota y permanece, como el producirse que hace salir 

lo oculto.(4) Sin embargo, la búsqueda del ejercicio físico no 

constituye un acto trascendente, sino de un desplazamiento del ser 

hacia el Ser, de una profundización, radicalización, reiteración del 

ente, es un ejercicio donde no hay trascendencia alguna. Ésta ha 

sido la cinemática del origen de la filosofía como vimos al referirnos 

a los físicos jonios; buscar la cluota se piensa sobre el suelo óntico. 

Es también el motor de la reflexión parmenídea: <«vbernrr riv oub 
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cotas, enEL VUV ECLTLV 01101.1 3TCtV, EV, OUVEXE9. Uva yap yavvav 

6trlaeat. carrou; nrl nothv aulq0Ev; oub etc µr1 Eov-rog maco) 

laaeat a nube voety. OU yap (parov nube VOVITOV EOTLV unos 

out( LOTE. TL 6 ctv IALV Kat apeos 0)paEv vcrrepov 1  Irpoa0Ev, Tou 

1.1116Evog aplapevov, 0.3v; ouruig r1 zralurav nek.e.vca xpcuiv 

ecrriv ouxt.» [«Ni nunca fue ni será, puesto que es ahora, todo 

entero, uno, continuo. Pues ¿qué nacimiento podrías encontrarle? 

¿cómo y de dónde se acreció? No te permitiré que digas ni pienses 

de 'lo no ente', porque no es decible ni pensable lo que no es. Pues, 

¿qué necesidad le habría impulsado a nacer después más bien que 

antes, si procediera de la nada? Por tanto, es necesario que sea 

completamente o no sea en absoluto»].(5) Sólo existe el Ser (ecrrt.v), 

el cual es posible afirmar y pensar, la Nada no existe, e incluso su 

inexistencia está determinada por el Ser: la Nada no-es (out( Ecrrtv). 

«XVI TO kEyEtv TE VOEIV T EOV eltliEvat. EOTL yap ELVat, 1.110EV 

OUK Eartv» («Lo que puede decirse y pensarse debe ser, pues es ser, 

pero la nada no es»[.(6) La Nada, en tanto no-Ser, no es pensable 

(voEtv), no es decible (koyetv), vemos desde ya como la Nada no 

pertenece al universo del koyog, la lógica pertenece al Ser, el koyog 

es incapaz de aprehender o pensar la Nada. Heráclito resulata del 

todo diá-fano: «ytvollevwv yap navuov xara Tov koyov» [«todas 

las cosas acontecen según el koyo;»](7). Dentro del pensamiento 

griego antiguo, Logos y Ser se pertencen, se implican mutuamente, 

Y si la 4n.)(mg se ha constituido como el espacio a partir del cual se 

ha desarrrollado el preguntar se debe a que es, ciertamente, un 

acontecimiento cargado de cinética, y por ello la indagación de la 

naturaleza, de lo evidente y de lo oculto, se realiza en el movimiento, 

pero este movimiento busca su principio motor en sí mismo, en el 
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campo de lo físico que pretende abarcarlo todo en cuanto existencia; 

así Platón-Sócrates: «To be Veubog touvavttov tq +opa. na1.tv 

yap ctu 1.otbopoupevov !WEL tú LOX011EVOV Kat TO 

avarcatottevov nauxatetv, antlicaarat be tot5 KaOeuboum. 

T0 tliet be npooyevoltevov enocpuntet tnv pouknoLv tou 

ovoparos. Tú be ov Kat mota opoXoyet tu.) carlea, lo puta 

anokapov. tov yap cnipatvet, Kat T0 OUK OV au, con tiveg Kat 

ovoitatouatv auto, ovic tov' » («Pero lo falso es lo contrario de la 

movilidad, pues nuevamente, a su vez, se encuentra vejado lo detenido 

y lo que forzosamente está en reposo; es representado por medio de 

los que duermen, pero la qiet añadida encubre el significado de la 

palabra. El "ser" y la "esencia" concuerdan con lo "verdadero" 

quitando la ',cota, pues significan "caminando"; el no-ser, a su vez 

como algunos también lo llaman, "no caminando"»](8) La posibilidad 

del ser de reiterarse a sí mismo se da en el movimiento, lo cual queda 

constatado en la proximidad onomática entre ov [ser] y tov 

(caminando], así también, ouK ov (no-ser] y oux un' [no caminando). 

El movimiento sigue el camino del ser hacia el Ser. El acto 

trascendente continúa sin gestarse pues el movimiento es del dominio 

de la 001.5. 

Contrariamente a lo comúnmente pensado, Gorgias tampoco se opone 

al fundamento óntico cuando plantea que nada existe, y por tanto, no 

trasciende la problemática de la Ouots y su juego emito ov y el ›wyog. 

¿Qué nos dice el sofista de Leontinos? «ev yap test entypotOopevox 

Tlept roo µrl ovan TI nem, cluclecog tpta KCXTCLTO el% Kapalata 

Katameualet, ev pev Kat notcov ott oubev ecrttv [...] ott µEy 

ouv OU6EV EOLLV, ent7N.oyttetat TOV tpoltov TOUTOV. EL yap sor' 

<TI>, 11TOL TÚ OV EOTLV n  Tú IAT) OV, Kat TO OV KYR Kat TO OV. 
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OUTE be to ov EOTIV, 03; Itapaatrieret, OUtE to 1111 OV, COg 

napalweriortat, OUTETO ov Kat <ro> µ>1 ov wr, Km -Turco &bala. 

oulc apa ecrn IL» [Así, en su tratadoAcerca del no ser o acerca de la 

naturaleza, dispone en orden tres cosas capitales: una y primera, que 

nada existe (...) Así pues, que nada existe, lo considera de esta manera: 

en realidad, si algo existe, ciertamente es o el ente o el no ente o es 

tanto el ente como el no ente. Ni existe el ente como lo demostrará, ni 

el no ente como lo sugerirá, ni el ente y el no ente como también lo 

enseñará, por tanto, no existe algo] (9) El substrato áulico del argumento 

gorgiano es pues, evidente, la cosas son (-ro ov) o no son (ro 	ov), 

su correspondencia óntica con la disertación parmenídea es 

transparente, la Nada es, aquí también, una condición posibilitada por 

la negación del Ser, la Nada no se encuentra emancipada dentro del 

pensamiento griego. Y no puede considerarse su autonomía, no puede 

pensarse el anonadamiento por sí mismo, porque aun existiendo dentro 

del pensamiento de Gorgias un dislocamiento del loyog con respecto 

a la wats, nunca se piensa en la posibilidad de trascender esta última 

sino en nuestra incapacidad para aprehender en su totalidad: «OUK 

apa evbeircvmat, ta iroXIta TON wroicettrevow o Xoyog, coonep 

()U& WEIN/U .(11v 	brabrikot (»my» [Por tanto, la palabra 

no muestra la gran parte de las substancias, corno tampoco ésas 

manifiestan la wats de unas y otras] (10) El evidente deseo por romper 

con el principio lógico que ha dado preeminencia al ente se desarrolla, 

sin embargo, bajo el orden del Xoyog, al hecer de la wats el substrato 

fundamental, y al desarrollar una argumentación basada en el Ser (la 

Nada como no-Ser) que retoma los principios de la lógica, 

particularmente el esquema de la no-contradicción que da lugar a las 

afirmaciones de la argumentación: notg yap evavuots ta Evavtta 

crulpeprwev, EVaVUOV be EOtt, TOA OVTt to µrl  ov» [porque a los 
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contrarios corresponde lo contrario, y es contrario al ser el no ser] 11); 

el planteamiento górgico sobre la inexistencia de un criterio de verdad 

es entendido como la imposibilidad de acceso a la cluatg, pero no 

implica una voluntad de trascender con respecto a ésta, el mismo título 

de su ensayo muestra la correspondencia entre el no-ser de Gorgias y 

la cbuois: rlept.tou in (nao; r1 irEpt.Ouaeon, el no ser (i.tri ()mg) y 

la Oixng mantienen, también aquí, una relación óntica. 

De la misma manera, el saber aristotélico ha construido una concepción 

de la Oen Ka que debe sus cortes metafísicos a un hecho bibliotecario 

(12) y no a un indagar que busque la trascendencia del Ser para su 

estudio compartido con la Nada. Por ello el esfuerzo de Aristóteles no 

lo encontramos en la constitución de un impulso que trastoque Ta 

Ouatica, sino en la permanente búsqueda de una npoom 44.ocro4ta, 

de la filosofía primera preocupada por el ser en tanto que ser, inquieta 

por TO uy ti ov,(1 3) y por lo mismo siempre referida a la tluats al 

compartir el suelo de la 8FuTepcx .11ocroc¡nct, de la filosofía segunda. 

No hay aquí, como se ve, voluntad de trascendencia del ente, sino un 

abrupto movimiento del Ser sobre sí mismo desde la perspectiva de la 

cuota. Es importante reconocer ahora que nuestra contemporánea 

identificación entre 49uotg y naturaleza debe su posibilidad a la versión 

latina del vocablo griego: natura. De ahí la construcción del concepto 

de natura en Robert Grosseteste expuesto en la Sununa in VIII Libros 

Physicorum: Definido natura est isla. Natura es principitim motos et 

quietis cías in quo est primo et per se, et non sectundum accidens [La 

definición de natura es ésta: la natura es el principio del movimiento 

y del reposo de aquello en lo cual reside primeramente y por sí y no 

por accidente](1 4) donde se pretende recuperar la (1)uctum de 

Aristoteles y, por tanto, se busca establecer un hilo conductor entre 
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00.5 y natura que, sin embargo, plantea desde ya un reacomodo del 

concepto, una nueva configuración semántica. Nuestra limitación 

fenoménica de la clucag a uno de sus atributos (al aspecto, a lo físico 

como lo visible, como lo percibido) tiene su origen en un movimiento 

que se entiende a sí mismo como trascendente pero que resulta 

inacabado y que ubica en el fondo de los seres al Ser; se trata de un 

movimiento que profundiza sobre sí mismo y que, por lo tanto, no da 

cabida a una respuesta que trascienda al Ser. 

Tampoco el dominio religioso (al menos en su configuraciones cristiano-

medievales), trasciende al Ser, por lo que, aunque parezca paradójico, 

el cristianismo no es un hecho metafísico, por el contrario es una 

reafinnación ontológica, es la preeminencia de la entidad del inundo, 

del ser como omnipresencia, su reiteración de la cosa nos hace ir del 

ser al Ser; la Nada es un momento del movimiento que va del Ser al 

ser, nunca un principio en sí misma. La expresión escolástica creado 

ex ni/tilo, nos indica que la creación proviene de la Nada, con lo cual, 

aparentemente, la preeminencia óntica ha sido invertida. Pero otro 

principio elaborado durante el medioevo nos dice: ex nihil° nihil fit, 

esto es, que de la nada, nada se hace. Falta entre estos dos un tercer 

elemento que nos permita dar sentido a estos dos dogmas a la vez: 

para que de la Nada surja la Creación sin que se contradiga la 

imposibilidad de la Nada para generar más que Nada es necesaria la 

intervención del Ser que hace posible que las demás cosas sean: «Porque 

si el mundo y el movimiento tuvieron un origen en el tiempo, es obvio 

que tal inicio supone necesariamente una causa que haya producido 

como algo nuevo el mundo y el movimiento; porque donde una cosa 

empieza a existir como algo nuevo, supone su origen a partir de un 

innovador; puesto que nada puede proceder de la potencia al acto por 
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sí mismo, ni del no ser al ser».(15) Así, de la Nada puede surgir el ser, 

más no el Ser, de la Nada surge el ser creado: ex nihilo fit ens creatum, 

nunca el Ser supremo, jamas el summun ens.EI ens creatum o ens ab 

alio, tiene en su base a la Nada, pero la Nada y el ser creado tienen, 

ambos, un suelo común en el ens a se, en el ser por sí, en el Ser, en 

Dios. Desde la patrística, todos los seres deben su ser a Dios.(16) La 

inversión óñtica realizada por el cristianismo es un distanciamiento 

del ser que nos hace estar inmersos en el Ser; es, por así decirlo, el 

alejamiento más aproximado hacia el Ser. El más allá de la metafísica 

cristiana es una región determinada en y por el Ser. Por ello, cuando 

Tomás de Aquino afirma que «Ha de conocerse que algo puede ser 

aunque no sea, y asímismo que algo es. Lo que puede ser se dice que 

está en potencia; lo que ya es, que está en acto»(17) nos enfrentamos, 

ciertamente, a un estatuto diferente de la Nada, la cual se convierte en 

un contraconcepto de ser y ya no en su negación, pero se trata de un 

contraconcepto del ens creatum y no del ens a se, nunca del summuni 

ens, el cual, por el contrario, es posibilidad de ser tanto del ens creatum 

como de nihil, se reafirma con ello una subordinación de la Nada 

frente al Ser el cual constituye el garante último de su potentia. La 

religión cristiana, así entendida, no es metafísica, es una de las más 

profundas y radicales ontologías, es una ontología que ha divinizado 

al infinitivo del verbo, del Verbo, al Ser. El Verbo es el ser en un juego 

permanente ser-Ser, por ello la presencia de Dios en la tierra está 

marcada por el Verbo, como nos lo atestigua Tomás de Aquino, quien 

siguiendo lasSagradas Escrituras, nos dice en la Suma contra gentiles: 

«Y el Verbo se hizo carne y habitó entre nosotros».(18) 

Es obvio que existen importantes y radicales diferencias en las 

construcciones hasta aquí descritas, pero éstas deben su diversidad 
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a sus configuraciones ónticas, a las formas particulares para hacer 

discurrir el Xoyog, a los caminos que hacen surgir de ro ov para 

configurarlo de nueva cuenta y, a partir de él, para destacar el no-

Ser, para afirmar su particular forma de entender la Nada en la 

4ivoL5 griega o como contraconcepto del ens creatum del hecho 

óntico religioso. De Tales a Aristóteles, de Gorgias a Platón, de los 

físicos al cristianismo, el Ser es el punto de partida. Si se ha podido 

decir que el pensamiento griego es de manera fundamental «una 

filosofía desde el ser», mientras que el pensamiento cristiano (de 

San Agustín a Hegel) es «una filosofía desde la Nada», y si se ha 

afirmado que la Nada fue menos importante en el pensamiento 

griego que en el cristiano,(19) es justamente porque estas 

afirmaciones parten de una base óntica de la Nada, donde la Nada 

nunca se da más que por intermediación del Ser, pues la afirmación 

del Ser con base en el ser y el pensamiento de la Nada a partir del 

Ser no hacen sino constatar al Ser mismo. 

Así, si la ouatg, aún en su posibilidad de hacer surgir lo que se 

encuentra oculto no logra su trascendencia, hay un existir oculto al 

que se debe pretender acceder incluso sin la presencia motora de 

aquella (de la Suotg). Hemos observado como este ir más allá de 

los distintos dominios de la cluot5 implica la puesta en marcha de 

un ejercicio trans-óntico, trans-físico, en fin, nos lleva a Tac µEta 

ta Oucitica, al problema meta-físico (20) como indagación 

sincrónica sobre el Ser y la Nada; la pregunta fundamental de la 

metafísica no puede tener como base la preeminencia del Ser sobre 

la Nada,(21) por el contrario, debe basarse en su tequanimitas, en 

la igualdad de ánimo de ambos, y por lo tanto, en un ejercicio que 

traspasa la lógica. 
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Sin embargo, el establecer nuestra necesidad a-lógica para plantear 
Coldwiter ennyon. 

la pregunta monocrónica sobre el Ser y la Nada, y el darse cuenta 
TivigunP4, cfrorn 

del carácter ontológicamente limitado del origen filosófico e incluso 

de la metafísica cristiana, no determina del todo una distinta 

configuración de la metafísica y, menos aún, nos muestra algo de su 

posibilidad misma: queda aún sin resolverse, pues, el porqué de la 

posibilidad de un planteamiento a la vez 'Milico y transóntico de to 

ov, a la vez físico y metafísico de ta Oucmca. El paso del ex nihilo 

fit ens creatum cristiano al ex nihilo omne ens qua ens fit 

heidcggeriano nos resulta entonces insatisfactorio, por lo que 

recurrimos a anteponerles el ens et nihilo mqunimitas sunt lel ente y 

la nada tiene igualdad de ánimo] que nos ayuda a experimentar nuestro 

mundo a la vez óntico y nihílico. La Nada no la podemos localizar 

en el dominio del Ser y por tanto no forma parte de la filigrana del 

koyog, la Nada no puede definirse como afirmación o negación del 

Ser: así como la Nada no es captada por el simple ejercicio de la 

negación del Ser, tampoco puede asumirse en una existencia otorgada 

por un desviarse del verbo divinizado, por la tercera persona singular 

del presente del indicativo. «La Nada es», se dice, pero estamos tan 

lejos de la Nada cuando afirmamos que ésta es pensable a partir del 

no-Ser, es decir que la Nada es el no-Ser, como cuando consideramos 

que la Nada no es e incluso cuando sostenemos que la Nada es. La 

común forma de asumir al Ser y la Nada bajo la lógica del ovtog nos 

ha llevado a una situación impertinente: al sentenciar «nada es» 

podemos entender que no hay Ser, que hay no-Ser o bien que la 

Nada tiene el atributo de ser. Se muestra entonces cómo nos hemos 

desplazado únicamente en el horizonte del Ser, definir la Nada a 

partir del ente es absolutamente lógico, su impertinencia es, 

igualmente, completa. La Nada no «es», simplemente existe. La Nada, 
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al igual que el Ser, ex-siste, se muestra en un movimiento al colocarse, 

al establecerse. La Nada y el Ser ex-sisten en tanto su elevarse, su 

movimiento, proviene (ex) del establecerse (sisto). Cuando decimos 

«nada muestra nuestra finitud más que el ser», paree decirse que la 

existencia, .como acontecer acotado por el Ser, como positividad 

determinada única y exclusivamente por el ovcoa, evidencia nuestro 

carácter limitado al circunscribirnos a un ser particular que nunca se 

realiza como Ser: nuestra existencia como entes particulares marca 

nuestra finitud (nada muestra más nuestra finitud que el ser, esto es, 

que el hecho de existir ópticamente). Pero también decirnos «nada 

muestra más nuestra finitud que el ser», es decir, que nuestro corte 

nihílico (nuestra existencia anonadada) nos remite con mayor ímpetu 

al carácter finito del ser humano. El universo del 1.oyo5 tiene también 

sus agujeros negros, espacios que se le escapan: la Nada. 

Por ello abandonamos al Ser como referente único a partir del cual 

desarrollamos nuestra disertación, y con ello renunciamos también a 

la posibilidad única del sentido, del movimiento. No es fortuito que 

Gorgias, en su exposición lógica sobre el Ser y el no-Ser, haya dicho 

«navtekom; be "muy ro aval TI %t'a Kat pn aval.» [Y es del 

todo absurdo -sin lugar (atornw)- que algo exista y al mismo tiempo 

no exista](22) El lugar (Torro;) de la Nada no tiene lugar, la Nada es 

asumida como aroma, la Nada es entendida como absurda. Pero 

no es que la Nada sea absurda (atópica), el absurdo es resultado de 

nuestra existencia como un constante ir y venir del Ser a la Nada, de 

la Nada al Ser. La trascendencia, por tanto, no puede lograrse por el 

solo ejercicio del movimiento, pues el movimiento busca aprehender 

el mundo mediante la localización. Si, siguiendo el disertar lógico 

hemos arribado a pensar que sólo el Ser tiene lugar, es porque la 

20 



nadedad de nuestra existencia ha querido ser borrada por la afirmación 

única y solitaria del Ser, y por lo tanto, sólo se retorna a este verbo 

(ser) como fundamento de la existencia. Por ello es común encontrar 

que en el habla cotidiana identificamos como sinónimos al Ser y a la 

existencia: nuestra existencia ha sido pensada a partir de la destrucción 

de su base nihílica. En pocas palabras, afirmar al Ser y a la Nada es 

afirmar su existencia, no podemos determinar la positividad de la 

Nada diciendo que es, así corno no podemos negar al Ser diciendo 

que es nada. El Ser existe es decir, el ser es; la Nada existe, esto es, 

Nada, ya lo ha dicho Heidegger, vadea. El Ser existe por sí mismo, 

la Nada no necesita más que de sí para existir. El hombre no es sólo 

ser humano, el hombre se afirma tambien en la nada humana. 

La trascendencia implica entonces rebasar el movimiento cinético: 

este movimiento es un acceso al Ser, es el camino del koyog de un 

lugar a otro (recordemos la frase antes citada de Platón: «lo falso es 

el contrario de la movilidad»), pero al entender la Nada como lugar 

alguno, para captar la Nada en su carácter atópico, el movimiento 

deja su espacio a la estática. La trascendencia implica un movimiento 
Oervish O. 

estático, al staticulus,(23) un movimiento que no se desplaza de su 
vano.?liti 

sitio: confrontar al Ser y a la Nada de golpe, asumir nuestro mundo 

como una experiencia a la vez óntica y nihílica, exige un juego a la 

vez cinético y estático: el medio que debemos retomar para acceder 

al Ser y la Nada en su requaniniitas es, entonces, el juego lógica-

absurdo, el terreno de Sísifo. 

Como sabemos, Sísifo fue condenado por los Jueces de los Muertos a 

rodar una gran roca hasta la cima de una montaña, la cual, sin embargo, 

caía nuevamente por su propio peso cada vez que la meta parecía 
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alcanzada.(24) Su tarea es un «trabajo inútil, sin esperanza» (25) un 

consumir del tiempo que no se agota en la eternidad, en ella se nos 

muestra cómo las acciones nunca pueden resultar en una enmancipación 

de los mortales, su tarea eterna no hace sino evidenciar nuestro absurdo. 

Y es un absurdo pues muestra el juego de nuestra onticidad nihílica, 

de nuestra nihilidad óntica, nuestroser y nada humanos en el silencio 

y el grito del mundo. El castigo es impuesto a Sísifo al osar burlarse de 

lo divino, al revelar secretos de Zeus, pero particularmente por intentar 

sortear a Hades, esto es, por pretender escapar de la muerte: al ser 

condenado a los infiernos, Sísifo mandó a su esposa, la Pléyade Mérope, 

que no lo enterrara, por lo que, al arribar al Hades reclamó a Perséfone 

la necesidad de sus funerales para tener derecho a estar en el infierno. 

«Permíteme volver al mundo superior para que arregle mi entierro y 

vengue el descuido cometido conmigo. Mi presencia aquí es sumamente 

irregular. Volveré dentro de tres días».(26) Sísifo intenta así escapar 

de su destino, de la muerte, por lo que su castigo será el absurdo, será 

la eternidad del hacer inútil que no hace sino intensificar su Ser y su 

Nada, mantiene su vida ¿para qué? para Nada, cree negar la Nada 

mediante la eternidad de su Ser, pero muy pronto encontrará que existir 

no implica, según hemos visto, la ausencia de la Nada, no implica la 

ausencia de nada, el Ser por sí sólo resulta fútil, el Ser y la Nada se 

experimentan simultáneamente. La eternidad es paradójica y frustrante, 

es absurda y angustiante. La eternidad es un absurdo, es angustia 

permanente, la eternidad huele a muerte inacabada: «Epri ta cotKota 

nap Satµovwv ttOUTTEUEILEV eavorrata *pum,  yvovra TO nap 

Irobog, uta; E tliev atoas. Mi, 	tpla, ptov aeavarov orreu6E, 

tav 5 Elinpatecov avTkEt palavav.» [«Conviene que los mortales 

no se excedan nunca al pedir algo a los dioses. No hay que olvidar la 

propia naturaleza y nuestra condición. ¡Oh alma mía: no aspires a la 
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vida inmortal y agota todos los medios que la prolongan en este 

mundo!»1(27) La eternidad no puede ser totalidad del Ser en cuanto 

presencia única, sino recordatorio permanente de nuestra experiencia 

bifurcada, del constante ir y venir del Ser a la Nada, de la Nada al Ser. 

Alejarse de nuestra constitución bipartita no implica la afirmación de 

uno de los aspectos de nuestra experiencia (sea el Ser, sea la Nada), 

sino la negación del Ser y la Nada, esto es, implica la muerte, que es 

también afirmación sincrónica de nuestro existir óntico y nihílico. Como 

bien indica el sabio Sileno al rey Midas: «Estirpe miserable de un día, 

hijos del azar y de la fatiga, ¿por qué me fuerzas a decirte lo que para 

tí sería muy ventajoso no oir? Lo mejor de todo es totalmente 

inalcanzable para tí: no haber nacido, no ser, ser nada. Y lo mejor en 

segundo lugar para tí - morir pronto»;(28) «no haber nacido, ser nada» 

nicht gebore zu sein, nichts zu sein. La negación de lo óntico (no 

haber nacido como nicht gebore zu sein) y la afirmativa de lo nihílico 

(ser-nada como nichts zu sein) corre el riesgo de confundirse aquí en 

el movimiento reiterativo del ente debido a esta traducción tradicional 

del aforismo nietzscheano. El carácter dativo de zu nos indica que la 

traducción de nicht gebroe zu sein puede ser «no nacer en el ser», o 

bien, «no nacer para el ser», «no nacer al ser», «no nacer par el ser» 

e incluso «no nacer del ser». Asimismo, nichts zu sein, encuentra una 

traducción más acabada en: «no (resultar) en ser». Nuestro problema, 

el de nuestra existencia es el construirnos a, para, por, en, el Ser, 

nuestra experiencia ha sido pensada como del Ser, por lo que ha 

resultado incompleta. Y para acabar con la angustia de nuestro estado 

incompleto es necesario morir pronto, bald zu sterben, encontrarse 

pronto en la muerte. La muerte es entonces el momento que afirma al 

Ser y a la Nada de golpe. Si el tiempo es afirmación de la vida y, por 

tanto, afirmación de nuestro ser desgarrado, el desgarre terminará con 
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la negación del tiempo: pronto. La muerte es entonces el momento 

más cercano a la afirmación del Ser y la Nada tomados de manera 

conjunta, al recuperar, para sí, el momento de la escisión del mundo. 

La consciencia, que ha sido siempre consciencia desgarrada (29) al 

ser consciencia de una existencia inaceptable (in-aceptable pues sólo 

ha admitido al Ser y no a la Nada), tiene sus raíces en la pérdida de 

inmanencia, en la separación del hombre con respecto al mundo, en la 

invención delyo y del resto de lascosas, en el momento que el hombre 

se afirma en el Ser y niega a la Nada mediente su subordinación a un 

estado óntico del mundo. 

Ahora bien, no hay que entender esta voluntad de afirmación del 

estado óntico del mundo como un acontecimiento falso o equivocado 

(recuérdese que hemos decidido abandonar el esquema de la lógica 

como posibilidad única de acceso sincrónico al Ser y a la Nada); la 

afirmación óntica del mundo es tan sólo un camino que busca crear 

condiciones para soportar la ex-sistencia. De ahí los dioses, de ahí 

Dios, de ahí el Ser como sustento del existir, de ahí las ciencias. Por 

ello ha sido posible remitir la Nada al Ser, la inversión de la sentencia 

silénica(30) ha hecho del vivir un acontecer del Ser, ha dado lugar a 

la omnipresencia del estado óntico. Es este el espacio donde se dibujan 

las ontologías del existir humano, es decir, las configuraciones 

particulares que han adquirido las acciones humanas en su 

intempestivo, aunque incompleto, movimiento de profundización a 

partir del Ser, el quehacer humano como reiterada búsqueda del 

ovulo e incesante negación de la Nada. Movimiento limitado pues 

la Nada, aun cuando no sea mas que nada, ya lo hemos visto, existe. 

Si el hombre se ha constituido como un ser en el mundo, esto no 

evitará la manifestación de la Nada en su existencia: angustia, 
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frustración y finitud son las marcas visibles de este juego Ser-Nada 

donde la Nada pesa más que el Ser. Así, la afirmación Mica «e) 

hombre es un ser en el mundo», a partir de la cual se ha construido la 

existencia humana, implica, al menos, dos distintas formas de 

asociación entre el Ser y la Nada que muestran la voluntad de 

afirmación del primero (el Ser) y de negación de la segunda (la Nada). 

Al sostener que el hombre es un ser-en-el-mundo la Nada es alejada 

hasta considerársele un no-lugar, un absurdo: ser y mundo se plasman 

en la intención óntica de la unidad (lo Uno es el Ser). Por su parte, 

decir que el hombre es un ser en-el-mundo, nos sirve para destacar 

los límites de la afirmación (int )ca que, aún cuando considera la 

existencia del hombre como atributo del Ser, destaca al hombre y al 

mundo como elementos separados, escindidos; hombre y mundo ya 

no son una unidad cabal; buscados y reiterados en su onticidad, la 

afirmación resulta inacabada por lo que no puede trascender para 

constituir la ansiada Unidad: pese a sí misma, la afirmación óntica 

nos muestra incesantemente nuestra finitud y nos hace percibir la 

existencia de la eterna compañera del Ser: el ser serparado del mundo 

nos enfrenta a la Nada. 

Recuperar el mundo implica, reafirmamos entonces, un movimiento 
Undorture, 

sincrónico que recupere al Ser y a la Nada, significa recuperar el 
Tm mi:, 

momentum de la escisión hombre-mundo que es, sin duda, el momento 

más cercano al estado de inmanencia, a la continuidad vida interior-

mundo del afuera, es el momento que nos permite negar la invención 

geométrica que nos aleja las cosas del mundo desde el momento 

mismo de crearlas. El momentum es el punto más próximo entre la 

consciencia y la inmanencia, entre la existencia y la inmanencia, entre 

el Ser-Nada y el no-Ser-no-Nada. El reto de la existencia es dar 
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continuidad a seres discontinuos,(31) diluir nuestro ser bifurcado para 

acercarnos a la inmanencia, lo cual puede intentarse por infinidad de 

vías: por el erotismo, que diluye en un acto único a dos seres distintos; 

por la fiesta, que conjuga el ánimo de destrucción y el deseo de 

conservación; por el poder, que subordina la pluralidad del existir al 

deseo de lo singular;(32) por la música, que establece un continuo 

con el entorno espacial y regula el tiempo por el ejercicio del ritmo, 

la melodía, la armonía, hasta fundirse en el ánimo según nos lo 

atestigua el mito órfico.(33) 

Pero ninguna de estas acciones humanas, que efectivamente nos 

introducen al juego de recuperación de la inmanencia, ninguna de 

estas participaciones, decíamos, es tan radical como el ejercicio de 

la violencia: en tanto la separación del hombre con respecto al mundo 

es un hecho violento, la violencia se convierte, a la vez, en la práctica 

más cercana y más alejada de la inmanencia, es ella lo doloroso de 

nuestro nacimiento, es ella también el momento más aproximado 

(cronológica y anímicamente hablando) al estado inmanente; es 

además, en caso de llevarse a sus últimas consecuencias, la realización 

de la sentencia de Sileno, el «morir pronto» y, con ello, el acceso 

total a la inmanencia perdida desde el principio de los tiempos. De 

hecho, todos aquellos elementos que hemos mencionado como parte 

de las diversas posibilidades de acceso a la inmanencia, no 

representan otra cosa sino diferentes formas de apropiación del Ser 

y la Nada, esto es, constituyen medios particulares de acceso a la 

violencia primaria, al momento de la escisión hombre-mundo: la 

energía desbordante de la fiesta, las diversas articulaciones del poder, 

las características envolventes de la música, incluso la fusión erótica, 

hunden sus positividades en este esfuerzo por la reapropiación del 
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mundo mediante el ejercicio de la violencia. Por esta aproximación a 

nuestra existencia bifurcada, por la posibilidad de retomar no sólo al 

Ser, sino también a la Nada. la violencia nos parece aterradora, su 

ejercicio nos acerca a la inmanencia mediante la aprehensión 

sincrónica del Ser y la Nada. Y esta aproximación es tan eficaz que 

lleva dentro de sí la posibilidad más pura de la afirmación árnica y 

nihílica, la violencia implica la posibilidad de negar nuestra existencia, 

tanto en su onticidad como en su carácter ni hílico. La violencia, la 

acción más pura, la potencia de nuestro existir, nos enfrenta a la 

posibilidad de nuestra negación más radical, la violencia nos sitúa, 

como ningún otro acto, de cara a la inmanencia de manera tal que 

nos la muestra en plenitud: la inmanencia más pura implica la 

inexistencia. 

Y si esto lo experimentamos así, se debe a que la violencia es un 

acontecer exterior-interior al hombre: la violencia no le pertenece al 

hombre, éste nunca la puede poseer de manera cabal, la violencia se 

encuentra trunca en su existencia; la violencia manifiesta la finitud 

del hombre, las limitaciones propias a su ser y su nada, así como al 

ser y nada que le son exteriores; nada más ilusorio que considerar la 

violencia como perteneciente al hombre, a su interioridad, por el 

contrario, debido a la imposibilidad de su plenitud dentro del hombre 

es que se desea su apropiación, es que se posibilita su ejercicio. Si la 

violencia ya perteneciera a la intimidad del hombre no habría 

necesidad alguna de exteriorización. Si hemos dicho que la violencia 

es un acontecimiento íntimo de la condición humana no es porque le 

pertenezca, sino porque dicha condición depende de ella. No hay 

experiencia a la vez más exógena y endógena con respecto al ser y 

nada humanos que el momentum, no hay posibilidad más firme para 
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establecer un continuo interior-exterior, es decir, para acceder a la 

inmanencia, que el acontecimiento encargado de dotar de 

particularidad al existir humano; por la violencia está determinada 

su finitud, por la violencia puede escapar hacia lo infinito, hacia lo 

inmanente. La posibilidad de trascenderse a sí mismo implica, 

entonces, la apropiación de la violencia; recuperar la inmanencia, no 

puede prescindir de recuperar el momento que ha separado al hombre 

del mundo, implica necesariamente participar de la violencia. Hacer 

del momentum una experiencia propia significa retomar la violencia 

en su plenitud mediante el establecimiento de un continuo entre el 

hombre (condición finita, violencia interior limitada) y el mundo (ser 

y nada ilimitados, violencia ilimitada), 

La violencia es, entonces, un acontecimiento simultáneamente negativo 

y positivo, es el espacio donde se hunden las positividades de las 

actividades humanas en la constante búsqueda de su negación. De ahí 

que los intentos por manejar la violencia a través del ejercicio de su 

eliminación hayan resultado del todo infructuosos. La violencia no es un 

acontecer que debamos negar, pues su abolición es una posibilidad que 

se nos escapa, la violencia es un acontecer al cual hay que dotar de 

mecanismos claros y expeditos de realización. La violencia hay que 

gestionarla, jamás negarla. Así, diversas sociedades han construido 

configuraciones particulares de la violencia, configuraciones como las 

ya mencionadas (fiesta, erotismo, música, poder) donde la inmanencia 

se busca en una reafirmación de la vida, pero ninguna de ellas resulta tan 

radical como la guerra donde la presencia de existencia-inexistencia 

hace más próximo al estado inmanente, recordemos con Hornero que la 

lucha nunca es un simple sustantivo, es siempre calificada, es en todo 

momento violenta («Kparepri volitvn», «Epts Kpatepn»).(34) 
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La guerra, como forma radical de la violencia tiene, a diferencia de 

otros medios de gestión de la violencia, la particularidad de enfrentar 

a todos los individuos que participan en ella con la muerte, es decir, 

con la finalidad de la finitud del hombre, la guerra se constituye así 

en una posibilidad radical de la búsqueda por la recuperación de la 

inmanencia. La guerra hace presente a la muerte en la vida, hace 

jugar al Ser con nuestra idea óntica de la Nada hasta hacer presente 

de menera efectiva y de un solo golpe al Ser y a la Nada, es dcicr, 

nuestra consciencia en plenitud que nos hace considerar la 

inexistencia. Por esto S. Freud ha podido afirmar: «[...] esta actitud 

hacia nuestra muerte tiene un fuerte efecto sobre nuestra vida. La 

vida se empobrece, pierde interés, cuando la máxima apuesta en el 

juego de la vida, que es la vida misma, no puede arriesgarse».(35) 

Freud cae de esta manera en el juego óntico en que el ser humano ha 

caído siempre: la nada se piensa como ausencia de Ser, como ausencia 

de existencia (óntica), como ausencia de vida (óntica, también). Pero 

ciertamente, al enfrentarnos con la muerte entendidad como negación 

del Ser-existencia-vida, la nada, ónticamente pensada en principio, 

se muestra en sí misma, en el anonadamiento, en la nadedad. La 

guerra ha sido el lugar de expresión por excelencia de una Nada 

existente por fuera del Ser; no es casual que la guerra se haya 

constituido como el espacio socialmente aceptado para realizar la 

ruptura de la prohibición fundamental de la existencia óntica (no 

matarás); en la guerra no sólo es lícito matar, es necesario hacerlo. 

Por ello Hornero dice de la violencia bélica: ling ►cu6tave(prl» 

[«(.„) la lucha, que otorga la gloria»](36), la guerra es la gloria por 

acto de la muerte, al perpetuar al guerrero en la memoria de los 

otros, pero sobre todo al in-mortalizarlo, al acercarlo a lo divino, a lo 
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inmanente, El guerrero se vuelve in-mortal, a—Oavccrog, por el 

ejercicio de la muerte, por obra de Ocoicnog; el guerrero niega su 

condición de humano en el eavataw, en el desear morir. Epítetos y 

expresiones formulares de la Ilíada nos confirman este acceder a la 

inmanencia por la muerte, por la muerte en batalla: el hecho de que 

Aquiles tenga una vida corta (una «muerte pronta» para recuperar la 

sentencia de Sileno), implica que sea semejante e, incluso, igual a 

los dioses («OeoEtKEX Axt>5.keu», «Oeotg enturcek Axi) keu»), 

Aquiles es «de la casta de Zeus» («hin; Axtkl.eug») por ser belicoso 

(hati)pcov) y encontrarse próximo a la muerte, es decir, por ser un 

mortal -0avaci púa- que tiene frente a sí la negación del morir, 

Aquiles se mueve con prontitud hacia a—Oavaroci. La misma Ilíada 

nos muestra al guerrero como el mortal igual a los dioes («tooGeog 

Owg», donde (pon -(ixin Ourrog o- es traducible a la vez por hombre, 

mortal y guerrcro)(37), la batalla, como acción humana más próxima 

a la muerte, es la posibilidad más preclara de la in-mortalidad, con la 

muerte se supera nuestra finitud, con la muerte eliminamos nuestro 

ser y nada moribundos, con la muerte accedemos a la inmortalidad. 

Orenga light! Ola Walkure. 

Y aun cuando la muerte no se haga presente como ausencia de uno 
Apcscasl e:,> now 

(como a—Oavouroo), nada resulta más inmanente que el ejercicio 

desencadenado de la violencia, sobre todo si va acompañado de 
13ig•<luke Co, thIn le Engle.trunt 7, we've got it si.lottod. 

atmósfera musical. El ejercicio pleno de la violencia que ha significado 

la guerra aunado a «la violencia estremecedora del sonido, la corriente 
klig•duko 60•Engle•trust, we're sil hended 2.7-0, *neme &Mack fonnatIon. 

unitaria de la melodía, y el mundo completamente incomparable de 

la armonía»,(38) no constituye una mera posibilidad teórica, ha sido 
Thal's e rogar big•dukes. O.K. wn•se siolng lo get hot. Hure wo go. 

una realidad presente en el mundo bélico que incluso los manuales 

bélicos han establecido mediante la designación del lugar que deben 
NcYo enmIng !GIN out ot the rising sun and nbout ene indo out 	ínit " 114:'  

ocupar las bandas musicales en la formación de los batallones. La 
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voluntad de negación de la finitud del hombre se hace evidente en el 

ejercicio bélico, por eso recupera para sí al acto religioso (mediante 
Muslo? 

las invocaciones guerreras), a la danza y la música (que forman parte 
Yeah, use "finar. Scares the hall out of the *topes. My boye leve lt, 

de las actividades anteriores al combate y del combate mismo), al 

erotismo (en el ultraje y la prostitución que acompañan el esfuerzo 
Hayl they gonce play muele, 

militar). Si bien es cierto que fiesta, música, sacrificio y erotismo no 

tienen otra función que apropiarse de la violencia desde una 
How come al! you guye alt en your helmete? 

perspectiva preventiva, así como la economía y la política hacen lo 

mismo pero privilegiando el aspecto curativo,(39) la guerra las 
tio we don't get our bella blown of.., 

envuelve a todas al combinar lo curativo y lo preventivo, la violencia 

como garante preventivo de futuras violencias y la violencia como 

medio de represalia curativa sobre violencias anteriormente ejercidas. 

Una de las prácticas ejemplificantes en este sentido es el belicismo 

mexica, donde la guerra y sus muertes, esto es, la inexistencia, tienen 

como función garantizar la existencia: matar hace perdurar a nahui 

oihn, al ciclo de la existencia en el cual se encuentran inmersas las 

sociedades mesoamericanas de la época. Y la muerte se presenta 

doblemente en el movimiento militar mexica: una primera en el 

ejercicio propio de la batalla, una segunda en los sacrificios de los 

prisioneros de guerra. 

La guerra no es un ejercicio que expulsa la violencia interior hacia el 

exterior, es la posibilidad máxima, como violencia desencadenada, 

de establecer un continuo adentro-afuera al profundizar en nuestro 

interior por su manifestación intempestiva en el exterior. Erradicar la 

guerra en particular, y la violencia en general, constituye entonces 

un esfuerzo que nos distancia de una primaria forma de acceso a la 

inmenencia por lo que consideramos pertinente preguntar ¿qué se 

encuentra en la base de esta voluntad de eliminación del ejercicio 
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bélico y de la violencia? La respuesta podemos esbozarla desde ahora: 

eliminar la violencia y la guerra -construir la paz- tiene sus raíces en 
Crises. 

nuestro arraigamiento a la estructura óntica del existir y, curiosamente, 
M,ku Oldtietc: 

a una peculiar construcción de la inmanencia, a una particular forma 

de construir la voluntad de muerte. 
Crises, crises 

You cunti get away. 
Hasta aquí hemos realizado, a nuestro parecer, un análisis metafísico 

en el sentido de trascendencia con respecto a la clucts, al koyog, al 
Criti1111. 0110191 

Ser, estudiemos ahora detenidamente los desplazamientos ónticos. 
You con't get away 

1. Cfr. M. Heidegger, Introducción a la metafísica, p. 67. 
Crines, crises 

2. Cfr. J.P. Sartre. El ser y la nada, pp. 39.42, 59, 
tocad you from soy Withr lo otop tare crises 

3. Simplicio, Física, p. 23, 29 Dicls. Apud. G.S. Kirk et.al. Los filósofos presocrdeicos. p. 
But you can't get away 

134. 

4. Cfr. M. Heidegger, Op cit. 
The waterier l0 tne tower 

5. Fr. 8, 7-11. Simplicio, in Phys. 78, 5; 145, 5. Apud. G.S. Kirk, cl.al. Op.  cit. p. 359. 
Waiting hour by tuno 

6. Fr, 6, 1-2. Simplicio, in Phys. 86; 27.28; 117, 4.13. Apud. G.S. Kirk, et al. Op, cit. p. 356. 

7. Fr. 1, Sexto, adv. madi. VII 132, Apud. G.S. Kirk, et.al, Op. cit. p. 273. 

8. Platón, Cratilo, 4211)-421e. 

9, Sexi. 	mruh. VII 65.66. 

10, !bid. 86. 

11. /bici. 80 

12. Tradicionalmente se considera que Andrónico de Rodas clasificó los libros de Aristóteles 

hoy conocidos como Metafísica después de la Física, por lo que se les denominó ro Arta 

ta *muro. Aún cuando algunos autores, como Hans Rciner, consideran que Andrónico 

siguió a Eudemo al denominar metafísica a la filosofía primera por considerarla posterior 

en estudio y conocimiento a la lisien, recuperando con ello el auténtico pensar aristotélico, 

debemos observar que no hay trascendencia alguna con respecto a la 4routn. Cfr. José 

Ferrater Mora, Diccionario de Filos* de bolsillo, tomo 2, pp. 516.517. 
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13, Aristóteles, Metafísica, 0,1, 10003 a 20. 

14. Roben Grosseteme, Summa in VIII Libros Physicorum, libri secundi. 

15. Tomás de Aquino, Sanano Contra Gentiles, 1, XIII. 

16. San Agustín, De lib. arbit., 3, 15, 42. Apud. F. Copleston, Historia de la filosofía, tomo 

2, p. 82. 

17. Tomás de Aquino, De principibus mirarte ad fratrem silrestrum, 1. 

18. Jo., 1, 14, Apud. Tomas de Aquino, Sumo contra gentiles. IV, XXVII. 

19. Cfr. José Ferrater Mora, Op. rit., tomo 2, p. 539. 

20. Cfr. M. Heidegger, Op. rit. pp. 22-25. M. Heidegger, ¿Qué es metafisica? 

21. Pregunta fundamental de la metafísica. Toma de distancia con respecto a Heidegger. 

22. Sexi. adv. madi. VII, 67. 

23. Cfr. Platito, Persae. 

24. Aidodoro, Biblioteca mitológica, 1, 9, 3. 

25. A. Camus, Le mythe de Sisyphe. p. 163. 

26. R. Graves, Los mitos griegos, tomo 1, p. 268. 

27. l'Indino, Pftka tercera, 106-110. 

28. Apud. F. Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, 3. 

29. Cfr. G. Bataille, El problema del Estado, p. 4. 

30. Cfr. F. Nietzsche, Op. cit. 3. 

31. Cfr. G. )3ataille, El erotismo, pp. 24-40. 

32. Cfr. G. Bataille, Teoría de la religión. 

33. Mito de Oder,. Cfr. Manuel Valls, La música en el abrazo de cros, pp. 15-22. 

34. Illada, IV, 462; XX, 48; XXI, 207. 

35, S. Freud, De guerra y muerte. Temas de actualidad, p. 291. 

36. Nada, VII, 113. 

37. Aquiles semejante o igual a los dioses (Ororult) s AltlIsto,OF01;Entrurek3 AltUrv): 

II. 1, 131; XIX, 155; XXII, 279; XXIII, 80; XXIV, 486. Aquiles, de la casta de Zeus-el 

divino Aquiles (nto; Alt1J.t.): 11. I, 292; V, 788; VI, 414, 423; IX, 199, 209, 667; XI, 

599; XV, 68, XVII, 402; XVIII, 181, 228, 305, 343; XIX, 279, 297, 364, 384; XX, 160, 
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177, 386, 413, 445; XXI, 67; XXII, 364; XXIV, 596. El belicoso Aquiles («A41.kru5 

hotupptov»): II. II, 875; XI, 791, 839; XVII, 654; XVIII, 30. Guerrero como igual a los 

dioses (..too0co54Kopg: lL IX, 211. 

38. F. Nietzsche, Op. cit. 2. 

39. Cfr. R. Ginird, La tiolenee el le serré, p. 27, 34.41. 
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Pax vobis (o la invención de la paz en el movimiento de la guerra) 

Ni el combate ni la amistad aceptan excusas. 

Neo (PMG, 344; 38) 

Ser y Nada son fundamentos de nuestra existencia. Obras tan 

próximas a nosotros como la /liada nos muestran importantes 

testimonios en este sentido. Hemos referido en el capítulo anterior 

los motivos para que la lucha sea entendida corno un espacio que 

otorga gloria a los combatientes al posibilitar de forma radical el fin 

de la finitud del hombre, al hacer presente el término de su agonía 

existencial en un ser y nada finitos, constituyendo a la guerra como 

un paso radical en la negación de la condición humana. Lo mismo 

hemos hecho con respecto a Aquiles, quien resulta sumamente 

ejemplificante en este sentido: el Pélida adquiere su carácter divino 

de su proximidad a la muerte y, por tanto, de su cercanía con respecto 

a lo no-limitado: si es invulnerable se debe a que Tetis, su madre, lo 

sumerge en una fuente del Hades, esto es, del reino de los muertos, 

cerrándose con ello el círculo de la muerte-no-muerte, hecho que se 

demuestra cuando analizamos los epítetos de Aquiles. En el texto se 

nos dice que el descendiente de Peleo y Tetis es simultáneamente el 

de los pies ligeros, nobag colon AxtUeu;(1) y el divino de pies 

protectores, rroloapKTig Sto; AxtlIcu5.(2) La tradición ha 

interpretado que en el primero de los casos se hace uso de una 

metáfora que refiere a la habilidad del semidios y que, en general, 
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ambas son expresiones formulares que sólo se adecuan a los criterios 

del hexámetro homérico, al ritmo que debe cumplir para que la labor 

de notrIcag se realice en su plenitud como canto. Ciertamente, en 

estas fórmulas se busca respetar las reglas discursivas que dan sentido 

al cantar poético, pero lo expresado tiene una correspondencia que 

va más allá de la simple retórica y la metáfora: si Aquiles, el de pies 

ligeros, es también el divino de pies protectores se debe a que el 

personaje nos muestra lo humano en su finitud y en su voluntad de 

inmanencia pues la traducción también puede decirnos que Aquiles 

es el de condición ligera, el de la condición fugaz, aquel cuya 

existencia es volátil pues se encuentra situado en la levedad. [-lobas 

está referido no sólo a los pies en su sentido material, sino al lugar 

que se ocupa, a la ubicación, en pocas palabras, a la condición misma 

dentro de la cual nos encontramos. Aquiles es invencible y, por ello, 

divino, de la casta de Zeus (?itog Axt.21v131)(3) y protegido por su 

condición -7rohopton-; si es vulnerable, lo es en tanto que su 

condición es igualmente ligera -ItoboncrIg-, no es casual que su ser 

sea efímero (í1tvuvOabtov Trep Eovrct)(4) y que su existencia termine 

por un flechazo en los pies, esto es, ahí donde su condición muestra 

sus limitaciones. Aquiles es la personificación de lo óntico y lo nihílico 

en el juego vida-muerte dentro de la existencia. 

Pero la Nada nos muestra mucho más que eso, cuando decimos que 

el poema nos es próximo pensamos en un doble aspecto: como 

acabamos de señalar, el texto griego, al asumir el juego de la muerte 

en vida, al retomar nuestra vida moribunda, al ubicarnos en una 

ligereza que nos es propia, nos remite a una existencia a la vez óntica 

y nihílica, pero el poema nos enfrenta además a una importante 

mutación en nuestra concepción sobre el Ser y la Nada. La ¡liada es 
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una combinación entre la evidencia óntico-nihílica y un nuevo existir 

que se piensa como fundamentalmente perteneciente al Ser, es un 

texto que muestra a su interior un momento transitorio fundamental: 

de una existencia entendida como carente de inmanencia y que busca 

resarcir esta falta fundamentalmente por el continuo interior-exterior 

que posibilita el ejercicio desmesurado de la violencia se sufre un 

basculamiento que dará prioridad a una comprensión de la existencia 

que se afirma en su onticidad para imponerse sobre la Nada, y que 

tendrá como consecuencia la preminencia de la palabra (en todo sus 

espectros: Xoyog, rtueo;, EnEE1301, Ovil) en el existir. 

Ya en el canto primero se nos dice: «OULE 7LOT eg noXemov aria 

Z.aw Owprixenvai, OUTE 1.o.xov b Levar. cruv aprarrrecratv Axatwv 

TETXT1KOlg 9uriw. TO be TOL kip etbetat, mut» («Nunca tu ánimo 

ha osado armarse para el combate con la hueste, ni ir a una emboscada 

con los paladines de los aqueos, eso te parece que es la propia muerte 

violenta»].(5) Y más adelante: «Qg erpa8, ot. b examaav AXCL101 

TE Tpwea te eknorievoi naucracrOat oitupou noXertoto» («Así 

habló, y se alegraron los aqueos y los troyanos con la esperanza de 

poner fin a la guerra, llena de quejidos»].(6) La muerte es algo de lo 

que se puede buscar rehuir, la recuperación de la inmanencia ya no 

es deseable a partir de la muerte, ni siquiera -si es posible evitarlo-

del ejercicio desmesurado de la violencia, pues tanto muerte como 

violencia muestran nuestro desgarramiento interno, nuestra escisión 

de lo externo, son la evidencia más preclara de nuestra finitud, 

constituyen el signo de nuestra agonía permanente: la guerra está 

llena de quejidos (ortupou nokertoto), y por ello, sentencia la/liada: 

«del combate se cuidarán los hombres», «nokepog b avbpeacrt 

rieh1at».(7) No es fortuito que en la épica de Homero se confronten 
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dos deidades diferentes que personifican la guerra: Ares y Atenea. 

El primero'representa la versión más antigua del combate, donde 

éste constituye un fin en sí mismo, es, por propia cuenta, la forma 

más pura de acceso a la inmanencia, y por tanto se le considera 

deseable (recordemos los palabras: «µaxe Kubtavetpri» [«la lucha, 

que otorga gloria a los hombres»J); Ares es, al igual que la batalla, 

violento (Kpatepog),(8) impetuoso (0ouptg),(9) pernicioso 

(ou) og)(10). Atenea por su parte, representa a una guerra que se 

entiende a sí misma como medio para alcanzar un fin, sea la protección 

de un pueblo, sea la realización de una venganza justificada.(11) 

Palas Atenea es la posibilidad de un surgir y de un moverse en una 

agresividad controlada, es un construir que no depende de la 

destrucción total, como lo muestra la lírica popular de la Grecia 

arcaica en uno de sus escolios: «Palas Tritogenia, señora Atenea, 

pon en pie a esta ciudad y sus ciudadanos sin dolores ni luchas civiles 

ni muertes antes de su tiempo, tú y tu padre».(1 2) Pero Atenea no 

implica un abandono del ejercicio bélico, representa un 

desplazamiento de su puesta en escena como contrapeso de Ares, es 

la posibilidad de evitar la violencia mediante su manejo, se trata 

ahora de un control, de la gestión de lo bélico y lo pernicioso: nye 

tnnoug citicraoa Oca keumokevog Hpri Zriv unatov Kpovtbriv 

eletpeto Kat npooeetne. Zeu natep ou vemeattrl Apri 'cabe 

Kaprepa epya oaoaattov te KM 010V cuttukeoe kaov Axattov 

µculi atap ou KCIM Kocimov eitot b axol,ot be eKrIkot tepnovrat 

Kunptg Te Kat apyuptyro4o1 AnoUtov oulipovot touttyv MEMO, 

og ou tiva orbe Oeutcrta; Zeu natep vi pa tt. 	KEX0)5.(00Eat, 

at Key Ancla kuyptog nenkriyuta ttaxi; elanobtwat; Triv 

analtetpottevog 'Tom« ve.eXtlipepeta Zeu;. aypet ltav ot 

enopoov Mievattiv ayeXetriv, ri e laktot etuke KaKtig obuvrpt 
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nekcxEuv .» [«Allí detuvo los caballos fiera, la diosa de blancos 

brazos, y al supremo Zeus Crónida inquirió y dijo: ¡Zeus padre! ¿No 

vitupereas a Ares por esas crueldades? ¡Cuán numerosa y buena 

hueste de los aqueas ha hecho perecer locamente y sin razón! Para 

mí la aflicción, y entre tanto Cípride y Apolo, el de argente° arco, 

disfrutan tranquilos, soltando a ese insensato, que ninguna ley divina 

conoce. ¡Zeus padre! ¿Te vas a irritar conmigo si a Ares golpeo 

luctuosamente y lo ahuyento de la lucha? En respuesta, le dijo Zeus, 

que las nubes acumula: ¡Vamos! Lanza contra él a la depredadora 

Atenea, que es la que mejor suele infligirle malos doloresq.(13) Ares, 

que es ahora un ser desdeñable, no puede ser simplemente eliminado, 

por lo que más adelante Zeus le dice: «ExOtcrun bEl.tot E00l. OEwv 

ot 0/aanov Elouertv. ata yap Tot Eptg TE 4001 no>,,Elaot TE ptaxat. 

TE. 1./11Tp0; TUL lAEVOg EOTIN COUCJXETOV OUK EnlEtKTOV 1-1pm. TEV 

ttev Eyco movió)] b0.1./NrIti EITEEOCIL. TU) 0 011.1) 'cuy% TOK 3tCX0XEIV 

EvvEotiotv. a». ou ¡AM/ a EU bnpov avElo¡Jat al.ye EXOVT0t. 

EK yap EfiED y Evog EMIL, qua. bE OE yavaro InTrip. El. tw TM El 

aMs,ou y E &coy yEvEu wó atInikog Kat KEV 8,1 nakat no0a 

EveptEpo; Oupavteuvow» [«Eres para mí el más odioso de los dioses 

dueños del Olimpo pues siempre te gustan la disputa, los combates y 

las luchas. Tienes el furor incontenible e irreprimible de tu madre, de 

fiera a la que sólo yo a duras penas doblego con palabras. Por eso 

creo que eso que sufres se lo debes a sus indicaciones. No obstante, 

no toleraré que tengas dolores ya largo tiempo pues de mí procede tu 

linaje y por obra mía te engendró tu madre. Más si hubieras nacido 

de otro dios, siendo así de destructor, estarías hace tiempo en sima 

más honda que los hijos de Urano»).(14) Si Atenea es un contrapeso 

de Ares, no lo es por su negación de la violencia, sino al contrario, 

por su compatibilidad con ella, esto es, por su carácter bélico; por 
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ello también el papel de la fúrica fiera que interviene para contrarrestar 

la participación de Ares. Todo ello se posibilita debido a que 

comparten un mismo suelo, comparten el mismo linaje, como lo 

atestigua Apolodoro: «Zeus contrae matrimonio con Hera y engendra 

a Hebe, Ilitía y Ares»,(15) «Zeus se une a Metis -Artimaña- que 

había tomado múltiples formas para eludir la unión, y cuando queda 

encinta se apresura a devorarla, ya que Gea le había predicho que, 

tras la hija que iba a nacer, engendraría un hijo que llegaría a ser el 

dueño del cielo y, por miedo a ello, la devoró. Cuando llegó el 

momento del nacimiento, Prometeo, o según otros, Hefesto, le partió 

la cabeza con un hacha y desde lo alto de ella Atenea saltó con todas 

sus armas al río Tritón».(16) El mismo Hornero es claro en este 

sentido: «EK yap e t u yevog wat» [«de mí procede tu linaje», «de 

mí proviene tu existir»j; cuando a Ares, el violento (Kparepon), el 

insaciable de combate (atol nokepog), se anteponen Atenea, Hera 

o Zeus existe un reconocimiento de que la violencia, el combate, la 

guerra, no pueden ser negados. Hornero utiliza el verbo ala (en su 

forma Eaat, épico de la 2' persona del singular del presente de 

indicativo), con ello habla de Ares como un existir, no como un simple 

ser, no como nada, sino en la amplitud de la existencia, y ésta es 

imposible de negar, pues Ares, como todos los Olímpicos, es inmortal 

y, además, descendiente del mismo Zeus. Se puede a lo sumo -y este 

es un elemento novedoso de la Ilíada- contrarrestar sus efectos por 

intermedio de potencias que les son semejantes, para lo cual, según 

podemos leer en el texto, caben dos posibilidades. Primero, como 

hemos mencionado, existe el recurso de la puesta en escena de 

deidades del mismo linaje: frente a Ares, estrago de mortales 

((iporol.oiyog), violento (Kpatfpon), insaciable de combate (ato; 

nokellog), pero también de. origen divino, hay que anteponer a 
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Atenea, «destructora de ciudades, diosa terrible que despierta el 

tumulto de la batalla» (17) hija de Zeus (M.o; tercog), y por tanto 

media hermana de Ares, o a Hera, «la venerable diosa, hija del excelso 

Crono» (Hpn npeapa OEa Ouyarrip peyaXoto Kpovoto), quien 

es la madre del belicoso; la correspondencia es nítida. 

En segundo lugar existe la posibilidad de combatir en un campo distinto 

del de la lucha armada, un dominio que si bien conserva la fuerza y el 

ímpetu del estado de guerra se desentiende de la muerte como un 

componente fundamental de su ejercicio y, por lo tanto, del existir y 

del acceso a la inmanencia: este nuevo espacio es la palabra, su manejo, 

es el dominio del koyog, como la posibilidad de esgrimir argumentos, 

como espacio de combate de y a partir de ellos. La palabra es un 

ejercicio de fuerzas donde el mejor se impone y doblega a los demás. 

Si Zeus logra dominar a la furia de Hera es a partir de las palabras que 

son consideradas una potencia de igual intensidad: «[Hprie51 TEV 

eyw anoubn baptig eneecrat. [«(Hera), a la que yo sólo a duras 

penas doblego con palabras»]. Las palabras, al igual que Ares, Atenea, 

Hera o Zeus, nunca son simples, siempre están acompañadas de 

valoración, las palabras son aladas (4)wvricrag... nrepoevect)(18) pues 

su movimiento es veloz y eficaz, las palabras se confrontan (avu(3tot5 

eneeaaw),(19) y por ello son malas (KaKW Itu0w)(20) son un ejercicio 

del poder, son una vía de acceso a la inmanencia por el control que 

pueden ejercer, por la posibilidad de coincidir en una vía conjunta, una 

decisión única que otorge uniformidad y poder: «a be nOT e; tye uav 

Poukeuaoltev, OUKET mata Tpwatv avaPkriato Kalcou ECIOETQL 

oub ripatov.» («Si una vez llegamos a coincidir en una decisión única, 

ya no habrá para los troyanos ni la más mínima demora en su 

ruina»[.(21) La asamblea es un espacio de combate de la palabra que 
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sustituye a la batalla misma, por ello Agamenón puede decir a Néstor: 

«I lav aut ayopq VLKOLO yepov mota Axatcov. at yap ZEU Te 

natep Kat AOrivati KQL AltoXXov tOlOUtOL b E PC a lit ot. 

atttOpabloveg etev AXULCOV. TO) Ice Taz tutuaEte nal; liptattoto 

avatcros xepotv ittetepeatv akouaa TE nepOottevr) te» («Otra 

vez, anciano, has superado a los hijos de los aqueos en la asamblea. 

¡Zeus padre, Atenea y Apolo, ojalá tuviera yo diez consejeros así entre 

los aqueos! Entonces pronto se combaría la ciudad del soberano Príamo, 

bajo nuestras manos conquistada y saqueadaq.(22) El dominio de la 

palabra se vuelve omnipresente y tanto Ares como Atenea serán 

finalmente sometidos a él, aunque en diferente grado, con diferente 

propósito, el hablar de cada uno de ellos será distinto, de ahí sus 

diferentes acciones: «ou yap xravrow rlev olio; Opoog oub ta yqpug, 

a».a ykt000a plEMIKT0,3tokux/irrot b eoav avbpEg. opoE be TOU; 

ttev Aptig, toug 8e ykauKtontg Mqvq» [«No era de todos igual el 

clamor ni único el modo de hablar; las lenguas se mezclaban al ser la 

gente de múltiples lugares. Incitó a los unos Ares, y a los otros la 

ojizarca Atenea»).(23) El ejercicio de la palabra es una lucha 

encarnizada que puede imponer un pensamiento sobre otros, la 

asamblea es la posibilidad de un sonido estremecedor ordenado, que 

por lo mismo implica un mayor dominio de la lucha. Los contendientes 

pueden retractarse de sus palabras (naktv tte0ov),(24) corno lo hace 

Agamenón mientras discute con Odiseo. Si los hombres son importantes 

por el manejo de sus tropas, Zeus lo es más pues es diestro en la 

guerra, pero también en el empleo de la palabra: Zeus es el de ancha 

voz (eupuona Zeug),(25) el de amplia sonoridad, el del gran estruendo 

que estremece los interiores aún sin necesidad de ejercer el combate 

físico, sino utilizando un sonido claro y fuerte, mediante el Ovil 

(recordemos las aladas palabras, lasItovioag... ittepoevtu), vocablo 
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que hace referencia a mucho más que el simple sonido, es una voz 

asociada con el grito de guerra que por lo mismo posibilita el combate 

en la asamblea (Agamenón, que no por casualidad es poderoso y 

soberano de hombres, utiliza la cixovri cuando se dirige a sus huestes 

en asamblea). Y clown es también la facultad de hablar, el uso mismo 

de la palabra, el canto. El dominio de la palabra es tan vasto, que la 

clown lo cubre a todo, iractag acinevat, cbcovas sirve para indicar la 

emisión de todos los tonos de la voz, y también hace referencia a una 

apelación a todos los recursos: los recursos con los que se cuenta 

son los tonos de la voz. La guerra no sólo es violenta, es también un 

griterío, aurriv wroXeliov(26) dice Hornero, quien también nos 

indica: «Tpuwg µny Kkayyri t 	t taav opvt,Oeg un» [(dos 

troyanos marchaban con vocerío y estrépito igual que pájaros»j,(27) 

la marcha de los ejércitos es sonido puro, es Evonri, esto es, una voz 

en desorden, un griterío de guerra o de dolor, es KXay' (estrepitoso), 

y si los reyes de la Nada son, en la batalla, ordenadores de ejércitos 

y muchedumbres (Kocwitoire Xam),(28) se papel en tiempos de 

paz, incluso en la disputa amistosa, es la de ordenar el griterio de la 

guerra y conducirlo en la asamblea para convenir un bien común. La 

palabra se convierte en el contrapeso de la guerra, la palabra es paz, 

corno lo manifiesta Iris al dirigirse a Príamo: «to yepov met, TOL 

111300L (Inkot, aKpurot, ELOIN, c,rs ItOT En Etprivig» [«¡Anciano! 

Siempre te son gratos los discursos sin fin, COMO en época de 

paz»j(29) discursos sin fin (pueot otKpnrot) es sinónimo de tiempo 

de paz (un not EJE Etprivrig), la palabra es el orden del sonido que 

en la guerra no encuentra control. Esta identificación de la paz con 

lo decible, con la sonoridad ordenada, encuentra su expresión máxima 

en el poeta y en la música: «Ya la gran paz sagrada torna a llenar los 

hombres de riquezas. La lengua delicada del divino poeta en mil 
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bellezas alegre se desata, y en dulces versos los asuntos trata».(30) 

La paz es nottiatg, la paz es creación, lo cual establece un nuevo 

elemento contrario al estado de guerra, donde sólo se destruye, la 

paz es una evidencia de lo que se genera, de la creatividad, del amor, 

de la acumulación de riquezas, del aumento de poderío, la paz es el 

ejercicio constructivo de la palabra. 

Y si, como hemos visto, la guerra era Kubtavetpa (es toes, la que 

glorifica), la asamblea también adquirirá este mismo estatuto, ayopa 

trobtavetpa («la asamblea, la que glorifica», «la asamblea, la que 

honra»),(31) la palabra equivale a la lanza y el escudo, la asamblea a 

un nuevo campo de batalla, en ambos -asamblea y campo de batalla-

, el resultado es la gloria. Se trata de una correspondencia (guerra-

asamblea) que comenzará a manifestarse de forma cada vez más 

patente en la Grecia antigua, como nos lo atestiguan tres siglos 

después la obra de Píndaro, quien, no por casualidad, conjuga en 

Atenea el juego de ambas instancias: «At000ttat, 3tat. Ztivog 

El.eueeptou, Iµr pav eupoo0ev e atitloto? et, OWTE1 pa Tuxa. Tav 

yap ev ;tomo Kupepvowrat Ooat vae5, ev xepow te 1.attptwot 

nokeltot. Kayopai. Boukaltopot» [«¡Oh hija de Zeus liberador! 

Fortuna que salvas a los pueblos: puesto que eres tú la que dirige 

sobre las olas los navíos ligeros y regulas sobre la tierra la suerte de 

las guerras impetuosas y las sentencias de las asambleas...»J.(32) 

Y si la guerra es un ejercicio posible dentro del campo de la palabra, 

si es posible que la guerra se manifiesta aun cuando la palabra se 

haya vuelto omnipresente y más deseable que el combate abierto, es 

debido a que los estratos construidos por la palabra muestra 

importantes fallas tectónicas: la guerra será resultado de la violación 
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del dominio de lo decible, así como la paz se construye en la palabra 

ordenada, será fácilmente ahuyentable por movimientos que alteren 

el mismo orden del Xoyog, sea por efecto del grito caótico, como nos 

lo hace ver Aristófanes cuando explica las causas de la guerra que 

aqueja a los Helenos: «eureouv inv Oeov xexpayttacav» [«con 

gritos destemplados expulsaron a los dioses»),(33) pero 

particularmente por la ruptura de lo decible institucionalizado: «ZEu; 

xuertate leytcne KOLL a0avatot OEOL a».ot onntnepot npotepot 

une() optan Itruolvetav cobe eyxeciraXog xotriabtg peot org ohe 

OINtn OUTOW kat TEKEWV, CA.OXOL b alIotor batterev» [«¡Zeus 

gloriosísimo y excelso, y demás dioses inmortales! Que al primero 

de los dos pueblos que viole los juramentos le fluyan a tierra, igual 

que este vino, los sesos propios y los de sus hijos, y que sus esposas 

sean sometidas a extraños»)(34) y la nueva radicalidad de la palabra 

implica que la violación sea el decir algo que no se corresponde con 

el acontecer: «Apyetor 	tw TI, ItEelETE 0ouptbog aXion. ou yap 

ext Veubeoot nano Zeug ecroet apptoyol, a». ot nep npotepot 

unep opkta briknoavto tow mot atm« tepeva xpoa yuneg 

etrovtat» piArgivos! No flojeéis ya en el impetuoso coraje. Pues el 

padre Zeus no será defensor de los mentirosos, sino que a los primeros 

en transgredir los juramentos con certeza los buitres les devorarán la 

tierna piel»[.(35) La misma guerra de troya, en la cual se basa Hornero 

para hacer su canto, no es sino el resultado de la violación del orden 

de la palabra, del campo de lo decible. Asimismo, la posibilidad más 

preclara para resolver una batalla es el regreso al estado anterior y el 

respeto a los juramentos, como dice Anténor a los troyanos: «KEKXUTE 

1E13 Tpong kat áaphavot vIb entkoupot, otlp emir ta µ£ Outtog 

evt crrierecrot xekeuet. SEU"( ayer Apyettiv Ekevriv Kat ranttor0 

art auti FRooltev Atpetbiotv ayELv. vuv b opxta MOTU 
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9EusjaliEvot Itaxopea(ta» ppiganme, troyanos, dárdanos y 

aliados, que quiero decir lo que el ánimo en el pecho me ordena! 

Venga, entreguemos a la argiva Helena y riquezas junto con ella a 

los Atridas para que se la lleven. Ahora por traicionar los leales 

juramentos estamos luchando»J(36). La guerra es el terreno de la 

traición a los juramentos, es el lugar por excelencia de la palabra-

engaño, de las insidias. Ciro pregunta a su padre: «111.einv b exetv, 

w 31asep, nOkEILCOV 7twg av Itg &vano gial.tOTCI; Ou µa át, 

OUKETL «MUTO tPOLUI.OV, Lt) nal, ou6 anhouv Emov eptotct5 

Ct», EU tOet OIL bEL -E0V ItEUOVECt TOLMO 7[0010ELV Kat EM3OUX0V 

E Wat, KOLL Kpuiptvouv KG« boXEpov KOIL CUTOITELDVOl Kat KI.E7ETnV 

Kat apnaya Kat ev nava. reXeoveternv Tcov naEtttorv» HA,  cómo 

podría uno, padre, tener mayor ventaja sobre los enemigos? Por Zeus, 

hijo, respondió Cambises, no es cosa despreciable ni sencilla lo que 

preguntas; pero sabe bien, que el que ha de llevar a cabo esto, debe 

ser insidioso, disimulado, falso, engañoso, ladrón, salteador y superior 

a sus enemigos en todo»J.(37) Recuperando nuevamente La Paz de 

Aristófanes podemos observar como la guerra se hace presente y 

esconde a la paz por intermedio del engaño, lo cual, incluso, se ha 

perdido contacto con los dioses, con la inmanencia; Hermes dice: 

«El.kriotv opytoOevreg. ELT EVTCLUOCI ttev LV T)OCLV ~TOL 10V 

nOXEI.LOV KCITWICLOCIV, upa; napabovrEg opav arexvtog o Tt 

Bouketat. GUTOI avtoKtaavO cm; QVLOTUTCO, tva µTi pkurotev 

ttaxottevoug uttag ett Irlb ampo/num.« ttribev atoOcxvot ato» 

[«(los dioses están) enojados contra los griegos. En los mismos sitios 

que ellos estaban alojados han dado hospedaje a la Guerra y os han 

dejado para que ella haga y deshaga con vosotros. Ellos se fueron lo 

más alto posible para no veros combatir ni estar oyendo vuestros 

ruegos» J, por lo que Trigeo se pregunta: «Tou 6 EtVEX rimas raut 
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ebpaaav; une poi» [«¿Pero por qué se portan así con nosotros? 

¡Dímelo por favor!»]. La respuesta es sencilla: «Otto nokepecv 

1lpeLo0 EKELVOW noUakig anovbag 7COLOUVUOV . KEL I.Lev ot 

ActicomicoL uneppal.otvro pucpov, ekeyov av tabt. NaL TCO 

vuv QTTLKLCOV iStuaet, tiLicav. EL b au TI npalatt ayaOov , 

Arrocon/LicoL, ka/.0oLev 01 Aaxtuveg any% 	elnet av 

upeL5 euOug. ElanarcopeOcx, 	AOrivolv. —No AL, ouxi 

7lEterCEOV.— Hl ouoL Kaulg, nv exopev rov flul.ov.'» («Es que 

buscáis la guerra antes que la paz. Ellos os dan ocasión para la tregua. 

Y si los de Laconia logran alguna ventaja, exclaman luego: ¡Ah por 

los dioses, que nos la pagarán los áticos! Y si ellos quedan mal y 

resultáis victoriosos ellos quieren la paz, luego les dais esta respuesta: 

¡Por Atena, nos están engañando, por Zeus que nos seducen, no 

creamos, ya estarán regresando en tanto tengamos a Pilos en nuestro 

poder!»], donde la respuesta-afirmación de Trigeo denota el peso 

estructural del campo discursivo: «O youv xapoticrip opebourog 

Ton,  poputwv» [«¡Ese es en verdad el modo de nuestro 

lenguaje!»].(38) La paz no puede ser sino clara, precisa y auténtica, 

por lo que, en la obra de Aristófanes, la paz es un personaje mudo, 

tal es su claridad que no es necesario que se exprese por sí misma. 

En caso de llegar a ser necesario, será Hernies -mensajero de los 

dioses- el encargado de hacer saber la siempre ordenada y nítida 

palabra de la paz. 

Pero también otros espacios de lucha, como los juegos y la asamblea, 

caen en las cataratas formadas por los movimientos provocados por 

las fallas tectónicas del mundo de la palabra, caen en la necesidad de 

la astucia, del engaño de la artimaña: «Itoti TOL bputopog pey 

apeLvwv rie (3Li.L. Ion b auto icuPepvorog evL mon nom» 
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vvia Oonv LOuvei. EpexOolievr¡v aveltoica. firin b qvLoxoE 

nepiyiyve-rai, rivtoxoto» («Con la artimaña, sábelo bien, gana más 

el leñador que con la fuerza; con la artimaña también el pinto en el 

vinoso ponto endereza la veloz nave, batida por los vientos; y con la 

artimaña uñ auriga supera a otro auriga»).(39) Recordemos que 

Atenea es hija de Zeus y de Metis (Artimaña). Sin embargo, a 

diferencia de la guerra, la asamblea, y el juego también, son el campo 

de batalla donde la muerte puede ser burlada, donde el vencido no es 

sometido al Hades, como hemos señalado anteriormente, la 

argumentación es siempre el campo de lo desdecible (Agamenón se 

desdice de sus propias palabras), es un camino de ida y vuelta, de 

victoria y derrota sin que ello signifique nunca un fin definitivo. 

Además, las palabras son las armas con las cuales los hombres pueden 

enfrentarse a los dioses mismos pues la diferencia entre mortales e 

inmortales queda borrada: «Kat KEV Eyw enecam Kat offietvaroccn, 

paxtmlirw.» («De palabra también yo lucharía hasta con los 

inmortales»).(40) La palabra se convierte con ello, en plenitud, en 

un campo de acceso a la inmanencia, al saber, a la no-finitud, a la 

no-muerte. El reino del ?uno; amplía sus fronteras, si existe una 

correspondencia guerra-asamblea es porque ambas hunden sus raíces 

en el universo de la palabra, ambas son pensables, de ahora en 

adelante, como funcionarias del imperio de la deliberación, así lo 

manifiesta Aristóteles cuando escribe: «El órgano deliberativo tiene 

autoridad sobre la guerra y la paz, sobre las alianzas y su ruptura».(41) 

La guerra, como la paz, son ahora un problema político, son un asunto 

de la ciudad, de la rroktg, el hombre quiere ordenarla, manejarla, 

someterla y alejarla lo más posible. Por ello los combates interior y 

exterior a la comunidad política tendrán un diferente estatuto 

ontológico: la primera será crraclig, la segunda nol.ettog. La guerra 
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no es, en su totalidad, erradicable: «Eibevat xpn Tov rrokEilov Eovia 

113V0V, 	 Eptv, Kelt y tVOIAEVOC JraVTOL KOIT Eptv Kat xpeuw» 

[«conviene saber que la guerra es común (a todas las cosas) y que la 

justicia es discordia y que todas las cosas sobrevienen por la discordia 

y la necesidad») (42) la discordia y el combate se encuentran presentes 

en tiempos de paz, y las deliberaciones de la asamblea se encargan 

también del espacio por excelencia de la justicia, la asamblea discute 

también sobre las leyes y los magistrados.(43) 

Discutir se encuentra, ahora, por encima de la guerra y la paz pues 

constituye su base. Y al dar esta preponderancia a lo argumentable, 

al koyog, el resultado no puede ser sino lógico: el Ser, el ovrog, se 

vuelve omnipresente, la Nada, por su parte, queda desahuciada. Si 

el universo de la guerra era un espacio de sonidos desordenados 

cuya principal característica era el enfrentar al hombre con su finitud, 

el enfrentarlo a las limitaciones de su poderío, e incluso el confrontarlo 

con su propia muerte, la asamblea es el espacio de la palabra ordenada, 

donde el vencedor siempre ensancha su poderío, donde el vencido 

puede desdecirse o asumir el discurso del otro, y donde ambos eluden 

la muerte y se afirman en la vida. Con anterioridad el campo de la 

no-muerte era la muerte misma, para evitar la muerte era necesario 

morir, pues con ello se terminaba la finitud del hombre y se le 

glorificaba en la memoria de sus supervivientes; el nuevo estatuto 

del combate, es decir, la lucha inserta en el campo de la palabra, 

implica una afirmación tanto del Xoyog que le da coherencia expresiva 

y realidad ontológica como de la vida que ahora somete a sí la 

inmortalidad: con la palabra, ya lo dijo Agamenón, se puede luchar 

hasta contra los inmortales, con la palabra se puede acceder al reino 

de los OlOaVOLTO1 CIL, «MUTO T EVL LiJV Kat TEOVI1K0g (...) TEC& 
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ycxp METWIEGOVTa EKEINCI EME. KOIKELVa (ItaktV) VIETCX/rECJOYCU 

roturo» («Lo mismo es vida y muerte (...) aquellas cosas se cambian 

en éstas y éstas en aquellas»j(44) nos dice Heráclito, quien además 

sentencia: «o 0Eog (...) noXtltog EtpEvE» [«Dios es (...) guerra-

paz»];(45) y ¿qué es lo aquello que posibilita que la muerte y la vida 

sean uno, que la guerra y la paz sean lo mismo? el Xoyog: «DUK 

Ettou alfa roo Xoyou atcououv-rag oltoXoyEtv croclov ECTLIV EV 

navrot Etva» («Tras haber oído al logos y no a mí es sabio convenir 

en que todas las cosas son una»).(46) El Xoyog se establece a sí 

mismo como fundamento de todo, como conclusión de lo existente: 

a partir del koyog se establece la omokoyta que determina la unidad 

de lo existente a partir del Ser, Ecrrtv como nos dice Heráclito. El 

Xoyog es una omnipresencia que se burla tanto de la muerte como de 

la Nada, por ello hemos llegado a identificar al logos con el Ser y 

con la vida, mientras que la Nada, la muerte y la guerra son desterradas 

del mundo, se les pretende eliminar. Guerra, muerte y Nada son 

espacios que, aun cuando desbordan el dominio de la palabra, ésta 

pretende someterlas; pero en realidad el Ser y su palabra no pueden 

pensara la Nada y la guerra, simplemente olvidan su particularidad, 

y obligándoseles a entrar en el terreno de lo decible. La palabra, que 

se corresponde tan sólo con el ser, no puede entonces, olvidar su 

configuración engañosa, un engaño que pretende dejar atrás la finitud 

del hombre, pero que no puede llegar a consumarse pues «la muerte 

siempre alcanza hasta el que huye del combate».(47) Sin embargo, 

el trayecto que va de una voluntad de guerra asumida en su totalidad, 

y que es manifiesta en expresiones homéricas tales como: «men 

acitotp nolo og ykuict coy ?EVET 11E VEE000(1, EV V11UOt Ikaltuptiat 

Eg narptba yatcxv» [«Enseguida el combate les resultó más 

dulce que regresar en las huecas naves a la querida guerra patria» ](48) 
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a una intención de combate mesurado y de negación de la guerra que 

se evidencia en frases como la de Píndaro que nos dice: «La guerra 

posee encantos para quien no la conoce; pero cuando se la ha 

experimentado, el hombre se estremece de horror al oir hablar de 

ella»(49) donde el ruido de la guerra ha dejado de ser deseable, este 

trayecto, decíamos, no deja de mostrar una ruptura fundamental en 

la concepción del existir, el Ser es ahora prioritario ante la Nada, y 

debido a sus asociaciones con el koyog, la vida se afirma ante la 

muerte y la paz frente a la guerra. Por intermedio del ?oyog también, 

el hombre. creerá que puede manejar la violencia, manejar el destino. 

Los griegos, de la época arcaica a la clásica, hemos visto, se afirmaron 

cada ves más en el Ser. Los aristócratas de aquellas sociedades se 

llamaron a sí mismos eaGog, los nobles y buenos, los valientes y 

generosos, los veraces y auténticos, aquellos que realmente son. Por 

su parte, el hombre vulgar es KaKog, que significa a la vez mentiroso, 

malo, sucio, cobarde, de origen humilde, sufrido, es también hea.X0g, 

es decir, pobre, pero también miedoso, cobarde, despreciable. La 

gloria se adquiere para los helenos, vimos también, por la participación 

en algún tipo de combate, sea la guerra, sea la asamblea, por lo que 

su concepción de la paz, afirmada en el Ser, no puede nunca prescindir 

de la violencia, la paz es, en todo caso, una confrontación 

reglamentada, ordenada, es una violencia antropomórfica, una 

violencia gestionable por el hombre. Sin embargo, la tradición 

judeocristiana se encargará de invertir estos valores: del noble, que 

es también poderoso y por ello cercano a los dioses, se pasará al 

noble que accede a Dios por ser misericordioso, sufrido, humilde(50): 

«Bienaventurados los pobres, que de ellos será el reino de los cielos». 

Este acontecimiento, que Nietzsche llama la rebelión de los esclavos 
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en la moral, dará un nuevo sentido a las relaciones Ser-Nada, y junto 

con ello, dotará de nuevas configuraciones a los fenómenos de guerra 

y paz. Con el cristianismo, el basculamiento griego que privilegia al 

Ser, se convierte en confirmación absoluta (aquí recobra nueva fuerza 

nuestra afirmación sobre la radica lidad ontológica del cristianismo, 

y su escaso carácter metafísico), asimismo, la paz, como actitud del 

hombre frente a la vida, incrementará su papel protagónico dentro 

del existir, hasta realizar una identificación cristianismo=ausencia 

de violencia=tranquilidad=paz que tiene como fuente no tanto una 

vida eterna (interpretación clásica), sino una muerte en vida, 

estableciéndose la posibilidad de una continuidad real en la muerte 

misma: si la vida es muerte, esta última no podrá constituirse como 

finitud, será ruptura que afirma un existir moribundo (en el sufrimiento 

y la tranquilidad). El árbol de la vida es la muerte en el Paraíso terrenal, 

si Adan y Eva son condenados a sufrir y morir es por haber comido 

de aquel árbol: «Y Dios hizo nacer de la tierra el árbol delicioso a la 

vista, y bueno para comer; también el árbol de la vida en medio del 

huerto, y el árbol de la ciencia del bien y del mal (...) pero del fruto 

del árbol que está en medio del huerto dijo Dios: No comeréis de él, 

ni le tocaréis, para que no muráis.» (51) El acontecer óntico y nihílico 

dibuja nuevos contornos, para sí y más allá de su existir; vida y muerte 

se mezclan, ya no por la pronta negación del existir que intenta una 

prolongación de la vida en la muerte, sino por un acontecer que se 

niega en todo momento para asemejarse al irremediable paso al más 

allá: «áton mien ot COVT.E; irtabotótbouteecx 1TOLVTOTE ELS TOV 

OaVaTOV 45101 TOV 1110011V, (51(1 VOL 43aVep10011 Kat r 	Tou 

Irlauu c.v TY1 OV1T11 MULA,  capa» [«porque nosotros que vivimos, 

siempre estamos entregados a la muerte por causa de Jesús, para 

que también la vida de Jesús se manifieste en nuestra carne 

52 



mortal»],(52) hay que morir en vida para que nuestra muerte primera 

continúe en la muerte segura, en la muerte segunda: «O vuccov bev 

13E;5£6 abuct" EK TOU Oavarou -tau beurEpou» [«el que venciere 

no sufrirá daño de la muerte segunda»](53) hay que ser fieles hasta 

la muerte para adquirir la corona de la vida («rtvou matos pE)(91, 

eavatou, KCIL OeXco atm, bcooet TOV crtegravov Tti; lom;»)(54) 

dice el Apocalipsis de Juan. Jesucristo mismo es o nponacmco; eK 

TCOV vexpcáv («el primogénito de los muertos»),(55) en él se realiza 

la posibilidad del continuo, del no-fin, por eso es el alfa y la omega, 

el principio y el fin («Eyco Etlica TO A TO Q, apxtl Ta tao;»),(56) 

es el juego vida-muerte personificado, Kat o Icov, Kat eyevat 

vocpog. Kat ibou, aloa 10)V Eta TOUO cama; Tont atcovov (...) 

KW, EX(.0 la Kket•Sta Tou abou Kat TOU Oavarou («el que vivo y 

estuve muerto, más he aquí que vivo por los siglos de los siglos (...). 

Y tengo las llaves de la muerte y el Hades»],(57) es claro, Cristo es 

el acceso (KI,Etbta) a la muerte (eavato;), si se afirma en la vida es 

porque la muerte se presentará en aquella, si hay resurrección, es 

debido a que el acceso a la vida es la muerte, el Hijo de Dios, nos 

dice el Apocalipsis, es ovas eyetve veKpo; Kat eInoEv [«el que 

resucitó en muerte y vivió»],(58) es el que vive por acto de la muerte, 

y por ello, la vida no puede ser sino muerte, la vida es una muerte 

que se asemeja a la muerte en Dios, la vida es penitencia que nos 

acerca a la muerte segura, la vida es una negación de sí mismo y 

penitencia: «TaTE o lioou; etnE npo; TOU; gotenta; autou, Eav 

ctS Oehtl va EkOn moco Itou, a; anapviOrl eautov, Kat a; 

amccool tov ataupov aurou, Kat a; f.tE aKohouel» [«Entonces 

Jesús dijo a sus discípulos: Si alguno quiere venir en pos de mí, 

niégese a sí mismo, y tome su cruz, y sigame»](59) la identificación 

entre negación de la vida y Jesús no podría ser más plena. 
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La inversión del cristianismo nos dirá que la felicidad será sólo de 

aquellos que mueran dentro de la muerte establecida por Dios, esto 

es, los que mueran en vida: «Makaptot oi vexpot otttveg 

catoevricrxouatv ev Kupao ano tou vuv» [«Bienaventurados de 

aquí en adelante los muertos que mueren en el Señor»J,(60) por ello 

Juan dice «Kca ote eLbov OUTOV, encera yo; toug nobag autou 

cog veKpo5»,(61) lo cual quiere decir: «cuando le ví, caí como muerto 

a sus pies», pero también, según hemos visto acerca del vocablo 

griego nobag: «cuando le ví, caí como muerto conforme a su 

condición»: la condición de Cristo es la propia muerte como 

posibilidad más preclara de acceso ala inmanencia, como continuidad 

de una vida que se entiende moribunda. Esta presencia de la muerte 

en el cristianismo, lo patente de la finitud del hombre que ocasiona 

una presencia constante de la muerte en la vida (manifiesta también 

en el génesis y la creación del mundo a partir de la Nada -que 

explicamos en el capítulo anterior), nos ha posibilitado pensar al 

cristianismo como un espacio de nihilidad. Sin embargo, esta 

interpretación de lo nihílico es consecuencia de nuestra base óntica, 

donde tras el privilegio otorgado al Ser, se hace de la vida un espacio 

exclusivamente óntico y se piensa la muerte como el espacio de la 

Nada cuando, desde nuestra interpretación, la nihilidad es un 

acontecimiento que se da en vida que se muestra en las limitaciones 

dentro de nuestra existencia, no a partir de la inexistencia, no por 

fuera de la existencia. Pero además, la radicalidad óntica del 

cristianismo se muestra al hacer de Dios, del Ser, la base de todo 

acontecer: «átott navta unetaltv uno tour nobag autou. OTaV 

be etnri oto navta etvca unotetayaeva, Oavepov OTt el capett 

o unotalag etg autov ta navta» [«Porque todas las cosas las 
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sujetó debajo de sus pies -bajo su condición, Y cuando dice que 

todas las cosas han sido sujetadas a él, claramente se exceptúa a 

aquel que sujetó a él todas las cosasq.(62) 

La muerte es la ley del cristianismo, de ahí su ansia de quietud, de 

paz. Si el Antiguo Testamento nos dice: no matarás,(63) no es debido 

a una volutitad de negación de la muerte, sitio porque su realización 

es un ejercicio divino. La palabra de Dios es verdadera y justa, por 
	• 

eso ajusticia, la palabra es muerte. La palabra es muerte como 

recompensa para quienes renunciaron voluntariamente a la vida en 

su existencia, la palabra es también la muerte forzada en vida para 

quien no asume al verbo divino, la palabra es siempre herramienta, 

espacio de violencia que fuerza por su empleo a subsumir lo Mismo 

y lo Otro, la palabra es a la vez recompensa para los creyentes que 

abandonaron el goce en vida y arma de ataque y tortura contra los 

infieles que no se sacrificaron en vida: «Aunt o koyog rou otaupou 

Ets !In/ Toug outakUllEV0119 etvat Inata, ets rutaghe Toug 

owlopevot )g ElVat buvattig e£01.)» [«Porque la palabra de la cruz 

es locura a los que se pierden; pero a los que se salvan, esto es, a 

nosotros, es poder de Dios»J(64) matar es un atributo de la palabra, 

es un ejercicio fundamental de la divinidad: «Kat ore nvotleriv 

nettnrriv aclipaytha, ethov UltOKUTO)TOU Ouotaa Tag till1)(0tg TOW 

eatpayttevorv Eta TOV koyov Tou Oeou, K(Xl. ItapTuptav Tnv 

onotav egcov.» [«Cuando abrió el quinto sello, ví bajo el altar las 

almas de los que habían sido muertos por causa de la palabra de 

Dios y por el testimonio que tenían»),(65) Así nos lo indica el 

testimonio de Juan cuando nos dice «MeTavoricrov. EL he 

epxoltat npog oe TUXEwg, hat Orku) nokrtiricret, irpog autos pe 

T11V policiminv Tou arowto; pop» [«por tanto arrepiéntete; pues 
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si no, vendré pronto a tí y haré la guerra con ellos con la espada de 

mi boca»1,(66) e incluso «Kat, cu koutot. ecloveuOricrav pte triv 

powlatav Tou itaOtwevov ene TOU (.1t/TOU» [«y los demás fueron 

muertos con la espada que salía de la boca del que montaba el 

caballo»[.(67) Lo divino es una recuperación de la violencia donde 

se impone un monopolio por parte del Señor (y sus representantes en 

la Tierra). La violencia de Dios es la única legítima, por ello, la palabra 

de Dios sacrifica y mata, por ello, el verbo divino está ensangrentado: 

«Km tlTU evbeloupevog WOLTIOV PEPE011itlEVOV pe atpa. KOtt. 

KCA.EtTal. To ovotccx aurou, O A01-01: TOY GEOY» [«Estaba 

vestido con una ropa teñida de sangre; y su nombre era: LA 

PALABRA DE DIOS»].(68) 

Si, como anotamos anteriormente, la muerte es la ley del 

cristianismo, la palabra es su código, también aquí, aunque en una 

forma radicalmente distinta con respecto al pensamiento griego 

arcaico, la palabra es el medio de acceso a la inmanencia. El sonido 

también es fuerza «Kelt EK TOU Opovou elripxoveo aoTpcorcu, 

Kat Bpovrat, Kal (PWV(Xl.» «y del trono salían relámpagos y truenos 

y voces»1,(69) por ello se clama a gran voz, con voz potente («Kat 

tcpatovreg pera (lcovvis peyakvig»),(70) pero el hablar debe 

recuperar la fuerza del sonido y su atributo para establecer una 

continuidad interior-exterior para hacerlo aprehensible, ordenado 

y claro: «Km Tu colioxcx oacx btbouat clicuvrIv, ELTE KtOapcx, cuy 

SEV 6c0000t StaKexpt.pevoug Toug 000yyoug, 7R09 Oekec 

yvcuptcreti To CtUkOUIEVOV, Y) TO KlOapl/011EVOV; (...) OPTO) KOtt, 

OEtg, FON ()FY bwonte bt a nig ykwaarla (IJONTIV E UKUTakIlitTOV, 

7t0Jg Oeket yvcupta0e To ?\01)mupiEvov; btOTI OEXETE haXEL Etg 

TOV OtEpet, (...) 120TE, U6EX410t, 111TEITE pura 	co 
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7rp04)11TEUEIV, Kat TO XaXetv y?\.woocig 	EtmrotnET,P. Ilavta 

ag yt,vowtat, ettoxnuovmg Kat KaTa TOCILV>> [«Ciertamente las 

cosas inanimadas que producen sonidos, como la flauta o la cítara, 

si no dieren distinción de voces, ¿cómo se sabrá lo que se toca con 

la flauta o con la cítara? (...) Así también vosotros, si por la lengua 

no diereis palabra bien comprensible, ¿cómo se entenderá lo que 

decís? Porque hablareis al aire (...) Así que, hermanos, procurad 

profetizar, y no impidáis el hablar lenguas; pero hágase lodo 

decentemente y con orden»J.(71) La felicidad, por tanto, sólo puede 

darse en quien lee y oye las palabras de la profecía («MaKaptog o 

CXVCONCOOKOW, Kat Ot CtKOUOVTE9 toug 2\myoug T119 

1rpotI)rretot5»).(72) Sin embargo, no cualquier palabra es efectiva, 

sólo las palabras verdaderas (aknOlvot. Xoyot.),(73) sólo los juicios 

verdaderos y justos (akviOtvat Kat. biKatott at Kpt 	g crou),(74) 

nos guardan en la tranquilidad de la vida moribunda; la felicidad es 

de quien guarda la palabra de Dios y no niega su nombre («Kat, 

Erlu?s.aczg Tov koyov uou, *cal bev npynOng TO ovo.ta 

auo»).(75) La palabra que no es de Dios, la palabra que no busca 

la negación de la vida por la afirmación del sufrimiento, la palabra 

de la bestia y de los demonios es la blasfemia «Y abrió su boca en 

blasfemias contra Dios, para blasfemar de su nombre, de su 

tabernáculo y de los que moran en el cielo» (Kat, nvot.le to 

aUT01.3, KOLL TYIV OKT1VTIV UUTOU, Kat, tour KOLTOIKOUVTag EV TU) 

oupavoa)(76) de hecho, es esa la característica fundamental de los 

bEtpov, su mala influencia se ejerce por la palabra injuriosa y 

equivocada pues se les dió boca que hablaba grandes cosas y 

blasfemias (Kat. EboOE eig auto wroua W\.ouv 	KOtt 

(ikacrrimptag)(77) sus palabras son incoherentes y ruidosas, son 

intranquilidad, son la posibilidad misma de la guerra. Por ello, se 
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le permitió al dragón que dice blasfemias hacer la guerra contra 

todos los santos: «Kat, EboOE Etg auto va mili noXEttov µE Tau; 

ayttrug».(78) Y aquí una diferencia fundamental con respecto al 

pensamiento griego arcaico, la guerra (en cualquiera de sus formas) 

ya no es un espacio por el que se acceda a la muerte o al término de 

la finitud del hombre, la guerra es, ciertamente, un espacio de quien 

ejercita la palabra engañosa, pero su castigo nunca es la muerte, 

por el contrario, su penitencia, el castigo que Dios ha escogido 

para los blasfemos es no morir, sus falsedades serán reprendidas 

con la prolongación de una vida que se entiende tormentosa: «Kat 

EK tau KCUCVOU ElikOov aKptbeg Etg rtiv yiv, Kat Es50011 El g 

auras E101101,a, cog Exouatv Elouatav 01 OKOpITA 01 nig yrig. 

Kat EppeOri rcpog auras va µti pkati10)01.T(IV xoprov T,rls yr1g, 

µti& Kczvev xkcopov, µtlbe Kavev bEvbpov. Et µy] roug 

avepconoug vous, OITI veg bev EXOU01 Trly acIpaytbot rou OEOU 

ent ruov µErconcov auto",. Kat E00011 Eig auras va iuri 

Octvarcoawatv auroug, al.ka va pm:lavo:30mm 'TENME iÁnveig. 

Kat O PaCfaVlopog cturcov rito uog PElOCXVICIfiog aKopIrt OU otav 

KTUM1011 avepumov. Kat ev ratg ntaepag Etutvatg OE1.ouat 

'iirtiaEt, °t. cxv0pconot -coy Oavarov, Kelt UN,  0otuatv curan 

aurov Kat Oekouertv EntOultiaet va ouro0avuocrt, Kat o 

Oavarog OE1.Et (1)Euyet an aureov» pY del humo salieron langostas 

sobre la tierra; y se les dió el poder, como tienen poder los 

escorpiones de la tierra. Y se les mandó que no dañasen a la hierba 

de la tierra, ni a cosa verde alguna, ni a ningún árbol, sino solamente 

a los hombres que no tuviesen el sello de Dios en sus frentes. Y les 

fue dado, no que los matasen, sino que los atormentasen cinco 

meses; y su. tormento era como tormento de escorpión cuando hiere 

al hombre. Y en aquellos días los hombres buscarán la muerte, 
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pero no la hallarán; ansiarán morir, pero la muerte huirá de 

ellos»].(79) Los blasfemos no pueden morir pues su nombre no ha 

sido inscrito, dado su ejercicio de la palabra corrompida, en el libro 

de la vida; para morir es necesario que en vida se halla ejercitado 

la palabra de Dios, para morir es necesario que antes se halla muerto 

en vida, y si no se ha cumplido con esta muerte, será necesario que 

su fuerza se sienta en un nuevo tiempo de sufrimientos, en una 

muerte segunda: «O Vt.taino Ocket Kkipovot_tyloet tac nauta, Kat. 

Oekw etoOat eta 0.11TOV Oeog, Kat aUTO5 Oeket etcOott etg 

utog. Ot be brikot Kat_ antotot. Kat 13twklIKTOt Kat Cilovet.g Kat, 

nopvot Kat. payo( Kat ELfhtt3kOkaTpat, Kat. notv-reg ot tpEltata(, 

Od.OUCILV EVA, -rnv tteptbct WiTWV EV T11 	 KCttOtIEVY] llE 

nup Kat. 0ElOV outog ElVal O liEUTEpOI OaVatOg» [«El que 

venciere heredará todas las cosas, y yo seré su Dios, y él será mi 

hijo. Pero los cobardes e incrédulos, los abominables y homicidas, 

los fornicarios y hechiceros, los idólatras y todos los mentirosos 

tendrán su parte en el lago que arde con fuego y azufre, que es la 

muerte segunda»[.(80) La paz es, ciertamente, el espacio de la 

tratzquillitas, una tranquilidad que inhibe todo ejercicio intempestivo 

en vida («O be Kapnog rou rlveuttaTug ELVat ayanyl, XaPPet, 

vuotKpuOulttu, xpricrro-r)g, ayotOtoouvr), nt,017(9, 

111XOT119, eyKpocretot» [«Más el fruto del Espíritu es amor, gozo, 

paz, paciencia, benignidad, bondad, fe, mansedumbre, 

templanza»])(8 l) es consecuencia de una violencia fundamental 

ejercida por el Ser Supremo y que anula toda potencia de la vida, 

no es bueno gozar en vida, el amor se muestra como represión 

violenta: «Aunt 	UTA. IIXODOUttl Ettlat, Kat enl.ourriaa, 

Kat bEv EIEuprtl oTt. au Falai o taXaL17031305, KCXL ekeetvog, 

Kat ntoixog, Kat. rtylkog, Kat, yuptvog (...) Eyw 000ug ctyctnto, 

59 



EkEyX0) KaL Italbeuto. yevoukoutov r.[?\.(trrig KaL LAETO.V01100V» 

[«Porque tú dices: Yo soy rico, y me he enriquecido, y de ninguna 

cosa tengo necesidad; y no sabes que tú eres un desventurado, 

miserable, pobre, ciego y desnudo (...) Yo reprendo y castigo a 

todos los que amo; sé, pues, celoso, y arrepiéntetel,(82) y también: 

«Flayourn poocpueutlec 	flav-ra aVEXETaL, ITCW-Ta Int:neva, 

Travta eXatlet, navTa wtopevet » [«El amor es sufrido (...) todo 

lo sufre, todo lo cree, todo lo espera, todo lo soporta» 1.(83) Si 

Jesucristo, como hemos descrito con anterioridad, es el primogénito 

de entre los muertos, ello le autoriza a dictar sobre todo lo existente 

(y lo no existente), su carácter de muerto le significa un estatuto de 

prioridad, y su realización es la fuente de toda paz, de toda 

tranquilidad, de toda reconciliación: «Kat. autos etva Trporravrwv, 

KaL Ta 1TCXVTO. C7UVTIWOVIVTal bu autou. Kat amo; ElVaL 11 

KE(Pakli TOU CILDIACtT0g, Tlig EKKknototg. 00715 EtVa.l apXE, 

ITCOTOTOKOg EK TILA/ VFKpCOV, bta Va )1111/11 CULTO; np(OTEUOLV 

Elg Ta nauta. ALLITI Ey UUTW 111AOKYIOEV o Ilatrip va 

KaTO1K110117TaV Ttl 7LkIWO)Lta, Kal bt l aUTOU, va OUV&COSICtIT] 

Ta nauta, 71f3Og FaUTOV, El pliVOITIll gong &a Tou cul.torrog TOU 

0190.UpOU autou, bl aUTOU, bu aUTOU, ELTE Ta Ent. Trig 

ELTE Ta EV TOLg OUpaVOlg. KaL Gag, OITIVE9 1100E ItOTE 

CUTY9s.X0TpLCOVEVOL KUL exOput KUTU *n'IV thaVOlaV µE TU epyot 

ta 3tovriztot. Toma (mon bunkl.ale irpog ECI.UTOV, bta TOU 

00,10a0g Tng °apta); autou, bta TOU 00tVaTOU, &a va OCtg 

napaOTY1011 EVCOILLOV ClUTOU aytOUg Kal aLROVOUg KaL 

aVryKkliTOUg» [«Y él (Cristo)es antes de todas las cosas, y todas 

las cosas en él subsisten; y él es la cabeza del cuerpo que es la 

iglesia, él que es el principio, el primogénito entre los muertos, 

para que en todo tenga preeminencia; por cuanto agradó al Padre 
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que en él habitase toda plenitud, y por medio de él reconciliar 

consigo todas las cosas, así las que están en la tierra como las que 

están en los cielos, haciendo la paz mediante la sangre de su cruz. 

Y a vosotros también, que erais en otro tiempo extraños y enemigos 

en vuestra mente, haciendo malas obras, ahora os ha reconciliado 

en su cuerpo de carne por medio de la muerte, para presentaros 
Occoll <minium 

santos y sin mancha e irreprensibles delante de él »I;(84) vivir en 
Mr",Jteno Bwedictino 	 Dt:Intg 	dt; 

paz significa vivir en muerte, por eso la aceptación del credo, asumir 

la muerte en vida; la fe, es la aceptación de la gran violencia -

ejercida por Dios- que niega nuestro existir por similitud a la muerte, 

es la violencia que nos ha de garantizar un existir en paz 

(«baxertweevrEg 	ROV EK rttarF,cog, Exoprv Etprivriv Irpog TON,  

Geov Sta Tou Kuptou %cuy liioou Xptcrtou» («justificados, 

pues, por la fe, tenemos paz con Dios por medio de nuestro Señor 

Jesucristo»])(8.5) y, con ello, una aproximación nueva y radical a la 

muerte, al estado de tranquilidad absoluta, la segunda vida que 

podemos gozar, la posibilidad de lo eterno, pues «contra tales cosas 

no hay ley» («rozna Troy Totoryrow bENI UntpXEI vor.tog»).(86) La 

(maquinitas y la pax se han impuesto en el existir corno una 

negación de la voluntad de vivir, recuérdese como la rebelión de 

los esclavos en la moral ha estado enmarcada en una voluntad de 

muerte donde la paz es fundamental al entenderse como espacio de 

la muerte en vida, donde se muestra en plenitud la antes citada 

identificación cristianismo=ausencia de violencia=tranquilidad=paz. 

La paz, pues, es el estado de inmanencia más puro al acercarnos a la 

muerte, la cual es el único espacio que logra de manera radical la no-

finitud del hombre. Pero la voluntad de muerte nunca puede realizarse 

en su totalidad, pues la muerte sólo le pertenece a Dios. El hombre 
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tiene entonces que buscar la muerte dentro del espacio de la vida, el 

hombre no puede acceder por otro camino a la inmanencia que 

mediante una afirmación moribunda de su existir. Éste es el espacio 

conceptual en el que Dante Al ighieri puede decir: «Et quia 

que►nad►nodum est in parte sic est in tolo, el in humine particular! 

contigit quot sedendo et quiescendo prudencia et sapiencia ipse 

perficitur, patet quod genus 	in quiete sive iranquillitate 

pacis ad proprium snun►  opus, quod fere divinum est iuxta ilhrd 

"minuisti eum paulo minus ab angelis", liberrime atque facillime 

se haba. linde manifeslum est quod pax universa lis est optiman 

canon que ad nostram beatitudinem ordinan►ur. Nine est quod 

pastoribus de suman sonuit non divide, non voluptates, non honores, 

non longitudo vire, non sanitas, non rubor, non pulcritudo, sed pax; 

inquit cni►►►  celestis mihtia; "Gloria in altissimis Dco, et in terra 

pax hominis bone volu►►tatis". ¡fine crian►  "pax vobis" Salas 

hontlnum salutabat» pY como lo sucedido en parte así sucede en el 

todo y como ocurre, además, en el hombre particular sentándose y 

reposando obra prudente, dedúcese que el género humano en quietud 

y tranquilidad de paz a su propia operación contribuye libre y 

fácilmente. Ésto es casi una empresa divina, según las palabras: 

`hicístele un poco inferior a los ángeles'. Ut paz universal es la mejor 

de las cosas que son ordenadas a los fines de nuestra beatitud. Por 

eso cuando vino sobre los pastores una voz del cielo no proclamó 

riquezas, placeres, honores, longevidad, salud, gallardía, sino paz. 

La celestial compañía cantó: "Gloria a Dios en las alturas y paz en la 

tierra a los hombres de buena voluntad". Este era el saludo del 

Salvador de los hombres: "la paz sea con vosotros"».(87) El objetivo 

último del hombre es la tranquillitate pacis, la tranquilidad de la 

paz, y si el estado de paz absoluto es inalcanzable por el hombre 

62 



pues su realización -la muerte- es atributo exclusivo de Dios, al 

hombre sólo le resta una paz en vida, una muerte vivida en espera 

de la muerte definitiva: «inter alia bona hominis potissimum sit in 

pace vivero» [«entre otros bienes, para el hombre, el más deseable 

es vivir en paz»],(88) su labor debe entonces encaminarse a realizar 

acciones que garanticen nuestro acceso a la muerte, incluso en vida, 

la tarea del hombre es construir una vida conforme a la paz, esto es, 

conforme a la muerte. Pero esta aproximación a la muerte, insistimos, 

es una reafirmación del Ser al establecer una base óptica del existir 

(al considerar el existir como ser, y al determinar el acontecer con 

base en el Ser -Dios-). Dante Al ighieri muestra con toda nitidez esta 

construcción de la existencia cimentada en el Ser, en lo óntico: «ítem 

dico quod ens et untan et bonum gradatim se habent secundum 

quintum modum dicendi "prius". Ens enim natura precedit unum, 

unum yero bonum: maxime enim ens maxime est unum, et maxime 

unum est maxime bonum; et quanto aliquid a maxime ente elongatut; 

tanto et ab esse unum et per consequcns ab esse bonum» 

igualmente digo que el ente y la unidad y el bien poseen entre sí 

grados, según el primer modo de llamarse. El ente, por naturaleza, 

procede de la unidad, la unidad procede del bien. El máximo ente es 

máxima unidad y máximo bien. Y cuanto más se aleje una cosa del 

máximo ente, más se aleja de la máxima unidad y del máximo 

bien»).(89) Todo esto resulta fundamental, pues de esta 

argumentación Dante desprenderá la posibilidad de la unidad humana, 

a partir de ello se construirá la conciencia de una identidad que 

reagrupa lo disperso del género humano para convertirlo en 

hermandad, en mismidad; (90) «Ecce quam bonum et quam 

iocundum, habitare fratres in unum» pph cuán bueno y cuán 

delicioso es unir habitar los hermanos en unión») dice Ddate citando 
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los Salmos del Antiguo Testamento,(91) Ente, unidad y bien se 

encuentran plenamente acoplados, y en tanto que la paz (cotnopacis 

universalis tranquillitate(92)) es el bien supremo de los hombres en 

vida, su perfecta realización implica la acción imperiosa de lo Uno y 

del ente. La hegemonía del ente, del Ser, se despliega omnipresente 

construyendo el existir en un espacio donde sólo él juega, y donde, a 

diferencia del saber griego arcaico, el ente se busca en su negación, 

en la quietud, en la tranquilidad, en la paz, como finalidad suprema 

en vida. 	paz, que en el pensamiento cristiano no es otra cosa que 

muerte en vida, significa Ser. El mismo Dante dice: «ut scilicet in 

areola isla mortalium liber cum pace vivatur» [«de modo que por 

supuesto en este ambiente mortal se viva libremente en paz»J;(93) 

ambiente mortal... vivir... paz, es esta la identificación que el poder 

cristiano hace y que nos permite observar su voluntad de un vivir 

moribundo, su deseo de muerte, su ansia de paz. 

El reino de la paz está, vemos ahora, impregnado de muerte por lo 

que, en realidad, no existe una necesaria contradicción entre la paz y 

la guerra; ambas son formas particulares de la negación del existir. 

Para el pensamiento cristiano, el problema real es que la muerte 

auténtica, la muerte radical, la muerte que se ubica más allá de la 

vida, es un atributo de Dios, y el combate que pone en juego la 

muerte por intermediación de los hombres quebranta este monopolio 

sobre el fin de la vida. La única negación del existir que le está 

permitido ejercer al hombre es la paz, pues en ella la muerte no 

adquiere su dimensión más radical. El combate, es entonces permitido, 

sea porque el duelo no implique una violación de la ley divina (que, 

según hemos visto, nos indica que la vida y la muerte pertenecen 

sólo a Dios): «Disceptatione yero mediante dupliciter: aut sorte, 
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aut certamine; 'colare' enim ab eo quod est icertum facere' 

est (...) Certamine yero dupliciter Dei iudicium aperitur: vel ex 

collisione viiriu►n, sicut fit per duellum pugihon, qui duelliones etiam 

vocantu, vel er contentione plurium ad aliquod silliones etiam 

vocantur, vel v contentione plurium ad aliquod signan: prevalere 

conantium, sicut fit per pugna►: athletarum currentium ad bravium» 

[«La revelación llega mediante la disputa de dos maneras, o por suerte 

o por contienda. Contender, en efecto, proviene (en latín) de 'hacer 

cierto' (...) Por contienda se manifiesta de dos modos el juicio de 

Dios: o por verdadera colisión de fuerzas, como un duelo de púgiles 

que se llaman duelistas, o por contienda de muchos que se esfuerzan 

por alcanzar los primeros un trofeo, como ocurre en la pugna de los 

atletas que corren por el premio» ,(94) donde debe preferirse el 

remedio antes que el hierro y el fuego, la discusión antes que el 

combate, con palabras de Dante: «Sed semper cavendum est ut, 

quemadmodum in rebus bellicis prila 011illia temptanda sunt per 

disceptationem quandam et ultiman: per prelium dimicandum est» 

[«Pero según las costumbres bélicas, debe intentarse primero la 

discusión y combatir en último recurso» 1.(95) La palabra se muestra 

nuevamente como ejercicio del combate, la palabra puede evitar el 

combate que. violente la voluntad divina al generar diversidad de 

muertes. Pero el combate puede darse con justicia si en el duelo se 

hace presente Dios, si quien ejerce el monopolio de la muerte participa 

en la disputa dando legitimidad a la muerte: «Quod si formalia 

servata sunt, dita enim duellu►n non esset, iustitie necessitate de 

comuni adsensu con gregati propter zelum iustitie nonne in nomine 

Dei congregati sunt? Et si sic, nonne Deus in medio illorum est, 

can: ipse in evangelium nobis hoc promittat?» [«Si las razones 

formales del duelo han de conservarse, porque de otro modo no sería 
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duelo, ¿acaso los que se juntan por necesidad de justicia y de común 

asentimiento por el duelo de la misma justicia no se juntarán en 

nombre de Dios? Y si es así, ¿no estará Dios en medio de ellos, 

como Él nos lo prometió en el Evangelio?»].(9(i) Ya en el Nuevo 

Testamento se dice: «átoti, cuy 9  actknyl boxin Ocovnv 

tig OEXEL etomacrOri Etg nokeptov;» [«Y si la trompeta diere sonido 

incierto, ¿quién se preparará para la batalla?»],(97) hay que saber 

hablar para ir a la batalla, y el habla correcta y ordenada, pertenece, 

ya lo vimos, a Dios y sus siervos. La palabra es la posibilidad de una 

vida moribunda que, mediante la profecía y la oración, nos aproxima 

al Dios que monopoliza la muerte, la palabra es entonces el ejercicio 

que puede evitar una muerte injustificada y, por tanto, una muerte 

radical en el Señor, mediante la discusión que elude el combate 

abierto, la palabra es también el espacio de la guerra, de la guerra 

injusta si se trata de palabras engañosas (de blasfemias) o de palabras 

verdaderas que imponen la justicia, incluso en el combate. Paz, muerte 

y derecho muestran su hermanamiento: «lo que se adquiere por duelo 

se adquiere por derecho» («quod per duellum acquiritur, de iure 

acquiritur»),(98) argumenta Dame Alighieri al sustentar 

conjuntamente la paz y el derecho de guerra, iure belli,(99) como 

fuentes de la legitimidad del pueblo romano que conquistó el Imperio 

por duelo: «Sed Romanus populus per duellum requisivit 

imperium».(100) La paz se muestra en su voluntad de muerte; la paz 

puede lograrse por dos medios, siempre por intermedio de Dios: la 

muerte en vida o la violencia que hace presente a la muerte. En este 

último caso de dos formas, primero, por la negación de la vida de 

aquellos que mueren en el campo de batalla, segundo, al lograr la 

imposición de lo Uno y, con ello, la tranquilidad en vida para quien 

vence. Existieron ciertamente importantes diferencias entre las 
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Iglesias Oriental y Occidental. La primera reiteró su negativa a la 

utilización de las armas por parte de los fieles, nunca consideró 

gloriosa la muerte en batalla, jamás vio en ésta una muestra de 

martirio, ni siquiera como resultado del combate contra los infieles; 

el mártir sólo moría armado por su fe e, incluso cuando San Basi io 

consideraba que los soldados debían cumplir órdenes, él mismo 

sostenía que todo aquel que hubiese matado en guerra debía mostrar 

su arrepentimiento absteniéndose de tomar comunión durante tres 

años. La Iglesia Oriental es firme defensora de la muerte como 

patrimonio exclusivo de Dios.(1 01) 

Sin embargo esto no significa, para nuestro análisis, una ruptura 

radical con respecto a la otra parte de la Iglesia, la cual también 

consideraba monopolio divino a la muerte; la diferencia consiste en 

realidad en la forma de articular el ejercicio del combate con la muerte 

como expresión de la voluntad divina. Como hemos visto con Dame, 

Dios podía participar del combate y con anterioridad, desde el siglo 

IV, San Agustín, en De Civitate Dei, consideraba que las guerras 

podían ser conducidas por Dios.( 1 02) Los papas León IV y Juan 

VIII, aseguraron una recompensa divina a las víctimas de una guerra 

santa, en particular Juan VIII afirmó que quienes participaran en una 

de estas batallas lograrían «el reposo de la vida eterna»,(I03) la batalla 

se convierte claramente, con esta afirmación, en un espacio de acceso 

a la ansiada muerte, al reposo, a la tranquilidad, a la paz. Y la guerra 

es legítima no sólo en su posibilidad de lograr la muerte, incluso al 

sobrevivir, se alcanza el acceso a la vida en muerte, a la paz humana. 

Así se observa en el Concilio de Clermont, donde al discutirse la 

legitimidad de la empresa guerrera de las cruzadas, Urbano II sustenta: 

«Fratres, vos oportet multa poli pro nomini Christi, videlicet 
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miserias, paupertates, nuditates, persecutiones, egestates, 

infirmitates, (ames, sises et alia hujusmodi, sicuti Do►ninus ait sois 

discipulis: Oportet vos pati multa pro nomine meo et: Nolite 

erubescere loqui ante facies 	ego yero dallo vobis os et 

eloquium ac deinccps: Persequetur vos larga retributio» 

[Mentimos, Os hace falta sufrir mucho en nombre de Cristo: miseria, 

pobreza, desnudez, persecusiones, indigencia, enfermedades, hambre, 

sed y otros males de este género, como dijo el Señor a sus discípulos: 

Os hace falta sufrir mucho en mi nombre, y: No se avergüencen de 

hablar de frente a los hombres; yo les daré la voz y la elocuencia, y 

aún: Ustedes recibirán una gran retribución»],( I (14) la belicosidad 

enmarcada en la palabra de Dios tiene legitimidad propia, es parte 

del sufrimiento, de la muerte en vida, y quizá de la muerte propia, la 

guerra redime a los pecadores, en la vida moribunda al perdonarle 

sus pecados o al lograr la muerte en la palabra de Dios, como también 

nos muestra este otro testimonio del mismo sermón dictado por el 

papa Urbano II: «►uit di qui se croisseroicnt et feroient le servise 

Den un an en l'ost seroient quite de toz les pechiez que il avoient 

taitz, dont il sewient confés» [«todos aquellos que participen de las 

Cruzadas y hagan el servicio de Dios durante un año en el ejército 

serán perdonados de todos los pecados que hayan cometido, de los 

cuales serán confesados»],(105) la guerra es uno de los espacios 

más radicales de recuperación de la inmanencia cualquiera que sea 

su resultado concreto, pero la guerra nunca puede superar a la paz, 

pues nunca implica el sufrimiento de la vida, no logra la muerte en 

vida que puede llegar a construirse en nuestra primera existencia, la 

paz es más radical que la guerra pues no fuerza la voluntad de Dios, 

y sí, en cambio, puede hacer presente a la muerte en una agonía 

continua. La paz, según estas configuraciones necróticas que hemos 
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observado en el cristianismo, es más deseable que la guerra, y por 

ello, Marsilio de Padua, más de dos siglos después del Concilio de 

Clermont, hacia 1324, considera que el deber fundamental del actuar 

humano es la conservación de la paz, por lo que recuperando a 

Casiodoro dice: «Para todo reino, ciertamente, debe ser deseable la 

tranquilidad que permita el progreso de los pueblos y salvaguarde al 

mismo tiempo el interés de las naciones».(106) Que la preservación 

de la paz sea el deber principal de los humanos se observa desde el 

título mismo de la obra de Marsilio de Padua, Defensor Pacis (El 

defensor de la paz), que su base epistémica se encuentre en el 

cristianismo, es manifiesto desde el principio del libro: «Dado que 

Casiodoro, en la primera de sus cartas (...) expuso las ventajas y 

desventajas de la tranquilidad, es decir, de la paz en las sociedades 

civiles, mostrando que estos frutos, en tanto que son los mejores, 

constituyen el bien supremo del hombre, esto es, aquello que es 

necesario a su vida y que, sin paz ni tranquilidad, nadie puede obtener, 

su intención fue exhortar a los hombres a mantener entre ellos la 

paz, y por consecuencia la tranquilidad. Hablando así, se conformó 

la frase del feliz Job diciendo en el capítulo XXII de su libro: lígate 

a la paz y gracias a ella cosecharás los mejores frutos. Es de ella 

también que Cristo, hijo de Dios, determinó que ella sería el signo y 

el anuncio de su nacimiento por lo cual él quiso que fuera cantada, 

en la misma fórmula que la milicia celeste: Gloria a Dios en lo más 

alto de los cielos y paz en la tierra a los hombres que ama. Esa es la 

razón por la cual él deseaba muy frecuentemente la paz a sus 

discípulos. Por ello estas palabras de Juan: Jesús vino y se puso en 

medio de sus discípulos y dijo: la paz sea con vosotros. Los exhortaba 

a observar la paz entre ellos, dice en Marcos: tened paz los unos con 

los otros. Y les enseñaba 110 solamente a conservar la paz entre ellos 
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mismos, sino a desearla a otros. Por eso en Mateo: Cuando entren en 

una morada, saludarla con estas palabras: paz en esta vivienda. La 

paz fue la herencia que dejó en testamento a sus discípulos a la 

aproximación de su Pasión y de su muerte cuando dijo, según Juan 

XIV: La paz os dejo, mi paz os doy. Por su ejemplo, como sus 

verdaderos herederos e imitadores, los apóstoles desearon la paz a 

aquellos a los cuales, por medio de sus epístolas, transmitieron los 

documentos y preceptos del Evangelio, sabiendo que los frutos de la 

paz serán los mejores de todos, como se ha mostrado a partir de Job 

y más extendidamente citando a Casiodoro»,(107) su fundamentación 

de la necesidad de la paz hunde sus raíces en los testimonios del 

Antiguo y Nuevo Testamentos; la paz es sinónimo de quies, término 

de la física aristotélica que nos indica reposo, y de tranquillitas, 

vocablo que ya hemos abordado en su significación cristiana; la 

correspondencia de Marsilio con la búsqueda de la inmanencia 

desarrollada por el cristianismo resulta, desde esta perspectiva, 

evidente. 

Sin embargo, Marsilio de Padua va ha representar una ruptura 

fundamental dentro de la construcción occidental del existir. A 

diferencia de las primeras conceptualizaciones cristianas donde, 

conforme a lo visto hasta aquí, la fundamental forma de recuperación 

de la inmanencia era la negación de la vida convirtiendo a esta última 

en un espacio de muerte previa a la muerte real, un espacio para 

esperar que la voluntad de Dios nos favoreciese con la muerte segura, 

Padua argumentará en favor de la vida primera, que si bien debe 

constituirse en un espacio de paz, ello no debe implicar una renuncia 

total al existir. Dice Marsilio: «todos los hombres, que no estera 

afectados por desgracia alguna ni otro impedimento, buscan por 
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naturaleza la vida suficiente, y por lo mismo huyen y evitan lo 

dailino»,(108) el fin último ya no es la muerte, sino la vida, que tiene 

que ser suficiente y buena: «la comunidad de los hombres está 

determinada con vistas a la vida y de la vida buena como su fin (...) 

la vida es la causa final de la institución de la comunidad de los 

hombres y el fundamento necesario de lodo lo que, en la comunidad, 

existe y es producido por medio de las relaciones humanas».( 109) 

La inmanencia, también en Marsilio de Padua, no puede lograrse de 

manera cabal sino en la muerte, pero la existencia adquiere una nueva 

dimensión, la vida se considera en la posibilidad de su plenitud, la 

vida ya no es simple, debe ser siempre vita sufficiens, es importante 

lograr suficiencia en su movimiento, la vida vale en su acontecer: 

«La vida y la buena vida convienen al hombre en dos aspectos: uno 

temporal e intramundano, otro eterno o celeste, como tenemos 

costumbre de decir. De esta segunda vida, la eterna, el conjunto de 

los filósofos no ha podido demostrar su existencia, no pertenece al 

dominio de las evidencias, no han tenido el cuidado de transmitir lo 

que sería necesario para esta vida. En lo que concierne, por otro 

lado, a la vida y a la buena vida, y aun a la vida buena de primer 

género, es decir, la vida terrestre, y a lo que le es necesario, los 

filósofos más ilustres han demostrado prácticamente todo. Han 

concluido por vía de la consecuencia en la necesidad de la comunidad 

civil, sin la cual no se podría atender la vida suficiente».(110) Es 

ésta la vida que, como hombres limitados, nos pertenece, es la 

existencia que podemos conocer y en la cual podemos actuar; la 

vida vale en su temporalidad, hecho de grandes consecuencias pues 

con este movimiento de afirmación de la existencia, el hombre hará 

de la vida un espacio de acción propia. Enfrentamos una ruptura 

radical: la desacralización del poder en Occidente, se trata de una 
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inversión de la relación entre el poder y lo sagrado,(1 11) el poder 

terrenal dejará de depender del poder espiritual. Por ello Marsilio de 

Padua se convertirá en el símbolo de la lucha contra el poder papal, 

es el primero en luchar contra la plenitudo potestatis del pontífice, 

contra su plenitud de poder, que se ha mostrado absoluta, según la 

cual: «el papa es el único hombre cuyos pies besan los príncipes (...) 

le está facultado deponer a los emperadores (...) nadie puede reformar 

su sentencia y sólo él puede reformar la sentencia de todos (...) nadie 

debe juzgarle».(112) Marsilio diferenciará entre la legitimidad de un 

poder papal en el plano espiritual y un poder terreno cuya legitimidad 

debe residir en la voluntad humana: «Estos modos y esta acción y su 

causa inmediata por la cual está formada la parte dirigente y las otras 

partes de la comunidad, y sobre todo el clero, fue la voluntad divina, 

que la ha ordenado inmediatamente por una profecía determinada 

transmitida a una creatura particular, o, puede ser, inmediatamente 

por su propia voluntad (...) Diferente, por lo tanto, es el 

establecimiento de los gobernantes inmediatamente procedentes del 

espíritu humano: Dios es aquí la causa remota (...) Pero Dios no 

siempre actúa de manera inmediata, en la mayoría de los casos y 

casi por todo, Él establece a los gobernantes por intermedio del 

espíritu humano, al que ha conferido la libertad de tal establecimiento. 

De aquello que es causa, y por qué acción deben establecerse tales 

cosas, se puede determinar por certitud humana fundamentándonos 

sobre aquello que es mejor o peor para una forma política».(1 13) Y 

junto con el gobierno entendido como espacio de acción del hombre, 

la paz, finalidad de una vida suficiente, se convierte en problema 

humano, no sólo por afectarle directamente (como ya sucedía desde 

amarlo), sino por constituirse en una posibilidad que depende tan 

sólo de las acciones comunitarias, de su voluntad expresada en su 
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cabeza, en su príncipe: «la acción requerida del príncipe es la causa 

eficiente y conservadora de todas las ventajas civiles ya mencionadas 

(...) ella será la causa eficiente de la tranquilidad»,(114) cualquier 

elemento que violente la libre acción de los hombres en esta vida 

temporal y terrestre, cualquier acción como la papal por imponerse 

como poder único derivado de la espiritualidad y de la vida eterna, o 

como el establecimiento de un gobierno tiránico, esto es, un gobierno 

que no tenga como base de su existencia y ejercicio voluntad de los 

hombres tendrá como consecuencia el quebrantamiento de la paz y 

el advenimiento de la guerra: «Es debido a la opinión errónea de 

algunos obispos de Roma y, puede ser, de sus perversos deseos de 

gobernar, que ellos afirman su regreso a causa de la plenitud de poder 

que les ha sido conferida por Cristo, es ésta la causa singular que, lo 

hemos dicho, produce la no tranquilidad o discordia de la ciudad o 

reino. Es ella en efecto quien, propensa a insinuarse en todos los 

reinos, como lo dijimos al principio, por su acción nefasta, desde 

hace mucho tiempo ha atormentado al reino de Italia, ha desterrado 

la tranquilidad o la paz, impidiendo con todo su esfuerzo la 

designación o institución del príncipe, el emperador romano y su 

acción en el mencionado imperio. La ausencia de esta acción, a saber, 

de restituir la justicia en las acciones civiles, hace surgir fácilmente 

las injusticias y los conflictos; estos últimos no siendo mensurables 

por reglas de justicia o ley debido a la ausencia de aquel que mide, 

son la causa de guerras de donde resultan las separaciones de los 

ciudadanos y finalmente de las destrucciones de sociedades políticas 

o de las ciudades italianas»,(115) De esta manera, Marsilio de Padua 

realiza un movimiento que da una nueva fisonomía al juego guerra-

paz y que otorga un mayor peso a la parte óntica de nuestra existencia: 

al igual que sus antecesores cristianos considera que la existencia 
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está basada en el Ser, en Dios, es éste el campo de la vida eterna, el 

dominio de lo celeste; pero además, construye una radical idad óntica 

que rebasará las antiguas fronteras del Ser estableciéndole una base 

más amplia; para el autor del Defensor Pacis la paz es fundamental 

para el bien de toda comunidad, pero en su concepción, la tranquilidad 

no implica una negación del existir, sino por el contrario, como hemos 

destacado, una vida suficiente. Marsilio argumenta para el hombre 

la posibilidad de una aproximación al Ser por medio de la muerte 

(muerte en Dios), pero considera también su acceso a través de la 

tranquilidad en vida que construye una existencia plena. La paz, que 

hasta entonces era simulacro de muerte, se convierte en el estado 

por excelencia de una vida activa, en otras palabras, si antes la paz 

se debía a la voluntad de muerte en vida, para Marsilio la vida se 

debe buscar en la paz, y la única garantía de la paz es el ejercicio 

consiente de la voluntad de los hombres para posibilitar la vita 

sufficiens, sin la cual se encuentra irremediablemente incompleto. 

Con ello la vida construye una plenitud que nunca antes había tenido, 

la vida aleja de sí a la muerte. Mejor dicho, dentro del binomio vida-

muerte, la primera deja de ser manejada por la muerte para convertirse 

en la reguladora de ésta, y la vida está garantizada por el Ser, pues 

en Él, en Dios, se encuentra la posibilidad de su existencia; además 

la muerte es alejada de la existencia al creer suficiente a la vida, al 

proponer a esta última como principio fundamental del existir. Se 

exalta la vida y se le hace infinita, deja de entendérsele como el 

pretérito de la muerte para construírsele prospectivamente, la 

presencia de lo finito se diluye, la Nada se desvanece, se nos escapa 

y la negamos. Lo fundamental de nuestra existencia está dado en la 

vida terrena, por ello Marsilio la considera vida primera, vida buena, 

vida suficiente; nuestro deber es lograr el bien común en esta vida 
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que pertenece a los hombres, o a Dios pero por intermediación de 

los hombres; y de este actuar en correspondencia con la voluntad 

humana dependen lo bueno y lo malo, lo suficiente y lo precario, la 

paz y la guerra: «Pero entre los hombres así reunidos surgen tensiones 

y riñas que, si no hubieran sido normadas por reglas de justicia habrían 

sido la causa de guerras y de la separación de los hombres entre 

ellos, y así, en fin, de la destrucción de la ciudad».(116) Guerra y 

paz resultan un espacio cuyo designio, cuyo gobierno radica en la 

actividad humana. Este acontecimiento resulta de gan trascendencia 

para nuestro análisis: poder decir que la paz y la guerra dependen de 

las acciones humanas implica aceptar que la violencia deja su estatuto 

de monopolio divino para ser controlada (aunque no de manera 

exclusiva, pues Dios siempre está presente) por el ser y nada humanos; 

el ejercicio de la violencia, espacio de lo divino por excelencia, juego 

de fuerzas que sólo lo sobrenatural podía ejercer con suficiencia y 

exclusividad, es cubierto con un halo de humanidad y puede ser 

gestionado por el hombre. La violencia no es, en sentido estricto, un 

espacio de acción del hombre, pero él tiene ahora la posibilidad de 

ejercer cierto control, de ejercitar sobre su vida primera una gestión 

tan eficaz, que puede disminuir la violencia mediante acciones 

políticas (y económicas (117)) para lograr su fin último: la 

tranquilidad, la paz. 

El hombre se apropia de su destino, el hombre ha hecho suya la 

fortuna, por ello debe actuar para bien lograrla. Maquiavelo, en la 

sección XXV Quantum fortuna in rebushumanis possit, d quomodo 

illis sit occurrendum («En qué medida están sometidos a la fortuna 

los asuntos humanos y de qué forma se les ha de hacer frente») de II 

Principe (1513) nos dice: «perché il nostro libero arbitrio non sin 
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spento, indico potere essere yero che la fortuna sia arbitra della 

met() (lene azioni nostre, ma che etiatn lel ne lasci gobernare l'abra 

meta, o presso, a noi» [(para que nuestra libre voluntad no quede 

anulada pienso que puede ser cierto que la fortuna sea árbitro de la 

mitad de las acciones nuestras, pero la otra mitad o casi, nos es 

dejada, incluso por ella, a nuestro control4(118) El destino es propio 

del hombre, al menos en una proporción que nos obliga a actuar y 

realizarnos en vida. Pero en el florentino, bienlograr la vida no es 

sinónimo de paz absoluta, el nuevo centro de la acción de gobernar 

se ubica ciertamente en la institución de un orden acorde a los 

designios del gobernante y de la voluntad• comunitaria, por ello, el 

nuevo gobernante es llamado princeps, él es el primero, es el 

principio, y Maquiavelo, en particular, lo llama fiaidador, nuevo.(119) 

Justamente por ello, en tanto que instancia nueva, el orden que intenta 

establecer el príncipe implica la erradicación de lo antiguo, la 

gestación de lo nuevo lleva en ciernes la posibilidad de la paz al 

ordenarlo todo nuevamente, pero implica asimismo una ruptura 

violenta, significa el ejercicio de la lucha siempre que sea necesario. 

De lo que se trata es de imponer un nuevo orden, y para lograrlo es 

necesario ejercer tanto la amistad como la fuerza, tanto la paz como 

la guerra. Dedicarse a fomentar el estado de tranquilidad, crear las 

condiciones para una larga paz (Manga pace) implica el riesgo de 

afeminarse;(120) a juicio de Maquiavelo, si en algo se han equivocado 

los gobernantes italianos es en aproximarse a una antigüedad en su 

faceta débil: «Quanto meglio arebbono fatto quelli, sia detto con 

pace di tutti, a cercare di somigliare gli antichi nelle cose forti e 

aspre, non nelle delicate e molli, e in quelle che facevano sotto il 

sole, non salto lámbra, e pigliarc i modi della antichitá vera e 

perfecta, non quelli della falsa e corrotta; perché, poi che questi 
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studi piacquero al miei Romani, la mia patria rovinó» Mejor 

habrían hecho aquellos (los príncipes del reino de Nápoles), dicho 

sea sin ánimo de ofender, si hubieran tratado de imitar a los antiguos 

en las cosas fuertes y rudas y no en las delicadas y blandas; en las 
O pulso, 

que había que hacer bajo el sol, y no a la sombra, copiando los usos 
tilésq biorn 

de la verdadera y perfecta antigüedad, y no de la falsa y corrompida. 

Porque, cuando los romanos se aficionaron a esto, mi patria se 
O pulso randa pulsa 

derrumbó»],(121) el objetivo último en vida es el buen gobierno, 
o pula° nimia pulsa 

que debe lograr la paz pero que no puede olvidar su obligación de 

saber hacer la guerra cuando la situación lo demande, el problema 
Pesto katbiSnica amor prioumonia 

del gobierno es el de la adquisición, conservación y pérdida de la 
tolva runéoln tuberculoso anemia 

soberanía, de ahí la necesidad de saber conservar la paz y la lealtad 
trincar clialcircose ~imita difteria 

entre los miembros de su principado, pero debe también saber hacer 
encefailte farIngite gripe leucemia 

la guerra. Paz y guerra son complementarios y necesarios para el 

buen gobierno, pues son el medio para adquirir y conservar el poder, 
O pulso randa pulsa 

son la forma de reducir a lo Uno, guerra y paz, ambas, son la forma 
O pulso ainda pulsa 

de pacificación por excelencia, lograr la unidad del reino es tarea 

tanto de las armas como de la paz,(122) pacificar no es un ejercicio 
Hepatite escarlatina estupidez páralisin 

exclusivo de la paz, es también un logro de las armas. De hecho el 
toxoplasmase Guarapo esquizofrenia 

ejercicio combinado de ambas es necesario, pues si bien «estar 
úlcera trombos° coqueluche hipocondria 

siempre en guerra no es posible» (fare guerra sempre non é possible), 
tafias clúrnea asma cleptutrionia 

«en tiempo de paz no hay sitio para todos» (lo non credo clic voi 

crediate questo, che a tempo di pace ciascheduno abbia luogo),(123) 
O ~pu randa é noticio 

ambas son sentencias maquiavélicas. Leyes y armas se corresponden 
O corpo ainda é pouco 

de tal manera que las unas sin las otras no pueden dar un suelo firme 

al Estado: «principali fondamenti che abbino tutti li stati, cosi nuovi, 
Reumatismo raquitismo citaste distitmia 

come vecchi o misil, sono le buone legge e le buone arme (...) non 
Minan pediculose intimo hipocrlsia 

pué essere buone legge dove non soplo buone arme, e dove sono 
, 

buone arme conviene sieno buone legge, io lasceró
brucelose labre 

indrieto el
Weide eiterioscielose ma  (ti' 
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ragionare delle legge e parleró delle arme» [«los principales 
entapara culpa cárle cálmbra lepra afasia 

cimientos y fundamentos de todos los Estados -ya sean nuevos, ya 

sean viejos o mixtos- consiste en las buenas leyes y las buenas armas 
O pulga nimia pubia 

(...) no puede haber buenas leyes donde no hay buenas armas y donde 
O carpo einda polleo 

hay buenas armas siempre hay buenas leyesq.(1 24) No es que las 

leyes funcionen sólo en la paz y que las armas se resientan únicamente 

en la lucha, las leyes son las armas de combate de los tiempos 

pacíficos así como las armas son la ley en la guerra, el combate 

siempre está presente, como se argumenta en 11 Principe: «Debe, 

peratanto, mai levare el pensiero da questo esercizio della guerra, 

e nella pace vi si debbe 	esercitare che nella guerra: il che puó 

faro in duo madi; l'uno con le opere, l'alero con la mente. E quanto 

alíe opere, obre al tcnerc bene ordinati ed esercitati li suoi; debbe 

stare sempre in su le cacee, e mediante quelle assuefare el corpo a' 

disagi, e parle impare la natura de' siti» («jamás (el príncipe) deberá 

apartar su pensamiento del adiestramiento militar y en época de paz 

se habrá de emplear en ello con más intensidad que durante la guerra, 

lo cual puede llevar a cabo de dos maneras: por un lado de obra, por 

otro mentalmente. Y, por lo que a las obras se refiere, además de 

mantener sus ejércitos bien organizados y adiestrados, debe ir siempre 

de caza para acostumbrar el cuerpo a los inconvenientes y al mismo 

tiempo para aprender la naturaleza de los lugares» ,(125) o en 

Dell'arte della guerra: «Debe adunque una cittá bene onlinata volere 

che Tiesto studio di guerra si usi ne'tempi di pace per esercizio e 

ne' tempi di guerra per necessitá e per gloria» [«Una nación bien 

organizada reducirá la práctica militar durante la paz a simple 

ejercicio, se valdrá de ella en la guerra por necesidad y para su 

gloria»].(126) Habíamos visto como en Marsilio de Padua la violencia 

era gestionable mediante el establecimiento de la paz, ahora, su 
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ESTA TESIS 111 oE 
SALIR DE LA BIBLIOIECA 

gestión se radicaliza, la violencia se presenta, toda ella, como un 

ejercicio propio del hombre que forma parte del universo al que ha 

de enfrentarse para lograr sus objetivos dentro de esta vida; violencia 

y vida mundana van de la mano «di qui nacque che tutti e' profeti 

annati t'insano, e li disarmati ruinorono» («esta es la causa de que 

todos los profetas armados hayan vencido y los desarmados 

perecido»),(127) la violencia es un espacio de acción del Ser y Nada 

humanos, el hombre puede ejercerla en la paz, mediante las leyes, o 

en la guerra mediante las armas, pero es ella, en su totalidad, parte 

de este mundo terrenal. 

Este mismo suelo conceptual será compartido por los 

antimaquiavelistas, de quienes Inocente Gentillet en su Discours 

sur les moyens de bien gouverner ct maintenir en borne paix un 

Royaume 014 nutre Principautd divisen en trois panties: a sa t'oh; du 

Conseil, de la Religion et Pollee que doit tenir un Prince. Conirc 

Nicolas Machiavel Plomizo), de 1576 es probablemente el más 

destacado. Gentillet pretende el control de la violencia y el 

mantenimiento de la tranquilidad o paz dentro de un reino como fin 

último, contradiciendo a Maquiavelo en sus tesis sobre el ejercicio 

humano de la violencia cuando fuese necesario hacerlo, para Gentillet, 

dentro de la comunidad civil, nunca se justifica el empleo de la 

violencia, pero sus posiciones contrarias a Maquiavelo están referidas 

al ejercicio de la violencia, nunca a la imposibilidad de manejarla: si 

un príncipe puede lograr la paz, se debe a que la naturaleza de ésta 

no sólo resulta más deseable («car en paix toutes dioses florisantes, 

et en guerre tour dioses vont en mine ef decadence», «porque en la 

paz todas las cosas florecen y en la guerra van hacia la ruina y la 

decadencia»),(1 28) sino, principalmente, a que el movimiento iniciado 
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por Marsilio de Padua donde se hace de la violencia un espacio que 

pertenece al hombre se ha consolidado. Aun cuando Gentillet se 

considere contrario a las tesis maquiavélicas al proponer que el 

príncipe se entregue al mantenimiento de la paz y no pretenda reinos 

o principados sobre los cuales no tenga título legítimo («un prince 

qui n'a aucun filtre sur un pays, ne le peto envahir pour se rendre 

dominatem; sinon par tyrannie», «un príncipe que no tenga título 

alguno sobre un país, no lo puede invadir para hacerse dominador, 

sino tirano»; «c' est donc un pobtt resolti qu'un prince ne doit poinct 

entreprendre de s'emparer d'un pays oir il n'a 11111 filtre», «un príncipe 

no debe proponerse adueñarse de un país del cual no tiene título 

alguno»),(129) incluso cuando el príncipe deba concentrar todo su 

poder en evitar las guerra civiles, la luchas de sus ciudadanos, las 

batallas interiores («ce sont choses contre le droit de tinture, de faire 

guerre á ceux de sa patrie», «es contra el derecho de naturaleza 

hacer la guerra a aquellos de su patria»; «le prime qui sera sage, ne 

Mirra rica en arricre, pour appaiser les guerres civiles qui sera►t 

en so domination», «el príncipe sabio no dejará nada para aplacar 

las guerras civiles de su dominio»),(130) y aún cuando explícitamente 

se manifieste en contra de la recuperación maquiavélica de la 

sentencia de Tito Livio que dice: iustum enim est bellu►n quibus 

tlecessarium, et pia arma, ubi Milla 111S1 in ars►is spes est («justa es 

la guerra para quienes es necesaria y santas son las armas cuando 

solamente en ellas hay esperanza »),(131) frente a lo cual Gentillet 

sostiene: «Ceste maxime de Mad►iavel est un vray moyen pour semer 

guerres civiles et ettwngeres par tau! le monde» [«Esta máxima de 

Maquiavelo es un verdadero medio para sembrar guerras civiles y 

extranjeras por todo el mundo»1,(132) con todas estas posiciones 

encontradas, decíamos, la posibilidad misma de que estos dos autores 
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se enfrenten está dada en que ambos ocupan el mismo campo 

epistémico, un espacio a partir del cual toman posiciones y desarrollan 

estrategias discursivas, tácticas de campaña. Ambos se desplazan 

en el mundo de la violencia gestionable por el hombre, siendo 

Gentillet, en este sentido más radical que el italiano: para Maquiavelo, 

hemos visto, se trata de ejercer la violencia con el objetivo de controlar 

la guerra y la paz, para Gentillet la gestión de la violencia puede 

incluso significar su erradicación. Eliminación de la violencia no sólo 

posible, sino deseable y necesaria desde una perspectiva moral: «si 

nous faisons comparaison de la magnificence el estar que peut tenir 

un prince en temps de paix et prosperité, a celuy qu'il luy Pul tenir 

en temps de guerre el de paupreté, il y a lene difference que du jour 

la nula» psi hacemos una comparación de la magnificencia y 

estado que puede tener el príncipe en tiempos de paz y prosperidad, 

a aquellos que es preciso tener en tiempos de guerra y pobreza, hay 

tal diferencia como del día a la noche»j.(133) Con Gentillet y 

Maquiavelo, el hombre ha triunfado dentro del mundo de la violencia, 

el hombre se pregunta ahora cómo gestionarla, cómo utilizarla, e 

incluso se cuestiona sobre la posibilidad de su erradicación, 

entendiendo que todo ello depende de su actuar, se trata ahora de 

definir cuándo su ejercicio es lícito pues Dios ya no es su motor 

inmediato, pues lo divino ha dejado de considerarlo dentro de su 

universo de acción, o mejor dicho, porque los humanos le arrancan a 

lo sobrenatural el ejercicio de la violencia; es a partir de ello que 

Maquiavelo puede decir: «perché quena é sola arte che si espelta a 

chi comanda» [«porque éste es un arte que corresponde 

exclusivamente a quien manda»],(134) esto es, al príncipe; Dios, ya 

lo dijimos, es exclusivamente la causa remota. Marsilio de Padua, y 

su defensa de la paz, triunfan con Maquiavelo y Gentillet otorgándole 
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a los hombres la posibilidad de manejar su destino corno nunca antes, 

los hombres empiezan a vivir un mundo que depende de ellos, un 

mundo donde se discute qué hacer con la violencia, cómo manejarla 

y cómo expulsarla de la comunidad civil. 

Sin embargo, este movimiento muestra trayectorias que nos parecen 

del todo contradictorias pues, aunque se pretenda en la búsqueda de 

garantías, de certeza, de tranquilidad (para el príncipe, para el reino), 

no se inscribe en el intento de generar una paz como negación absoluta 

de la guerra, sino que involucra al ejercicio bélico como parte de su 

realidad, el mismo Gcntillet (y también los demás autores que 

sustentan la tranquillitas como bien supremo de la humanidad) habla 

de guerras justas. Ahora bien, esta aparente contradicción muestra 

en realidad el establecimiento de una vinculación novedosa entre el 

Ser y la Nada. Jean í3odin será quien mejor defina este nuevo sistema 

de asociación en Les six livres de la Républigue, de 1576, quien 

busca esclarecer este choque de concepciones «á fin qu'il ne semblast 

vouloir meare la fin principale de nomine et des Republiques en 

deux ellos du toro contraires, c'esi slavoin en mouvement el en 

repose; en action et en contemplation» («a fin de que no aparente 

desear suponer que el fin principal del hombre y de las repúblicas 

está en dos cosas del todo contrarias, a saber, en movimiento y en 

reposo; en acción y contemplación» ),(135) la comunidad de hombres 

es un espacio de vínculos particulares entre el movimiento y el reposo, 

entre la acción y la contemplación, sin que ello implique una 

contradicción. El reposo encuentra un complemento necesario en el 

movimiento, en el actuar, el movimiento es la base del reposo: «Et 

neantmois poyant que les hommes et les Républiques sont en 

perpetuel mouvenwnt, empeschés aux aojo,' necesaires, il n'a pas 
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voulu dire simplement que la felicité gis! en contemplation, ce qu'il 

faut neantmois avouer: car quoy que les actions, par lesquelks la 

vie de l'homme est entretenue, soyent fort necessaires, comete boire 

et manger, si est-ce qu'il n'y eut jamais homme bien appris, qui 

fondas! en cela le souverain bien (...) Nous ferons mesure jugement 

de la Republique bien ordennee, la fin principale de laquelle gist 

au.v versus contemplatives, jaqoit que les actions politiques soyent 

preallables, et les moins ¡Ilustres soyent les premiers: comme faire 

provisions necessaires, pour entretenir el defendre la vie des 

subjects: el neanimois telles actions se rapportent aux morales, et 

celles cy aux intellectuelles, la fin desquelks est la contemplation 

du plus beau subject qui sois, et qu'on puisse imagino; Aussi voyons 

nous que Dice a laissé six jotas poto toutes actions, estant la vie de 

l'homme sujette pour lri plus-parí ñ ¡celle: mais il a ordenné, que le 

septieme, qu'il aval! beni sur bous les mares, seroil chommé, comete 

le sainct jour du repos, á fin de l'e►nployer en la contemplation de 

ses ocuvres, de sa bou, et des louanges. Vol/a quant á la fin principale 

des Republiques bien ordennees, qui son! d'autant plus heureuse, 

que plus pres elles approchent de ce but» [«S in embargo, al considerar 

que los hombres y las repúblicas están en perpetuo movimiento, 

ocupados en las acciones necesarias, se ha abstenido de decir 

simplemente que la felicidad consiste en la contemplación, lo cual 

sin embargo, es necesario reconocer, ya que, si bien las acciones 

gracias a las cuales es posible la vida de los hombres, pueden ser 

muy necesarias, como el beber y el comer, sin embargo, jamás existió 

hombre sensato que fundase en ello el supremo bien (...) Veremos 

como el fin principal de la república bien ordenada reside en las 

virtudes contemplativas, aunque las acciones políticas sean 

necesariamente anteriores y de las menos ilustres vengan las primeras; 

83 



así ocurre con la actividad dirigida a acumular las provisiones 

necesarias para mantener y defender la vida de los súbditos. No 

obstante tales acciones se refieren a las morales, y éstas a las 

intelectuales, cuyo fin es la contemplación del objeto más bello que 

podamos imaginar. Vemos también que Dios destinó seis días a 

aquellas actividades a las cuales el hombre dedica la mayor parte de 

su vida, pero ordenó que el séptimo, bendecido sobre todos los demás, 

sea holgado como día santo de reposo, a fin de emplearlo en la 

contemplación de sus obras, de su ley y de sus alabanzas. He aquí 

porque, respecto del fin principal de las repúblicas bien ordenadas, 

éstas son tanto más felices cuanto más se acercan a esta meta»],(136) 

así el pensamiento de Bodin, en este sentido, puede resumirse con la 

frase «radio,: se rapporte á la contemplarlo,: conune sa fin, et qu'en 

icelle gist le souverain bien» [«la acción se refiere a la contemplación, 

como a su fin, y en ésta consiste el bien supremo» ],(137) esta es la 

razón por la cual se consideró que tanto el Ser como la Nada pueden 

ser abordados por el movimiento: aunque la existencia cristiana se 

busque en el reposo, aunque la existencia haya sido identificada y 

basada en el Ser y por lo tanto pueda parecernos que la existencia no 

implica otra cosa que tranquilidad, el movimiento se encuentra en la 

base del reposo, el movimiento es la posibilidad de ser de la 

tranquilidad; cuán lejos nos encontramos de la Grecia arcaica, incluso 

cuando I3odin retome a Aristóteles para desarrollar sus 

planteamientos. 

La felicidad de una república -nos dice Bodin- depende entonces de 

su grado de proximidad a la tranquilidad, al reposo, a la paz. Al 

respecto no hay duda alguna: «Quant aux atares points, a slavoir 

s'il fati aguerrir les subjects, et chercher la guerre plustost que la 

84 



paix, il semble qu'il nc fan! pas revoquer cela en doute. Car ?MIS 

devons estimer la Republique bien-heureuse, ott le Ray est obeissant 

á la loy de bien, et de nature, les Magistrats au Roy, les particuliers 

aux Magistrats, les cnfcnts aux peres, les servi fetos aux maistres, 

et les sujets liez en m'Olé entr'eux el taus avec leur Prince pour 

jouir de la douceur de paix, et la vrai tranquillité d'esprit: or 

que la guerre est de tout contraire á ce que j'ay dit, et les hommes 

guerriers ennemis jerez de ceste vie !á» [«Por lo que respecta a si se 

debe aguerrir a los súbditos y buscar la guerra más que la paz, parece 

no haber duda. Debemos considerar feliz una república donde el 

Rey obedece la ley de Dios y de la naturaleza, los Magistrados al 

rey, los particulares a los Magistrados, los hijos a los padres, los 

criados a los amos y los súbditos están unidos por lazos de amistad 

recíproca entre sí y todos con su príncipe, para gozar de la dulzura 

de la paz y de la verdadera tranquilidad del espíritu. Ahora bien, la 

guerra es del todo contraria a esto, y los guerreros son enemigos de 

este tipo de vida4(138) Pero la contundencia de este argumento no 

implica nunca la posibilidad de eliminar la guerra, para Bodin, como 

para Marsilio de Padua, Gentillet e, incluso, Maquiavelo, la guerra 

es un fenómeno que podemos controlar, y el buen gobierno debe 

saber cómo, cuándo y contra quién hacerla; así como el reposo tiene 

su sustento en el movimiento, la paz y la felicidad descansan sobre 

la guerra: «jamais sagc l'Hace ni boa capitane ne ft la paix desarmé» 

[«jamás un príncipe sabio ni un buen capitán hizo la paz 

desarmado»],(139) además, «les loix, la justice, les subjects, el tout 

/'esta! est apres bien en la protection des armes, comete SOUS un 

bouclier puissant» Has leyes, la justicia, los súbditos y todo el estado 

reside, después de Dios, en la protección de las armas, como bajo un 

poderoso escudo»],(140) la guerra es incluso una necesidad para 

85 



lograr la paz, del adiestramiento militar depende el justo y divino 

derecho a la defensa de la vida: 41 est aussi besoin de duire les 

subjects aux armes, non sculment defensivos, ains aussi offensives, 

pour faire boucleir aux bons, el rembarrer les meschans» («también 

es necesario adiestrar a los súbditos en las armas, no solamente 

defensivas, sino tambien ofensivas, para defensa de los buenos y 

castigo de los malos» ].(141) 

Cuando Marsilio de Padua, Gentillet y Bodin se manifiestan a favor 

de la erradicación de la violencia se refieren a la violencia interior de 

la comunidad civil, del principado, del reino. El gobierno debe 

eliminar la lucha intestina, la guerra civil, pero debe tener siempre en 

cuenta que no hay mejor medio para construir la amistad al interior 

de la comunidad a la que dirige, que contar con un enemigo exterior: 

«le plus bcau moyen de conserven un estar clicgarentir de rebcllions, 

seditions, et guerre civiles, el d'entretenir les subjects en bonne 

amitié, est d'avoir un ennemi, auquel on puisse faire teste» [«el 

mejor medio para conservar un estado y mantenerlo a salvo de 

rebeliones, sediciones y guerras civiles, así como para sustentar la 

amistad de los súbditos, es la existencia de un enemigo al cual hacerle 

frente» ].(142) La violencia es consolidada como un ejercicio que 

puede darse, de manera legítima y franca, en lo exterior, en lo Otro. 

Si Dante Alighieri construye la unidad mundana en lo humano, de 

Marsilio de Padua a Jean Bodin, vemos, se considera que no hay 

posibilidad de construir una tranquilidad absoluta a partir de este 

vínculo de lo humano. El orden puede establecerse y garantizarse 

sólo al interior de la comunidad, la violencia, por lo tanto, no tiene 

lugar en la nueva célula unitaria, esa que ha abandonado a la 

humanidad (cuya unidad dependía de su pertenencia a lo Uno, al 
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Ser, a Dios) para definirse a partir de los diferentes gobiernos 

terrenales (donde la unidad se da por el consenso de sus miembros, 

y sólo de forma mediata por Dios). Se trata de un movimiento a 

partir del cual la frontera y el territorio empiezan a adquirir las 

configuraciones epistémicas que todavía hoy les conocemos (muy 

probablemente en su fase agónica) estableciéndose las posibilidades 

del estudio de las relaciones de fuerza entre los Estados, considerando 

de manera fundamental a su territorio, su población y su riqueza. La 

humanidad es una sólo idílicamente, pero en realidad bajo su nombre 

se cobija a diversidad de comunidades dispersas, de hecho, a decir 

de Thomas Hobbes en su Leviathan, or the manen forme & power 

of a Common-Wealth ecclesiasticall and civil! (1651) la existencia 

de comunidades civiles, es decir, de una multiplicidad de conjuntos 

de personas unidas conforme a un mismo fin donde la violencia es 

desterrada para ser ejercida en el exterior, por mínimo que este 

conjunto de ciudadanos sea, es ya un avance con respecto al estado 

natural, al estado de guerra generalizada de todos contra todos, donde 

no habría momento posible de paz: «during the time men live without 

a common Power to keep them all in awe, they are in that condition 

which is called Warre; and such a warre, as is of every man, against 

every man» [«durante el tiempo que los hombres viven sin un Poder 

común que los atemorice a todos, se hallan en la condición que es 

llamada Guerra; una guerra tal que es la de todos contra todos»],(143) 

la comunidad civil resulta en un gran avance pues siendo su fin la 

conservación de la Paz y la Justicia («the conservation of Peace and 

Justice, the end for which all Common-wealths are Institued»(1 4 4)) 

en ella se logra un estado de paz entre sus miembros, siendo que en 

el estado bestial (brutish manner), en los pueblos salvajes (savage 

peoples), existía un combate permanente. Sin embargo, el avance 
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que la comunidad de hombres significa frente al estado de salvajismo, 

no es un avance absoluto, siempre existe el peligro latente de 

retroceder: «it may be perceived what manner of life ther would be, 

where there were no common Power to fear; by the manner of life, 

;vhich men that have formerly lived under peacefidl government, 

used to degenerate finto, in a civil Warre» [«puede percibirse cuál 

será el género de vida cuando no exista un poder común que temer, 

pues el régimen de vida de los hombres que antes vivían bajo un 
vital eigns. 

gobierno pacífico, suele degenerar en una guerra civil»J.(145) De 

esta manera, la lucha está siempre presente, pues de no cuidar la 

conservación del gobierno civil la guerra puede presentarse, pero 
Unstahlo condition: 

además, y esto constituye lo novedoso introducido por Hobbes, no 
A symptom of Ilte 

es necesario que el combate se manifieste de manera franca y abierta, 
in mental, 

su presencia puede mostrarse sórdidamente, la guerra bien puede ser 
Ami criviromental 

silenciosa, más no por ello se encuentra ausente: «For WARRE, 
Chongo 

consisteth not in Battell onely or the act offighting; but in a track 

of time, wherein the Will lo contend by Bailen is sufficiently known: 
Afrnospheric disturbance - 

and therefor the notion of Time, is (o be considerad in the nature of 
Thn Icverish flux. 

Warre (...) So the matare of War, consisteth not in actual fighting; 
Of human Interface 

but in the known disposition thereto, during all the time there is no 
And Intarchange 

assurancc to the contrary. Al! other time is PEACE» [«Porque la 

GUERRA no consiste solamente en batallar, en el acto de luchar, 
The Imputan la puro - 

sino que se da durante el lapso de tiempo en que la voluntad de 
uornetlineu out ciculte gut shotted, 

luchar se manifiesta de forma suficiente. Por ello la noción del tiempo 
By externa! Interferunce 

debe ser tenida en cuenta respecto a la naturaleza de la guerra (...) 

así la naturaleza de la guerra consiste no ya en la lucha actual, sino 
Signala get croused • 

en la disposición manifiesta a ella durante todo el tiempo en que no 
And the balance dIslorted 

hay seguridad de lo contrario. Todo el tiempo restante es PAM.(146) 
By internal Incoherente 

Las tres formas que reviste la discordia, dice Hobbes, muestran su 
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presencia constante en la sociedad, sea como competencia, como 
A Ilred mind becomo a chapeillettor 

desconfianza o como gloria. Por ello, en América todavía se pueden 
Everybody need a mood Utter 

encontrar comunidades cuyo régimen es el de la guerra de todos 
Everybody need reverse polarlty 

contra todos, por ello también, el hombre, incluso cuando se encuentra 

en su morada cierra con llaves a sus arcas y cuando sale de su casa 
Everyhody gol ;Minn! reclinar: 

nunca deja abiertas las puertas y se arma a sí mismo («he armes 
About the funetion and the torm 

himself» dice literalmente Hobbes),(147) finalmente, a ello se debe 
Everybody gut to divlate 

que en Europa los Estados se enfrenten el uno al otro como dos 
From the norm 

personas en duelo: «Kings, and Persons of Soverainge authoroty, 

because of their Independence, are in continua' jealousies, and in 
An punce tal percaphon - 

the state and posture of Gladiators; having their weapons pointing, 
A pound of obleilie, 

and thier oyes fixed on one another; that is, their Forts, Garrisons, 
Process information 

and Guns upon the Frontiers of their Kingdotns; and confinad, 
At hall ,peed 

Spyes upon their neighbours; which is a posture of War. Qui because 

they uphold thereb.); the Industry of their Subjecls; diere does not 
Patro: 

follow from it, that misery, which accompanies the Liberty of 
Rewind • repley 

particular men» [(dos Reyes y Personas revestidas de autoridad 
Warrn inemoty chip 

Soberana, celosos de su Independencia, se hallan en estado de 
Handle-semple • 

continua enemistad, en la situación y postura de los gladiadores, con 
Hold the cine you need 

las armas apuntando, y sus ojos fijos el uno en el otro; es decir, con 

sus Fuertes, Guarniciones y Cañones en guardia en las fronteras de 
untve out the finten 

sus Reinos, y espías entre sus vecinos, todo lo cual implica una actitud 
The laca le; 

de guerra. Pero como a la vez defienden también la Industria de sus 
11111 rrieli011, 

Súbditos, no resulta de esto aquella miseria que acompaña a la libertad 
Will only be worn by perolsteneo 

de los hombres particulares»].(148) La lucha está siempre presente, 

pero además, el orbe empieza a cobrar la dimensión que le 
Leave out conditions 

conocemos, donde las fuerzas en juego empiezan a representar 
Courageos convietions, 

comunidades civiles que se entienden a sí mismas como unidades 
Will drag the &caro hito existence 

territoriales, se trata de nuevos cuerpos donde la cabeza es el príncipe, 
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donde tronco, brazos y piernas son los súbditos, donde la piel es la 
A tired inInd becorne u ahepe•shdter 

frontera, y el territorio el espacio necesario para la buena organización 
Everybody 'leed u Gen tater 

de todos los órganos que lo conforman. Por ello Hobbes puede decir: 
Everybody need reverse polarity 

«The multitude of poor and yet strong people still encreasing, they 

are to be transplantad finto Countries not sufficiently inhabited (...) 
Everybody got rttlxe.d teelloga 

And when world is overchargd whith Inhabitants, then the last remedy 
Abata the IttoctIon and Itic torro 

ofall is Warre; which provideth for evcry man, by Victory, or Death» 
Everybody gol lo elevate 

[«La multitud de pobres, aún cuando se trate de individuos fuertes 
From the norm 

que siguen aumentando, debe ser transplantada a países 

insuficientemente habitados (...) Y cuando el inundo se ve recargado 

de habitantes, entonces el último remedio de todo es la guerra, que 

provee para cada hombre, por la Victoria o por la Muerte»[,(149) el 

mundo es un conjunto de comunidades civiles que se enfrentan y 

complementan, por victoria o por muerte, sea para una continuación 

en vida, sea por el fin de alguna de ellas para beneficio de la otra. 

El hecho de que Hobbes hable de victoria o muerte como dos extremos 

distintos representa una modificación (cuya gestación tiene ya algunos 

siglos) con respecto al pensamiento cristiano tradicional. Aquí, la 

muerte es un acontecimiento que debemos negar. Con ello, pasamos 

de una paz entendida corno muerte en vida, de una paz cristiana que 

negaba la vida priorizando la muerte, a una paz que se busca en la 

negación de la muerte y que otorga prioridad a la vida; la paz deja de 

ser una forma de muerte para construirse como el medio más claro 

que nos permite huir de ella: «The Passions that encline men to 

Peace, are Feare of Death; Desire of such things as are necessary 

to com►nodious living; and llope by their Industry lo obiein them. 

And Reason suggesteth convenient Anides of Peace, upoj►  which 

►nen may be drawn to agree►nent. These Articles, are they, which 
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otherwise are called the Laws of Naiure» [«Las Pasiones que inclinan 

a los hombres a la Paz son el Temor a la Muerte, el Deseo de las 

cosas que son necesarias para una vida confortable, y la Esperanza 

de obtenerlas por medio de su Industria. La razón sugiere adecuadas 

Normas de Paz, a las cuales pueden llegar los hombres por mutuo 

consenso. Estas Normas son las que se llaman Leyes de 

Naturaleza»].(150) Paz es sinónimo de ley natural, de industria, de 

vida confortable. La guerra, aunque siempre presente o latente, es 

negativa al ser sinónimo de muerte, de vida embrutecida, en ella 

existe «contbsuall feare, and danger of violent death; And the lile of 

man, solitary, poore, nasty, brutish, and short» [«continuo temor y 

peligro de muerte violenta; y la vida del hombre es solitaria, pobre, 

tosca, embrutecida y breveq.(151) La guerra es negativa pues 

representa una vida corta y pobre, es decir, porque niega todo aquello 

que la nueva concepción de la paz nos puede dar, una vida larga y 

llena de riquezas y amistades. 

Sin embargo, la construcción de una ontología cuyos cimientos son 

la paz y la vida, el desarrollo de una ontología que acepta la existencia 

sórdida de la guerra, no puede tampoco dar solución a la finitud del 

hombre, no puede satisfacerle en su deseo por recuperar la 

inmanencia. La paz creada por el estado civil más depurado, las 

riquezas acumuladas por los poderosos, la competencia y 

complementación entre las diversas comunidades civiles, no resultan 

en una recuperación cabal de la inmanencia, por ello la muerte siempre 

está ahí, amenazando. La soledad y finitud del hombre siguen 

presentes, pero éstas adquieren un sello nuevo. La finitud del individuo 

está representada por las limitaciones de la comunidad civil a la que 

pertenece, sus limitaciones se ven diluidas en la grandeza del Estado. 
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Encontrábamos en 1-lobbes sentencias que procuraban hacer del 

Estado el espacio de acción de los sujetos, para lograr la paz a lo 

interno, para relacionarse con el exterior, mediante la 

complementación o, fundamentalmente, por medio de la guerra. Pero 

la grandeza del Estado, en su superación del individuo, también resulta 

en superlativo de las limitaciones, evidenciadas por la existencia de 

otros Estados, y en superlativo de confrontaciones contra los Estados 

enemigos. De esta manera, las propuestas del Abad de Saint-Pierre 

(Charles l'U& Caste) de Saint-Pierre) en su Projet pour rendre la 

paix perpétuelle en Europe (1713), quien comparte los beneficios 

de la paz y las calamidades de la guerra: «Dans le Systéme de la 

Guerre, ce Souverain n'est pas seulment occupé, il est agité, et 

souvent c'est malgré luí qu'U fait la Guerre. Dans le Systéme de la 

Paix au contraire, il n'a d'occupation que celle qu'il se choisit; il 

n'a riera á craindre, ni de ses voisins, ni de ses Sujets. Ainsi ii peut 

en tranquillité goúter bous les plaisirs d'un Prince sage: il peut 

mériter l'amour de ses Peuples par son application á les rendre 

toas les jotas plus heureux que les autres Peuples (...) le Systéme de 

la Paix est préférable á celle que donne le Systéme de la Guerre» 

[«Dentro del Sistema de la Guerra, este Soberano no solamente está 

ocupado, está agitado, y, frecuentemente, es pese a él que hace la 

Guerra. Dentro del Sistema de la Paz, por el contrario, no hay otra 

ocupación que aquella que la escogida por él, no hay nada que temer, 

ni de sus vecinos, ni de sus Sujetos. Así puede, en tranquilidad, 

apreciar todos los placeres de un Príncipe sabio: puede merecer el 

amor de sus Pueblos por su dedicación a hacerlos todos los días más 

felices que los otros Pueblos (...) el Sistema de la Paz es preferible a 

aquel que da el Sistema de la Guerra»],(152) las propuestas de Saint-

Pierre, decíamos, ya no se limitan a establecer las bases de una paz 
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interna a la comunidad civil, no se circunscriben al interior de un 

Estado en particular, sino que buscan eliminar la violencia que se 

ejerce al exterior de cada una de estas comunidades en virtud de que 

el equilibrio de poderes existente no garantiza, de manera suficiente, 

un control sobre las calamidades de las guerras, cuya distinción entre 

civiles y extranjeras no implica una diferencia fundamental en sus 

consecuencias(«L'Equilibre de puissance entre la Maison de France 

et la Maison d'Autriche ne souroit procurer de súreté suffisante  ni 

contre les Guerres Etrangéres, ni contre les Guerre Civiles»(153)). 

Se busca la súreté suffisante (seguridad suficiente) que nunca se ha 

podido obtener en guerra ni en paz; se desarrolla entonces una 

dermatología de los Estados, una lógica-estudio de la epidermis que 

cubre cada uno de los Estados -la frontera- para lograr que muden su 

piel y generen, todos en su conjunto, una nueva, la cual debe revestir, 

como dice Saint-Pierre, el Cuerpo Europeo (Corps Européen), se 

pretende crear una piel con la cual se eliminen «las violencias, las 

crueldades y los asesinatos que sufren todos los días los Habitantes 

de las Fronteras» («des violentes, des cruautez, des meurtres que 

souffren tous les jours les malheureux Habitans des 

Frontiéres4(154) se busca crear posibilidades para la paz a lo interno 

y externo de los Estados: «la Société Européenne, que l'on propase, 

pourra procurer ñ tous les Princes Chrétiens súreté suffisante de la 
Symphonle Nr. d.moil op. 12S. 

perpétuité de la Paix au dedans et au dehors de leurs Etats» pla 
Ludwig van 	ui. 

Sociedad Europea que se propone, podrá procurar seguridad 

suficiente a todos los Príncipes Cristianos de la perpetuidad de la 
O Freunde, nleht diese l'ene! 

Paz adentro y afuera de sus Estados»].( I 55) Y lograr esto significa, 
Sondern terlt une angenehmere enstimmen 

evidentemente, de manera fundamental, la eliminación de toda guerra 
unta fleuehynyollerel 

entre los Estados considerados: «Mon dessein est de proposer des 

moyens de rendre la Paix perpetue/le (...) trouver des moyens 
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praticables pour terminen sans Guerre taus leurs differens futurs, 
Fraude, schónar Gütterturikart, 

et pour rendre ainsi entre eux la Paix perpétuelle» [«Mi propósito 
Tochter aus Elystum, 

es proponer los medios para producir la Paz perpetua (...) encontrar 
WIr !Multen fetiertrunken. 

los medios practicables para terminar sin guerra todos los diferendos 
Hinnlische, dein Helligtumi 

futuros y para producir entre ellos la Paz perpetuaq.(156) La 
Chane Zauhur brinden wieder, 

propuesta es clara en su principio motor, se trata de crear una nueva 
Was die Mode streng getelit; 

unidad, más amplia que el principado, el dominio, el reino o la nación, 
Atia Menschen wer den Brilder, 

una unidad que rebase al Estado: unir a Francia, España, Inglaterra, 
Wo dein santter Flügel weilt, 

Holanda, Portugal, Suiza (y asociados), Florencia (y asociados), 

Génova (y asociados), el Estado eclesiástico, Venecia, Savoya, 
Wein der grorle Wurf gelungen, 

Lorraine, Dinamarca, Curlandia (incluida Dansk), Polonia, Suecia y 
Eines Freundens Fraund tu sein, 

Moscovia; la nueva unidad intermedia es, resulta claro, la cristiandad. 
Wer ele baldas %Vett) errungen, 

Mischo seinen Jubet eint 
Se trata, nuevamente, de la búsqueda de lo Uno, de hecho la propuesta 

wer auch ron' eine Seete 

se resume a la firma de un tratado de Unión (llamada por Saint- 
Sal» nennt out dem Erdenrundt 

Pierre, Union Européene), siendo el problema principal la definición 
Ved ~t'a nle gekonnt, der atable 

de la unidad que ha de ser la base para desarrollar el proyecto y aun 
Weinend sich aus diasern sund. 

cuando los Estados de otros continentes previsiblemente solicitarían 

su adhesión al Tratado, ello implicaría grandes dificultades para su 
Fraude trinken elle Wessen 

realización: «Dans le seconde ébauche le Projet embrassoit bous les 
An den t3rüsten den Nata: 

Etats de la Teme; mes amis m'ont fait remarquer que quand méme 

dans la suite des siécles la plúpart des Souverains d'Asie et d'Afrique 
Atte Quien, alíe ?Usen 

demanderoient ñ étrc reces dans 1 'Union, cette vúé paroissoit si 
Folgen ihrer Rosenspur, 

éloignée, et embarrassée de tant de difficultez, qu'elle jettoit sur 
KM:se gab ate una und Reten, 

tout le Projet un air, une apparence e'impossibilité (...)» [«En el 
Einen Freund, geprútt tm 

primer bosquejo del Proyecto se abrazaba a todos los Estados de la 
Wollust eran! dem Worm gegtsben, 

Tierra; mis amigos me hicieron observar que pese a todo, después de 
Und der Cherub steht vor Gottl 

algunos siglos, la mayoría de los Soberanos de Asia y de Africa 

solicitarían ser recibidos en la Unión; esta impresión parecía tan 

94 



alejada, e implicaba tales dificultades que infundía sobre todo el 
Proh, wte selne Sonnen fllegen 

proyecto un aire, una apariencia de imposibilidad (...)].(157) Se crea, 
Durch des Hleremeis preichrgen Plan, 

pues, una nueva métrica política y económica, se inventa un espacio 
Latan Bruder. mire Efahn. 

de nuevas dimensiones que posibiliten un actuar político y un 
Freudly, wle eln Hetd zurn Slegen. 

intercambio económico de mayores dimensiones, la paz se construye 

sobre la base de la conservación de los Estados y del comercio: «on 
Seid umschlungen, MIltionen, 

trouvera que tout rolde sur deux chefs principaux. Le prétnier, c'est 
Diesen KW) der genzen WeltI 

une súreté suffisante de la conservation de lett 1'S Etats (...) L'amare 
eructen (Wenn Sternenzelt 

chef, c'est une súreté suffisante pour la liberté du Commerce» 
Mufl eln fleten Vetee wohnen. 

[«encontramos que todo gira sobre dos artículos principales. El 
Ihr stúrzt feeder, MIllIonen? 

primero es una seguridad suficiente para la conservación de sus 
Abuela du den Schdpfes; Wel!? 

Estados (...) El otro es una seguridad suficiente para la libertad del 
Such' Ihn Überrn Sternenzelt1 

Comercioq.(158) Y la seguridad suficiente, la garantía de la paz, 
Uber Ste.reten mut, ce ~nen. 

sólo puede obtenerse, según esta propuesta, por medio de un 

intercambio fluido y expedito, el intercambio de promesas (de 
Zoor opa. 

palabras) y el intercambio de productos: «Je trouvai que tous ces 
tJa. 

moyens se réduisoient d se faire des promesses mutuelles écrites ou 

dans des Traitez de Commerce, de Tréve, de Paix, oti l'on régle les 
Zooropa... Vorsprung durch technns 

limites dtt Territoire, et les autres prétentions réciproques, ou dans 
Zuoropn... be all thnt you can be 

des Traitez de Garantie ou de Ligue offensive et defensive pour 
Be a ~net 

établir, pour maintenir, ou pour rétablir l'Equilibre de puissance 
Cal te get entrence 

des Maisons dominantes» [«Encontré que todos estos medios se 

reducen a hacerse mutuas promesas escritas o en Tratados de 
Zuuropn...a bieer klnd o! whlte 

Comercio, de Tregua, de Paz, donde se pacten los límites del Territorio 
Zoorope—It could be yours tonlght 

y las demás pretenciones recíprocas, o en Tratados de Garantía o de 
We're mtld and green 

Líga ofensiva y defensiva para establecer, mantener o restablecer el 
And squeaky otean 

Equilibrio de poderes de las Casas Dominantes»j.(159) Ello resulta, 

desde nuestra perspectiva, fundamental, pues con este texto se 

cimentar los ejes cardinales de nuestra contemporánea forma de 
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recuperar la inmanencia, de nuestra actual manera de aceptar la vida 
Zooropa hetter by dealgn 

en este mundo: aquí se diseña una renovada recuperación del mundo 
Zociropa.., tly die Irlendly tildes 

por acceso a la Unidad estableciéndose nuevas dimensiones de lo 
Through applience ot acience 

Uno, lo que se refleja en novedosas medidas regionales para la 
We've gut that ring ol conlidence 

actividad política y económica («Europa», «Cristiandad»). En el 

Projet pour rendre la paix perpétuelle en Europe se retorna a la paz 
ANSI have no compous 

como tranquilidad en una vida de placeres, la edificación de una 
And I have no map 

seguridad suficiente tiene como base la gestión-construcción humana 
And 1 have no nomine 

de la violencia en una forma radical: la paz cae en el dominio de la 
No masona to gel back 

temporalidad, en el campo del tiempo humano, haciendo parte de sí 

lo que antes sólo era posible en lo divino, en la muerte, con lo que el 
And 1 have no religlon 

hombre hace propio lo eterno; si los hombres desean y creen posible 
And 1 don't know ~t'o whot 

la construcción de una paz perpetua es debido a que se roba el último 
And I don't know the lithlt 

refugio de lo divino, lo intemporal, haciendo posible en el mundo 
The Ilmil ot what we gol 

terreno la tranquilidad eterna, lo cual, como vimos cuando abordamos 

los primeros tiempos del poder Cristiano, sólo era posible en los 
Zoorops... don't won y baby. Wil be allright 

cielos, solamente se alcanzaba con la muerte. 
Zooropa... you got the right ehoes 

Zooropa lo get you through the nign1 
El hombre busca terminar su finitud por la eliminación de los 

Zoorope.„ (t'e cold °ohmio, bul f.o ightly lit 
obstáculos que nos separan de lo infinito, hace suya, en vida, la 

zontopti„. 110 the subway 
tranquilidad de la muerte (seguridad suficiente, paz), hace propio lo 

Z04110118— kW* go to the overgtoursd 
infinito por excelencia, esto es lo eterno, y todo ello se basa en la 

Get your hedd out ot the mud behy 
posibilidad de un intercambio sin límites, sin fronteras, donde los 

Pul ~cut In the triad baby 
productos elaborados en la lejanía pueden consumirse aquí o allá, 

Overground 
donde uno se encuentre, trascendiéndose así la finitud de cada uno, 

donde además -ya lo mencionamos- seda una renovada aproximación 
No particular place nemas 

a lo Originario, a lo Uno, por la constitución de nuevas unidades. 
No particular long 

Con Saint-Pierre se construye nuestro mundo, aquel con el cual nos 
l'ye been Ming 

correspondemos. Sus contornos económicos y políticos, sus 
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configuraciones geopolíticas, han quedado dibujados, no es fortuito 
What am I hidIng Irom? 

que Kant, Rousseau, Leibniz y otros autores posteriores realicen sus 

análisis con referencia obligada al Proyecto de paz perpetua. Sin 
Zooropm., 	worry baby. it's gonna 

embargo el dibujo de Saint-Pierre es palimpséstico, las líneas de sus 
he niirighl 

esbozos se trazan y retrazan constantemente hasta que, en una fecha 
Zooropa... uncertainty.„ can be n 

no muy remota, terminen por delinear nuevas configuraciones del 
gulding light 

Ser y la Nada. 
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Si vis pacen) para bella m (o nuevas interrogantes sobre la guerra 

y la paz). 

Al iniciar nuestra investigación teníamos como propósito fundamental 

establecer nuevas líneas de investigación que nos permitieran un 

novedoso acercamiento al nacimiento y ejercicio de la geopolítica. 

Es importante recordar que, dentro de este ensayo, no nos interesaba 

el estudio del ejercicio geopolítico como tal, sino exclusivamente la 

clarificación de algunos elementos que nos sirvieran como base para 

el desarrollo de una nueva conceptualización de sus condiciones de 

posibilidad, destacando su nacimiento, y esperando elaborar, 

posteriormente, un estudio de su práctica. Para ello nos pareció 

importante indagar los elementos que han hecho posible la 

construcción Occidental de un pensamiento pacifista de 

configuraciones sobradamente conocidas: la paz como espacio 

caracterizado por la ausencia de violencia. Proponíamos además, la 

necesidad de abandonar esta concepción de la paz, a la vez que 

sei►alaban-los la urgencia por establecer nuevos lineamientos que nos 

permitieran dar un marco renovado al análisis del fenómeno bélico-

pacifista, pues, a nuestro parecer, los planteamientos del psicologismo 

y la polemología poco han ayudado a comprender su presencia en el 

actuar de los hombres. Tratando de contribuir en el sentido de dar un 

nuevo marco general al problema en cuestión hemos propuesto una 

reinterpretación de la existencia buscando revalorar las relaciones 

entre el Ser y la Nada en el acontecer. A nuestro juicio, como resultado 

de la pérdida de inmanencia, como consecuencia de la separación 

del hombre y el mundo, el primero ha experimentado -constantemente-

una insoportable finitud, una existencia es volátil, efímera, transitoria. 



Hay una presencia de la Nada en el existir. El hombre no sólo vive el 

Ser, también experimenta la Nada. Si podemos argumentar la 

existencia de algo mediante la utilización del verbo ser, no es debido 

a una preeminencia «natural» de este verbo, sino a una prioridad a la 

vez filológica e histórica otorgada a nuestra existencia óntica frente 

a lo nihílico. Pero la Nada, ya lo hemos dicho, siempre está presente, 

siempre forma parte de nosotros; se hace patente cuando sentimos 

nuestra levedad, nuestra incertidumbre. La Nada es una parte de 

nuestro existir, está tan presente en la existencia como el Ser, y por 

ello no puede anulársele más que por intermedio de la muerte junto 

con el aniquilamiento del Ser. Por ello, proponemos, el hombre -al 

menos en Occidente- ha buscado constantemente terminar con su 

finitud, y ello mediante dos vías fundamentales: a través de la 

eliminación de su existencia (toda) mediante la negación de la Nada. 

De la violencia originaria que nace junto con el hombre, junto con la 

pérdida de inmanencia, y que se presenta, por su mismo carácter, 

como la forma primaria de recuperación del mundo perdido, nos 

hemos ido alejando paulatinamente tratando de construir un mundo 

donde la violencia se encuentre ausente, donde la violencia sea 

negada. Además, este movimiento de negación de la violencia ha 

llevado de manera paralela la negación de la Nada es negada 

estableciendo una prioridad óntica a la existencia. Hemos encontrado, 

desde nuestra perspectiva, el derrotero -los elementos genealógicos 

y arqueológicos- del andar que nos han conducido a un pensamiento 

que pretende la eliminación de la violencia y cuyos cortes epistémicos 

más significativos podemos resumir de la siguiente manera: 

En la llíada observamos cómo los griegos han introducido variantes 

al ejercicio de la violencia y la guerra mediante el ejercicio de un 
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nuevo tipo de combate: la asamblea. Si, en palabras de Hornero, el 

combate otorga gloria a los hombres, la asamblea, también según el 

mismo autor, poseerá el mismo efecto, tendrá el mismo epíteto: «la 

asamblea, que otorga gloria a los hombres». De ahí también que en 

el texto griego se conjuguen las acciones de dos deidades de la guerra, 

representando cada una de ellas una posición diferente con respecto 

a la violencia y la guerra: Ares encarna la violencia originaria que 

resuelve todo mediante el combate cuerpo a cuerpo; Atenea, por su 

parte, juega siempre con la posibilidad de una solución mediada por 

la palabra. Esto, sin embargo, no representa un abandono del ejercicio 

de la violencia y mucho menos una voluntad de su negación; el 

ejercicio de la asamblea nunca descarta de manera absoluta el 

combate cuerpo a cuerpo, éste puede realizarse cuando las 

circunstancias lo requieran, pero además, la asamblea misma es un 

campo de batalla. La palabra, el medio de expresión en la asamblea, 

es un arma de lucha que sirve para vencer (con-vencer) al otro. La 

paz no implica, en la [liada, ausencia o negación del combate, sino la 

realización de un combate mediado por la palabra donde la solución 

ya no se exprese por la muerte; así, a la vez que se genera un 

movimiento que busca una paz como espacio de lucha sin la 

radical idad de la muerte hay claramente una inclinación a establecer 

una prioridad óntica de la existencia: en ella la vida se expresa en su 

posibilidad de recuperar (o acercarse) a la inmanencia, aunque sea 

momentáneamente, por el ejercicio en vida de la violencia 

(destrucción), por la apropiación de las mujeres del vencido, por la 

acumulación de riquezas diversas. El combate -sea que se ejerza con 

armas de fuego o con palabras- debe cumplir con su función de 

garantizar el acceso a la inmanencia, por la posibilidad de hacer propia 

la muerte (inmanencia radical) o por hacer de esta vida un espacio 
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de placeres diversos. Es a partir de ello que la asamblea puede surgir 

como espacio que suplante -ocasionalmente- a la guerra, es decir, 

dada la posibilidad de tener, dentro de la vida y ya no sólo en la 

muerte, aproximaciones a la inmanencia. De aquí también la 

asociación entre el Xoyog (el arma de la asamblea) y el Ser (espacio 

de la existencia privilegiado por nuestro arraigo a la vida); una 

asociación del todo patente en el pensamiento griego antiguo. Vivir 

puede significar, cada vez más una forma de inmanencia, por lo que 

se potencializa el pensamiento en la no-finitud, en la ausencia de la 

Nada que nos muestra de manera permanente nuestras limitaciones. 

El cristianismo, y particularmente el Nuevo Testamento, introducirá 

novedosas configuraciones a los fenómenos de la paz y de la guerra. 

Se trata de establecer aquí una no-finitud del hombre mediante una 

continuación de nuestra existencia primera en una existencia posterior 

mediante un nuevo procedimiento: si antes se hacía de la muerte un 

espacio segundo para la vida, el cristianismo hará de la vida un primer 

campo de muerte, de tranquilidad, de paz. El estado por excelencia 

del muerto es la paz, la vida, por tanto, se construirá sobre la ausencia 

de acontecimientos que nos permite experimentar la vida como 

muerte. Por eso, como nos dice el Apocalipsis, el castigo para los 

infieles es buscar la muerte (la paz) y nunca encontrarla. Y si la 

muerte es condenada, se debe a que, para el cristiano, la muerte es 

tan fundamental que sólo Dios tiene el derecho de ejercerla. Por ello 

las guerras no son permisibles, las muertes a las que conlleva violan 

el monopolio de Dios sobre la muerte. Se construye entonces una 

paz entendida como negación de la violencia. Pero no sólo la paz es 

anulación de la violencia, la vida toda es interpretada en este sentido; 

por ello es sufrimiento y contemplación. Se construye de esta manera 
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una contradicción fundamental Ser-Nada que favorece el sufrimiento: 

el hombre es inmesurablemente finito e insignificante, la vida nadea, 

pero su base está en el Ser, en Dios: la vida es Nada, la muerte es 

Ser. La vida tiene como condición, en su base, una contracción, la 

vida es una existencia sin sentido, es una Nada basada en el Ser, que, 

por ello, construye una teleología fundamental que la dote de 

dirección: hay que negar la Nada para acceder al Ser, para lograr una 

existencia en el Ser absoluto -sin Nada de por medio-; y el Ser se da 

doblemente en la muerte («la muerte es Ser»). La búsqueda del 

cristianismo es la muerte, y como nos es ilegítimo ejercerla -a la 

muerte-, sólo nos resta hacer de la vida un espacio de muerte, de 

tranquilidad, de paz. Sin embargo guerra y paz no son del todo 

contrarias. Esto será manifiesto desde por lo menos Agustín, pasando 

por Dante Alighieri, pero que se expresará nítidamente y se practicará 

en Urbano 11 y su sermón de legitimación de las cruzadas, pues al 

concebirse la paz como una muerte simulada en vida, no hay 

contradicción fundamental entre ambos acontecimientos. Además, 

Dios mismo es en última instancia el motor de las muertes en batalla, 

por lo que pueden ejercerse con toda legitimidad algunas guerras, 

las iure belli. 

Hasta aquí, vimos que, tanto en los griegos como en el cristianismo, 

la violencia pertenece a lo divino, son los dioses quienes la ejercen, 

son ellos quienes median para que las muertes se den ose detengan. 

Pero Marsilio de Padua y su Defensor Pacis (1324), introducirá una 

nueva red en las relaciones entre la guerra y la paz, al hacer de la 

violencia un acontecimiento humano, al menos en parte. Cuando 

Marsilio argumenta la necesidad de que el gobierno temporal sea 

legitimado, en primera instancia, por los hombres, y que el Papa se 
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limite al poder espiritual, hace depender la violencia, también en 

primera instancia, del actuar humano, pues de la comprensión de 

esta justa división del poder (entre lo divino-espiritual y lo humano-

temporal) depende la tranquilidad, en ella descansa la paz. El destino, 

y la violencia, son designios humanos, y no dependen de la divinidad, 

y así lo demuestran también propuestas encontradas como las de 

Maquiavelo y Gentillet, quienes, aun cuando propugnan diferentes 

formas de hacerlo, e incluso objetivos parcialmente diferenciados, 

parten de considerar la violencia como un espacio de acción humana 

-en parte, al menos. Pero además, se hace de la vida, un espacio, 

donde si bien la condición fundamental es la construcción de la paz 

y tranquilidad, se trata de experimentar una vita sufficiens, una vida 

cuyo valor se encuentra en su acontecer. La paz es una tranquilidad 

entendida como seguridad para vivir, es para beneficio de esta vida 

y por eso es humana. La inmanencia es aprehensible en vida y en 

muerte, negándose, como nunca antes, la existencia de la Nada, pues 

la vida es plenitud que al terminar, conquista la muerte. 

El hombre ejerce control sobre la violencia, pero su negación nunca 

es absoluta, controlarla quiere decir identificar lo Uno para erradicar 

de sí la violencia y expulsarla hacia sus fronteras, hacia lo Otro. En 

Marsilio de Padua, Maquiavelo, Gentillet, Bodin y Hobbes, la 

necesidad de la paz está referida al interior de la comunidad civil, 

pero la guerra siempre puede ejercerse hacia otra comunidad civil -

si para ello existe legitimidad-. El problema es entonces la definición 

de los elementos que permiten agrupar a ciertos individuos en un 

conjunto considerado homgeneo. La guerra, entonces, forma parte 

de las relaciones creadas por lo pacífico, pero ella es expulsado hacia 

lo exterior. Sin embargo, Hobbes introducirá, en el Levithan, una 
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nueva acepción de la guerra y la paz: para este autor, la guerra nunca 

se encuentra ausente, pues en la comunidad civil siempre existe la 

posibilidad de regresar al estado salvaje (que no es otra cosa que una 

guerra de todos contra todos) pero además la guerra puede estar 

presente como voluntad de lucha, la guerra se hace en silencio incluso 

cuando creemos que hay paz. 

Por último analizamos las innovaciones introducidas por el abad de 

Saint-Pierre y su Projet pour rendre la paix perpétuelk en Europe 

(1713), donde se lleva a una radicalidad sin precedentes la 

enmancipación de la violencia con respecto a lo divino. Con Saint-

Pierre, la paz se considera susceptible de construirse en perpetuidad, 

la paz, como construcción humana, se pretende eterna, por lo que ya 

no es necesario morir para lograr la tranquilidad absoluta o, para 

decirlo con las palabras del abad, la seguridad suficiente. Pero 

además, junto con esta apropiación plena de la violencia por parte 

del hombre, el movimiento propuesto en el proyecto de paz perpetua 

establece las bases del pensamiento geopolítico en las configuraciones 

que hoy le conocemos: seguridad para continuar en un estado de 

tranquilidad, intercambio comercial que nos hace accesible cualquier 

coas, no importando dónde se produzca. Es este el camino que hemos 

construido, y en el cual nos seguimos desplazando, pensando que a 

partir de él podemos eliminar la Nada y la violencia, dando prioridad 

al Ser y a la paz. En él se moverán Leibniz, Rousseau, Kant, Ratzel, 

quienes asumirán a la guerra y la paz como prácticas humanas, y si 

en 1832 Carl von Clausewitz dice que «la guerra no es sino la 

continuación de la política por otros medios» (Vom Kriege, 1, 24) es 

porque hemos arribado a una concepción de lo bélico como escenario 

politizado de la violencia, es decir, como espacio de la actividad 
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humana. En otras palabras, el aforismo de Clausewitz es indicador 

de la inversión del problema bélico: la guerra ya no es madre de 

todas las cosas, por el contrario, es hija de la política, y por lo tanto 

de los hombres, lo cual posibilita su manejo e, incluso, el 

establecimiento de la paz, al asumir el acontecimiento bélico chapeado 

en política. 

Sin embargo, la voluntad de negación de la violencia no ha tenido 

como consecuencia su auténtica erradicación. La prioridad óntica 

tampoco se ha logrado con suficiencia. Por el contrario, pretender 

que alguna de las facetas fundamentales de nuestro existir (el Ser o 

la Nada) puede ser negada, sólo ha resultado en una ilusión 

irrealizable, negarlas, no podía ser de otra manera, sólo puede ser 

negativo. Tanto la violencia como la Nada, siempre están presentes 

en nuestro existir. El halo de negatividad con que se ha dotado a la 

Nada, sus asociaciones con la violencia y la muerte, resultan de los 

elementos históricos que hemos intentado mostrar en este trabajo, 

no de supuestas características intrínsecas. La Nada la vivimos, la 

experimentamos, acontece, la Nada se muestra en positividad. Está 

tan alejada de la muerte como el Ser. La muerte es ausencia, nunca 

es experimentable, jamás es vivible, lo que sí sucede en el ser y el 

!ladear. 

Nuestro mundo se enfrenta a un ordenamiento geopolítico que 

pretende, todavía, la eliminación de la violencia y, junto con ella 

(por la asociaciones que ha construido), de la Nada. Para lograrlo se 

pretende la firma de pactos de no agresión y el establecimiento del 

comercio libre (como vimos con Saint-Pierre). Todo lo cual responde 

a su particular manera de asumir la existencia, esto es, como vivencia 
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óntica que busca la tranquilidad de una vida suficiente. La propuesta, 

al negar una parte de la existencia y aun cuando pretenda lo contrario, 

resulta insuficiente. La práctica de políticas de consenso y comercio 

libre (entendida como ejercicio trascendente y de recuperación de la 

inmanencia) no pueden substituir la violencia, menos aún cuando lo 

que se pretende no es su substitución, sino su erradicación. Podernos 

ya, considerarnos, empezar a esbozar una propuesta: asumir nuestra 

Nada, experimentarla y manejarla; más que negarla, hay que saber 

gestionarla. Y asumirla implica reconocer nuestro existencia finita, 

la imposibilidad de trascendencia, lo irreal de lo infinito, la radicalidad 

del momento que se vive, en pocas palabras, una nueva experiencia 

del existir. 

Tras seguir la trayectoria de las nociones de guerra y paz, su 

vinculación a la Nada y al Ser, creemos aproximarnos a un nuevo 
Cure for paln, 

planteamiento, a nuevas preguntas y a nuevas líneas de investigación 
Mor hipe. 

sobre el pensamiento geopolítico, lo cual implica a la práctica política, 

y al ejercicio del comercio, pues estos serán espacios de canalización 
Where Is the ritual? 

de la violencia. Al menos así los construyen, según hemos visto, 
And tell me where le the teste? 

Marsilio de Padua y Charles Irénée de Saint Pierre, son ellos una 
When le the sacrifice? 

forma de acceder a la inmanencia, son el campo alternativo de la 
And tell me where le the falth? 

violencia. Nos introducirnos entonces al corazón de las prácticas 
Sornedsy therell bes cure for pain 

internacionales contemporáneas -muy particularmente al liberalismo 
%t'e the dsy 111 throwmy drupa away 

y su construcción del mundo- donde se busca una construcción social 
When they find the cure for paln. 

basada en garantías para lo político y para lo económico. Su 
Where le the cave? 

limitación fundamental ha sido el no asumirse como gestores de la 
Where de Mes women went? 

violencia. De ahí la interminable sucesión de conflictos políticos y 
And tell me where, where's all that money that I spent? 

de crisis económicas. Y al plantear esto podernos empezar a buscar 
I propose e toma 

nuevas respuestas. La tarea de este ensayo, podemos concluir ahora, 
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ha sido establecer las bases de nuevas interrogantes que atienden a 
To my selfcontrol 

una nueva pregunta general• ¿de qué manera es posible construir una 
You set It crewling helpless on the floor, 

organización social que, reconociendo la imposibilidad y las 
Someday there'II be e cure fore paln 

consecuencias negativas de anular la violencia, busque su gestión, la 
That's the day trhrough my drupa away 

asimile y le de un nuevo sentido al existir? Comencemos ahora a 
When they S'id the cure 

When they find the cure for paln 

When they find, when they find the cure for paln. 

trabajar en este sentido (¿sin-sentido?). 
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