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Introduccion.

E! problema de la guerra puede ser abordado desde una doble
perspectiva: desde su fundamentacién metafisica y en su diversidad
ontoldgica, En el primer caso habria que destacar su existencia como
un acontecimiento que se desprende de la voluntad de inmanencia,
En el segundo habria que mostrar los haces de relaciones que dan
cabida a sus configuraciones espaciotemporales. La intencién de la
presente investigacion es la de introducirse en ambas esferas del
problema bélico pero no como espacios separados, sino como
circunstancias estrechamente ligadas entre si, y que, por su tratamiento
diferenciado, han dado lugar a la ilusién de la paz, haciéndonos pensar
la experiencia bélica como un acontecimiento susceptible de ser no
sélo gestionado por los hombres, sisio incluso como un hecho
erradicable. Nuestra intencion es empezar a dilucidar un nuevo suelo
conceptual y apuntar una seric de ideas que nos permitan un nuevo
acercamiento al fenémeno bélico y sus formas geopoliticas

contemporaneas.

Menciondbamos desde el principio lo que llamamos caracter
metafisico del acto bélico, entendiendo por ello las posibilidades
que ofrece como via de acceso a fa inmanencia, como experiencia
que, mediante ef establecimiento de una continuidad hombre-entorno
y a través de la transgresion de prohibiciones-limitaciones, rompe
con la finitud del hombre. La metafisica entendida, pues, no como
ub acto de trascendencia del ser hacia el Ser, sino como negacién de
los seres, como evidencia de nuestras limitaciones, como acto que

nos envuelve en una paradoja sin solucién posible. Desde nuestra



perspectiva, el hombre se envuelve de muerte en un intento por
recuperar el mundo perdido, en su afén por eliminar sus limitaciones,
por ser ella -1a muerte- el momento més cercano al estado inmanente
al que puede aspirar hombre alguno: «Estirpe miserable de un dfa,
hijos del azar y de la fatiga, ;por qué me fuerzas a decirte lo que para
ti seria muy ventajoso no oir? Lo mejor de todo es totalmente
inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser nada. Y lo mejor en
segundo lugar es para i -morir pronto», En estos términos se expresa
el sabjo Sileno al requerimiento hecho por el rey Midas.(apud, F.
Nietzsche, E! nacimiento de la tragedia, 3) La muerte es la negacién
de la finitud, de la temporalidad y espacialidad que nos evidencian
en todo momento y en todo lugar nuestra existencia limitada; la muerte
lleva dentro de sf el paradéjico y angustiante binomio de la condicién
humana: una pretensién por terminar con su finitud sabiendo que su
tinica respuesta cabal es su aniquilamiento. Por ello 1a violencia puede
entenderse y vivirse como el momento més cercano y mds alejado
de la inmanencia, por ello también, se puede construir -con respecto
a la inmanencia- como nuestra aproximacion més acabada y nuestro
distanciamiento més reprobable: la violencia sc preseneta desde el
nacimiento mismo del hombre, esté presente en el momento més
cercano a nuestro nacimiento y nos hace evidente nuestro alejamiento
del mundo; la escicién hombre-mundo no puede ser sinio una ruptura
violenta. El minuto cero, el nacimiento -la emergencia- del hombre
es un acontecimiento cargado de violencia, y por ello, la condicién
humana se verd cobijada por su halo de manera irremediable, no
necesariamente manifiesta, no necesariamente incontrolable, més
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



¢s un problema de lo externo, de lo otro, del situarno en medio del
The year 2610, ,
mundo, de un interior vaclo. Por lo mismo, el hombre ha buscado
Mike Otitiaid , . .
recuperar la violencia, ha querido hacerla propia, busca interiorizarla
para establecer una continuidad interior-exterior posibilitando con
ello, adem4s, el mayor de los acercamientos posibles a la negacién
de la finitud del hombre, a la erradicacion de su nacimiento por la
.. Blont sucking, . .
apropiacion del momentum, del instante de su gestacién. Se trata de
Mike Oidheld.
acercarse al momento creador del hombre y, simultdneamente, al
momento més préximo al estado de inmanencia: manejar la violencia,
gestionarla, es una ambicién humana por excelencia, es, muy
) , , The yesr zero 2,
probablemente, la mayor aproximacion posible al momentum, es el
Mike Oidfielo.
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 muestraen lallfada y en el Antiguo Testamento.
La trayectoria de la guerra y la paz (en su conceptualizacién) se
dibuja, proponemos, en ef forcejeo por hacer de este campo divino
un espacio de accién de los hombres, en el esfuerzo por la

apropiacién-manejo de la violencia,

Y es este el marco donde se ubican las diversas configuraciones
ontolégicas que adquiere el hecho bélico. Configuraciones miltiples
y variadas que escriben de forma particular su aproximacion al
momentum, su desplazamiento hacia la violencia primaria que separé
a los hombres del resto de las cosas, a la violencia originaria que
cre6al hombre. Por ello es fundamental estudiar el fenémeno bélico
ala vez en su consideracién metafisica y en su acontecer ontolégico.
De no hacerlo asf caemos en las limitaciones de la polemologia, la
cual ve en la guerra un fenémeno derivado de la exterioridad de los

individuos (de su relacién con el entorno) olvidando que la



exterioridad de la violencia es una exterioridad a la condicién humana
y no a los individuos que la compouen en su relacién con otros
individuos. Se puede caer también en un psicologismo que reduce la
violencia a consideraciones de la interioridad misma delos individuos.
Y es a partir de este tratamiento diferenciado -distanciado- de las
caracteristicas metafisicas y ontolégicas del hecho bélico que
encontramos el desplazamiento de las sentencias sobre la guerra hasta
llegar a la concepcion de la paz. Herdclito (c. 500 a. de n.e.) planted
que «la guerra s la madre de todo, la reina de todo» (Hriclito fr.
BS3Ref. 1X 9,4), y atin que «conviene saber que la guerra es comiin
(atodas las cosas) y que la justicia es discordia y que todas las cosas
sobreviven por la discordia y la necesidad», (Heraclito fr. 80,
Origenes, c. Celsum. 1V 42). Frases que la tradicion ha considerado
como una metdfora del cambio en el mundo, de la lucha de contrarios,
pero ¢no serd que la lucha de contrarios es una metifora de la guerra?
Diccisiete siglos mas tarde, Dante Alighieri, en la Monarchia,
escribird: «la paz universal eslamejor de las cosas que son ordenadas
alosfines de nuestra beatitud». Y mds ain, en el Projet pour rendre
la paix perpétuclle en Europe de 1713 el abad de Saint Pierre
redactara 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 agresion, lo
cual significa cl establecimiento de la geopolitica, de las relaciones
de fuerza entre los Estados, tal y como las entendemos en la
actualidad, Cabe entonces preguntarse ;qué ha dado lugar a cste
desplazamiento del hecho bélico? ;cudles han sido sus

manifestaciones ontoldgicas? ;cémo se ejerce la violencia en el



escenario de la paz? Establecer, no respuestas absolutas, Sino nuevas
lineas de investigacién que apunten a responder estos
cuestionamientos, es un objetivo de nuestro ensayo. Se trata de
establecer, como se menciona en el subtitulo, nuevos elementos para

la posterior realizacién de una genealogia de la geopolitica.

Con esta intencién, hemos estructurado en tres partes, En la primera
de éstas, titulada Ens et nihil @quanimitas sunt (o inmanccia,
violencia y mundo) se intenta establecer qué entendemos por
metafisica del hecho bélico y en qué medida esta presente en el
hombre, cudles son sus relaciones con la violencia primaria de su
nacimiento, cudles son sus vinculos con la inmanencia y en qué medida
su ejercicio, su apropiacidn, es una respuesta a la voluntad de
inmanencia. En Pax vobis (o la invencion de la paz en el movimiento
de la gucrra) se busca dar cuenta de 1a inversién del principio belicoso
hasta constituirse en una voluntad de paz. Esto siempre dentro del
marco de su fundamentacién metafisica, es decir, seiialando los
distintos momentos y rupturas, estados coyunturales y
discontinuidades, que atienden a la basqueda de un camino que
termine con la finitud del hombre. Finalmente, dentro de Si 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 gestacién de la paz, nuevas lineas a desarrollar para una
aproximacidn de corte nuevo (donde se olvide la polemologfa y el
psicologismo) al problema de la guerra, la paz y la geopolitica,

Empecemos entonces a reconstruir este camino con un nuevo andar.



Ens et nihil sequanimitas sunt (o Inmanencia, violencla y mundo),

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

Fragmento griego an6nimo. (PMG, 995; 146)

Nuestra existencia ha sido determinada tradicionalmente desde una
perspectiva éntica: el ser es. El ser se muestra desde un principio
como garante de s mismo. La afirmacién lieva en su senonosélo la
posibilidad del ser, sinosu confirmacién més absoluta. Ser, si hemos
de seguir a los graméticos, es aquf un substantivo verbal, pero es
también el verbo expresado en su forma abstracta, en in-finitivo es
decir, sin caer en las deformaciones que implica la flexién verbal (la
conjugacién),(1) sin mostrar su agotamiento o limitaciones, sin
manifestaciones que lo determinen, Sin indicar nimero ni persona,
género o tiempo. Es Ia palabra alejada de su posibilidad enclitica,
distanciada de su propia diversidad, es la expresién manifiesta de lo
Uno al mostrarse como autorreferencia inica, al no exigirse més que
a si mismo, Es, los mismos gramaticos nos dicen: tercera persona
singular del presente del indicativo, donde el modo (el indicativo) da
al verbo una significacion absoluta. La frase «el ser es», constituye
un repliege del Aoyog sobre si mismo; enfrentamos a un modo
indicativo que deja sin cuestionamientos el infinitivo de sf niismo.
Pero no es necesario que el verbo ser se evidencie en su repeticién
para comprender el peso especifico otorgado por la tradicion. Cuando

se afirma el ser de una cosa distinta del Ser en general se est4



apoyando la existencia del Ser, la autenticidad del ser del Ser y su
papel de garante y fundamento de la totalidad. Asf, por ejemplo, en
Ia 16gica del Ser, el hombre es un hombre, antes que nada porguees.
Para la l6gica del ovrog toda existencia manifiesta su propio ser, a la
vez que patentiza al Ser en general. Con ello, el mundo de la Igica
completa su circulo: en el caso de la afirmacién de los entes
particulares, su logicidad encuentrasuelo firme en el Ser, por elloes,
de esta manera existe; por su lado, el Ser, €l mismo, se muestra como
autorreferencia absoluta. En el universo existencial del Aoyog, el Ser

es la unidad astronémica légica.

Hemos dicho que cl hombre es hombre antes que nada porque es.
Hemos manifestado de esta manera la reiteracién que hace el Ser
sobre si 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 ontica y cronica, pues €l ovrog, el 1o ov, es lo
omni pracsentis, lo todo-presente lo evidente que se despliega frente
a unosin 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 sélo si hay una previa
consciencia del Ser, pues |a Nada se presenta como no-Ser, como
una negacién del ovrog, al cual tiene que recurrir para poder negarlo.
La Nada no se presenta en sf ni por sf, sino a partir del Ser: el ovrog,
desde esta perspectiva, le es a la vez necesario y previo. Ademés, el
0VTOg no posibilita su negacién mas que como una practica interna
del Aoyog cuyo sentido es truncado en su mismo ejercicioy donde,
por lo tanto, la logica se muestra omnipresente e insuficiente a la

vez. Tan omnipresente es la logica (Jagica que pertence al Ser) algunos
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autores han considerado el origen de la interrogacidn en la negacion
del Ser; se interroga segin 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, entonees, el
reconocimiento de la preeminencia del Ser o el abandono de la 16 gica.
Y nosotros hemos decidido renunciar a una indagacién aislada del
Ser y, con ello, hemos abandonado ¢l camino unidireccional
establecido por la lgica. Surge entonces la pregunta jqué ejercicio,
distinto de la 18gica, debemos poner en marcha para tratar al Ser

conjuntamente con la Nada?

Para dar respuesta a esto es necesario recordar que el preguntar
filoséfico originario es una indagacion rept ¢uaewg, una pregunta
acerca de la guoig, una indagacion sobre la fuerza natural creadora
que comprende al ente en total, De ahi que los primeros tilosotos,
los jonicos, sean conocidos como fisicos: «@alyg de tpwrtag
ropadedoton TV epr pucewg LoTopray Toig EAAnoty exgevars
[«Tales fue, segin la tradicion, el primero en revelar a los griegos la
indagacion de la puoig»]. (3) Indagacion que implica un preguntar
por ¢l ente en su totalidad, por su constitucidn, su figura, sus rasgos.
Hay que captar, pues, a laguoig en su sentido originario, como fuerza
dominante que brota y permanece, como el producirse que hace salir
lo oculto.(4) Sin embargo, la bisqueda del ejercicio fisico no
constituye un acto trascendente, sino de un desplazamiento del ser
hacia el Ser, de una profundizacidn, radicalizacion, reiteracién del
ente, es un ejercicio donde no hay trascendencia alguna. Esta ha
sido la cinemética del origen de la filosofia como vimos al referirnos
a los fisicos jonios: buscar la gvowo se picnsa sobre el suelo éntico.

Es también el motor de Ja reflexion parmenidea: «oude mot 1v ovd
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£OTAL, ETTEL VUV ECTLV OROU TAV, EV, TUVEXES. TLVOA YOP YEVVOY
dgnaean autoy; N toBev avEnbev; oud ek py EVVING EACOL
$acBar 0 UDE VOEIV. VU YOP OTOY DLIE VONTOV ECTLY ONWG
VUK EOTL TLO Qv ULV KOIL {PEOG BPOEV VOTEPOV 1} Tp0aBev, Tov
UNdEVOS OPEQUEVOV, PUV; DUTAIG 1} TAUTOV TEAEVOL XPEWV
gotiv 1 ouxw» [«Ni nunca fue ni serd, puesto que cs ahora, todo
entero, uno, continuo. Pues ;jqué nacimiento podrias encontrarle?
ccomo y de donde se acrecié? 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 habria impulsado a nacer después mis bien que
antes, si procediera de la nada? Por tanto, cs necesario que sea
completamente o no sea en absoluto»].(5) Sélo existe el Ser (ecuiy),
el cual es posible afirmar y pensar, la Nada no existe, e incluso su
inexistencia estd deterininada por el Ser: la Nada no-es (ovk eonv),
«YPY]) TUAEYELY TE VOELV T EOV EHUEVOL. ECTL yOp ELVOL, M1jOEV O
ouK ectiv» [«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
(voewv), no es decible (Aoyerv), vemos desde ya como la Nada no
pertencce al universo del Aoyog, la Iégica pertenece al Ser, el Aoyog
es incapaz de aprehiender o pensar la Nada, Herdclito resulata del
todo did-fano: «yivopevav yap ravtwy Kkara tov Aoyovs [«odas
las cosas acontecen segin el Aoyoug»](7). Dentro del pensamiento

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

Y si la guoig sc 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 cllo Ia indagacién de |a
naturaleza, de lo evidente y de lo oculto, se realiza en el movimiento,

pero este movimiento busca su principio motor en si mismo, en el
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campo de lo fisico que pretende abarcarlo todo en cuanto existencia;
asi Platén-Sécrates: «To 8¢ Yevdog Touvavuov ) ¢opa. Takv
yap au AOWOPOVHEVOV NKEL TO LOYXOUEVOV Kal TO
avaykatopevov nouxately, annkaotat de toig kabevdovor,
1O YeL OE APOOYEVOPEVOV EMKPVATEL TNV BOUANOLY TOV
ovopatog. To 88 ov kau ouota opohoyer Tw aAnBet, To Lt
oMoV, LOV YOP TNUALVEL, KO TO OUK OV G, (G TLVES KOl
ovopaLovoiv auto, Uk Lov'» [«Pero lo falso es lo contrario de la
movilidad, pues nuevamente, a su vez, se encuentra vejado lo detenido
y lo que forzosamente esta en reposo; es representado por medio de
los que duermen, pero la Yeu ailadida encubre el significado de la
palabra. El “ser” y la “esencia” concuerdan con lo “verdadero”
quitando Ja wwra, pues significan “caminando”; el no-ser, a su vez
como algunos también lo llaman, “no caminando”»}(8) La posibilidad
del ser de reiterarse a sf mismo se da en €l movimiento, lo cual queda
constatado en la proximidad onomdtica entre ov [ser] y wov
[caminando), asf también, ouk ov[no-ser] y ouk Lov [no caminando).
El movimiento sigue el camino del ser hacia el Ser. El acto
trascendente continda sin gestarse pues el movimiento es del dominio

delaguog.

Contrariamente a lo cominmente pensado, Gorgias tampoco se opone
al fundamento 6ntico cuando plantea que nada existe, y por tanto, no
trasciende la problemdtica de laguoig y su juego conto ov y elhoyos,
{Qué nos dice el sofista de Leontinos? «ev yap twi emypadopevan
Mepr vou pn ovrog n Mept puoewg TpLa Kata To eEng kegaona
KQTQOKEVOLEL, €V HEV KA TPOTWY 0T OVBEY EOTLV [...] OTL pev
ouv Oudev EOTLY, EMAOYLEETAL TOV TPOROV TOUTOV. EL Yap E0TL

<T>, NTOLTO OV ECTLV 1) TO PN OV, 1) KO TO OV ETL KAL TO N OV,
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OUTE 8E TO OV EOTLY, 0§ NAPACTIOEL, OUTE TO |1 OV, Wg
NOPOPUVBNOETAL, DUTE TO OV KO <TO> i1} 0V wg Ko Touto didaket.
ouK apa eotL T [Asi, en su tratado Acerca del no ser o acercade la
naturaleza, dispone en orden tres cosas capitales: una y primera, que
nada existe (...) Asi 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 demostrara, ni
el no ente comio lo sugerird, ni el ente y el no ente como también lo
ensefiard, por tanto, no existe algo] (9) El substrato éntico del argumento
gorgiano es pues, evidente, la cosas son (TO OV) 0 no son (To un ov),
su correspondencia dntica con la disertacion parmenidea es
transbarentc, la Nada es, aqui también, una condici6n posibilitada por
Ia negaci6n del Ser, la Nada no se encuentra emancipada dentro del
pensamiento griego. Y no puede considerarse su autonomia, no puede
pensarse el anonadamiento por si mismo, porque aun existiendo dentro
del pensamiento de Gorgias un dislocamiento del Aoyog con respecto
a la¢uotg, nunca se piensa en la posibilidad de trascender esta dGltima
sino en nuestra incapacidad para aprehender en su totalidad: «ovk
apa EvOELKVLTAL Ta TOAAG TWV UROKELMEVOV O AOYOG, WOREP
ovde exerva my ahAniwv dadniol guov» [Por tanto, la palabra
no muestra la gran parte de las substancias, como tampoco ésas
manifiestan laguoig de unas y otras} (10) El evidente deseo por romper
con el principio légico que ha dado preeminencia al ente se desarrolla,
sin embargo, bajo el orden del Aoyog, al hecer de laguoig el substrato
fundamental, y al desarrollar una argumentacion basada en el Ser (la
Nada como no-Ser) que retoma los principios de la légica,
particularmente el esquema de la no-contradiccion que da lugar a las
afirmaciones de la argumentacidn: «vowg yap EVOVTLOLS TA EVAVTLOL

aupefinkey, evaviiov de eott Tt oviL 10 un ovs [Porque a los
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contrarios corresponde lo contrario, y es contrarioal ser el noser] 11);
el planteamiento gérgico sobre la inexistencia de un criteriode verdad
es entendido como la imposibilidad de acceso a la guoug, pero no
implica una voluntad de trascender con respecto a ésta, el mismo titulo
de su ensayo muestra la correspondencia entre el no-ser de Gorgias y
la guotig: Mept Tou puyj ovrog N tept puoews, el noser (un ovrog) y

la puorg mantienen, también aqui, una relacién éntica.

De la misma manera, el saber aristotélico ha construido una concepcion
de laguoika que debe sus cortes metafisicos aun 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 Aristételes no
lo encontramos en la constitucion de un impulso que trastoque T
$uaika, sino en la permanente bisqueda de una tpootny privoodra,
de la filosoffa primera preocupada por ¢l ser en tanto que ser, inquieta
por To av i ov,(13) y por lo mismo siempre referida a la gvoug al
compartir el suelo de ladevrepa drhocora, de la filosofia segunda,
No hay aquf, como se ve, voluntad de trascendencia del ente, sino un
abrupto movimiento del Ser sobre si misimo desde la perspectiva de la
¢uota. Es importante reconocer ahora que nuestra contempordnea
identificacion entre puoig y naturaleza debe su posibilidad a la versién
latina del vocablo griego: natura. De ahf la construccién del concepto
de natura en Robert Grosseteste expuesto en laSumma in VIII Libros
Physicorum: Definitio naturee est ista. Natura es principium motus et
quietis eius it quo st primo et per se, et non secmdum accidens [La
definicién de natura es ésta: la natura es el principio del movimiento
y del reposo de aquelio en lo cual reside primeramente y por i y no
por accidente](14) donde se pretende recuperar la Pvoko de

Aristoteles y, por tanto, se busca establecer un hilo conductor entre
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dvOLg y natura que, sin embargo, plantea desde ya un reacomodo del
conceplo, una nueva configuracién seméntica, Nuestra limitacion
fenoménica de la guoig a uno de sus atributos (al aspecto, a lo fisico
como lo visible, como lo percibido) tiene su origen en un movimiento
que se entiende a si 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 si mismo y que, por lo tanto, no da

cabida a una respuesta que trascienda al Ser.

Tampoco el dominio religioso(al menos ensu configuraciones cristiano-
medievales), trasciende al Ser. porlo que, aunque parezca paraddjico,
el cristianismo no es un hecho metafisico, por el contrario es una
reafirmacion ontoldgica, es la preeminencia de la entidad del mundo,
del ser como omnipresencia, su reiteracion 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 sf misma. La expresion escoldstica creatio
ex nihilo, nos indica que la creacion proviene de la Nada, con lo cual,
aparentemente, la preeminencia 6ntica ha sido invertida. Pero otro
principio elaborado durante ¢l medioevo nos dice: ex nihilo nikil 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 Creacién sin que se contradiga la
imposibilidad de 1a Nada para generar mds que Nada es necesaria la
intervencion del Ser que hace posible que las demés 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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si mismo, ni del no ser al ser».(15) Asi, de 1a Nada puede surgir el ser,
més no el Ser, de la Nada surge el ser creado: ex nihilo fit ens creatum,
nunca el Ser supremo, jamas el summun ens. El ens creatum o ens ab
alio, tiene en su base a la Nada, pero la Nada y el ser creado tienen,
ambos, un suelo comin en el ens a se, en el ser por si, en el Ser, en
Dios. Desde la patristica, todos los seres deben su ser a Dios.(16) La
inversin dntica realizada por el cristianismo es un distanciamiento
del ser que nos hace estar inmersos en el Ser; es, por asf decirlo, el
alejamiento mas aproximado haciael Ser. El mds all4 de 1a metafisica
cristiana es una region determinada en y por el Ser. Por ello, cuando
Tomds de Aquino afirma que «Ha de conocerse que algo puede ser
aunque no sea, y asimismo que algo es. Lo que puede ser se dice que
estd en potencia; lo que yaes, que estd 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 negacion, pero se trata de un
contraconcepto del ens creatum y no del ens a se, nunca del summum
ens, el cual, por el contrario, es posibilidad de sertanto delens creatum
como de nihil, se reafirma con ello una subordinacién de la Nada
frente al Ser el cual constituye el garante dGltimo de su porentia. La
religion cristiana, asi entendida, no es metafisica, es una de las mas
profundas y radicales ontologias, es una ontologia que ha divinizado
al infinitivo del verbo, del Verbo, al Ser. El Verbo es el serenun juego
permanente ser-Ser, por ello la presencia de Dios en la tierra estd
marcada por el Verbo, como nos lo atestigua Tomas de Aquino, quien
siguiendo lasSagradas Escrituras, nos dice en 1aSuma contra gentiles:

«Y el Verbo se hizo carne y habit6 entre nosotros».(18)

Es obvio que existen importantes y radicales diferencias en las

construcciones hasta aqui descritas, pero éstas deben su diversidad
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a sus configuraciones 6nticas, a las formas particulares para hacer
discurrir el Aoyog, a los caminos que hacen surgir de to 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
¢voig griega o como contraconcepto del ens creatum del hecho
éntico religioso. De Tales a Aristételes, de Gorgias a Platén, de los
fisicos al cristianismo, el Ser es el punto de partida. Si se ha podido
decir que el pensamiento griego es de manera fundamental «una
filosofia desde el ser», mientras que el pensamiento cristiano (de
San Agustin a Hegel) es «una filosofia 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 éntica de la Nada, donde la Nada
nunca se da més que por intermediacioén del Ser, pues la afirmacién
del Ser con base en el ser y el pensamiento de Ia Nada a partir del

Ser no hacen sino constatar al Ser mismo.

Asi, si la pvoug, alin 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 Ia ¢uoig). Hemos observado como este ir mds alld de
los distintos dominios de la guoig inplica la puesta en marcha de
un ejercicio trans-éntico, trans-fisico, en fin, nos lleva a ta peta
ta ¢uoika, al problema meta-fisico (20) como indagacién
sincrénica sobre el Ser y la Nada; la pregunta fundamental de la
metafisica no puede tener como base la preeminencia del Ser sobre
la Nada,(21) por el contrario, debe basarse en su @quanimitas, en
la igualdad de d4nimo de‘ambos, y por lo tanto, en un ejercicio que

traspasa la légica.
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Sin embargo, el establecer nuestra necesidad a-l6gica para plantear
Coldwater Canyon.

la pregunta monocrénica sobre el §:§lr]u¥'1£fl(”l:1‘i?a, y el darse cuenta
del cardcter ontolégicamente limitado del oriéen filoséfico e incluso
de la metafisica cristiana, no determina del todo una distinta
configuracién de la metafisica y, menos ain, nos muestra algo de su
posibilidad misma: queda a\in sin resolverse, pues, el porqué de la
posibilidad de un planteamiento a la vez éntico y transéntico de To
ov, a la vez fisico y metafisico de Ta ¢uoika. El paso del ex nihilo
fit ens creatum cristiano al ex nihilo omne ens qua ens fit
heideggeriano nos resulta entonces insatisfactorio, por lo que
recurrimos a anteponerles el ens et nihilo cequnimitas sunt fel ente y
la nada tiene igualdad de dnimo] que nos ayuda a experimentar nuestro
mundo a /a vez éntico y nihilico. La Nada no la podemos localizar
en ¢l dominio del Ser y por tanto no forma parte de la filigrana del
Aoyog, la Nada no puede definirse como afirmacion o negacién del
Ser: asf como la Nada no es captada por el simple ejercicio de la
negacién del Ser, tampoco puede asumirse en una existencia otorgada
por un desviarse del verbodivinizado, por la tercera persona singular
del presente del indicativo. «La Nada es», sedice, pero estamos tan
lejos de la Nada cuando afirmamos que ésta es pensable a partir del
no-Ser, es decir que la Nada cs el no-Ser,como cuando consideramos
que la Nada no cs e incluso cuando sostenemos que /a Nada cs. La
comiin formade asumir al Ser y la Nada bajo lalégica del ovrog nos
ha llevado a una situacién 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 niuestra entonces c6mo nos hemos
desplazado dnicamente en el horizonte del Ser, definir la Nada a
partir del ente es absolutamente 16gico, 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 més que el ser», parce decirse que la
existencia, como acontecer acotado por el Ser, como positividad
determinada Gnica y exclusivamente por el ovtoo, evidencia nuestro
caracter limitado al circunscribirnos a un ser particular que nunca se
realiza como Ser: nuestra existencia como entes particulares marca
nuestra finitud (nada muestra més nuestra finitud que el ser, esto es,
que el hecho de existir dnticamente). Pero también decimos «nada
muestra mds nuestra finitud que el ser», es decir, que nuestro corte
nihflico (nuestra existencia anonadada) nos remite con mayor impetu
al cardcter finito del ser humano. El universo del Aoyog tiene también

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

Por ello abandonamos al Ser como referente dnico a partir del cual
desarrollamos nuestra disertacién, y con ello renunciamos también a
la posibilidad dnica del sentido, del movimiento. No es fortuito que
Gorgias, en su exposicion légica sobre el Ser y el no-Ser, haya dicho
«navteAwog O ATOROVY TO ELVaL TL apa Ko un etvas (Y es del
todo absurdo -sin lugar (aromov)- que algo exista y al mismo tiempo
no exista}(22) El lugar (tonog) de la Nada notiene lugar, la Nada es
asumida como aroma, la Nada es entendida como absurda. Pero
no es que la Nada sca absurda (atdpica), 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
¢l mundo mediante la localizacién. Si, siguiendo el disertar l6gico

hemos arribado a pensar que sélo el Ser tiene lugar, es porque la
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nadedad de nuestra existencia ha querido ser borrada por laafinmacion
Gnica y solitaria del Ser, y por lo tanto, s6lo se retoma a este verbo
(ser) como fundamento de la existencia. Por ello es comiin encontrar
que en el habla cotidiana identificamos como sinénimos al Sery a la
existencia: nuestra existencia ha sido pensada a partir de la destruccién
de su base nihilica. En pocas palabras, afirmar al Sery a la Nada es
afirmar su existencia, no podemos determinar la positividad de la
Nada diciendo que es, asi como no podemos negar al Ser diciendo
que es nada. E| Ser existe es decir, el ser es; 1a Nada existe, estoes,
la Nada, ya lo ha dicho Heidegger, nadea. El Ser existe por si mismo,
la Nada no necesita mas que de si para existir. El hombre no es sélo

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 Aoyog de un
lugar a otro (recordenios a frase antes citada de Platén: «lo falso es
el contrario de la movilidad»), pero al entender la Nada como lugar
alguno, para captar la Nada en su cardcter atdpico, el movimicnto
deja su espacio a la estdtica. La trascendencia implica un movimiento

Dervish O,
estético, al staticulus,(23) un movimiento que no se desplaza de su

g i
sitio: confrc;::;gi'll:l Ser y a la Nada de golpe, asumir nuestro mundo
conio una experiencia a la vez dntica y nihilica, exige un juego a la
vez cinético y estélico: el medio que debemos retomar para acceder
al Ser y la Nada en su @quanimitas es, entonces, el juego logica-

absurdo, el terreno de Sisifo.

Como sabeinos, Sisifo fue condenado por los Jueces de los Muertos a
rodar una gran roca hasta la cima de una montaiia, la cual, sin embargo,

caia nuevamente por su propio peso cada vez que la meta parecia
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alcanzada.(24) Su tarea es un «trabajo indtil, sin esperanza» (25) un
consumir del tiempo que no se agota en la eternidad, en ella se nos
muestra cémo las acciones nunca pueden resultar en una enmancipacion
de los mortales, su tarea etema no hace sino evidenciar nuestro absurdo.
Y es un absurdo pues muestra el juego de nuestra onticidad nihilica,
de nuestra nihilidad 6ntica, nuestro ser y nada humanos en el silencio
y el grito del mundo. El castigo es impuesio a Sfsifo 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, Sisifo mand6 a su esposa, la Pléyade Mérope,
que no loenterrara, por lo que, al arribar al Hades reclamé a Perséfone
la necesidad de sus funerales para tener derecho a estar en el infiemo.
«Permiteme volver al mundo superior para que arregle mi entierro y
vengue el descuido cometido conmigo. Mi presencia aqui es sumamente
irregular. Volveré dentro de tres dias».(26) Sisifo intenta asi escapar
de su destino, de la muerte, por lo que su castigo serd el absurdo, serd
la eternidad del hacer initil que no hace sino intensificar su Ser y su
Nada, mantiene su vida ;para qué? para Nada, cree negar la Nada
mediante la eteidad de su Ser, pero muy pronto encontraré queexistir
no implica, segin hemos visto, la ausencia de la Nada, no implica la
ausencia de nada, el Ser por si s6lo resulta fitil, el Ser y la Nada se
experimentan simultineamente. La eternidad es paraddjicay frustrante,
es absurda y angustiante. La eternidad es un absurdo, es angustia
permanente, la eternidad huele a muerte inacabada: «Zpn ta eolkota
fap datpovey pacrevepev Bavarao ¢paciv yvovia to rap
n0dog, Lo ELpev anoag. My, gt yuka, flov aBavarov onevde,
Tav d epspaktov avider paEavav.» [«Conviene que los mortales
no se excedan nunca al pedir algo a los dioses, No hay que olvidar la

propia naturaleza y nuestra condicién. jOh alma mfa: no aspires a la

22



vida inmortal y agota todos los medios que la prolongan cn este
mundo!»}(27) La eternidad no puede ser totalidad del Ser en cuanto
presencia unica, sino recordatorio permanente de nuestra experiencia
bifurcada, del constante iry venir del Ser a la Nada, de la Nada al Ser.
Alejarse de nuestra constitucion bipartita no implica la afirmacion de
uno de los aspectos de nuestra experiencia (sea el Ser, sea la Nada),
sino la negacion del Ser y la Nada, esto es, implica la muerte, que es
también afirmacién sincrénica de nuestro existir 6ntico y nihilico. Como
bien indica el sabio Sileno al rey Midas: «Estirpe miserable de un dia,
hijos del azar y de la fatiga, ;por qué me fuerzas a decirte lo que para
ti seria muy ventajoso no oir? Lo mejor de todo es totalmente
inalcanzable para ti: no haber nacido, no ser, sernada. Y lo mejor en
segundo lugar para ti - morir pronto»;(28) «no haber nacido, ser nada»
nicht gebore zu sein, nichts zu scin. La negacion de lo éntico (no
haber nacido como nicht gebore zu sein) y 1a afirmativa de lo nihilico
(ser-nada como nichts zu sein) corre el riesgo de confundirse aqui en
el movimiento reiterativo del ente debido a esta traduccion tradicional
del aforismo nietzscheano. El caricter dativo de zu nos indica que la
traduccion 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 por el ser»
e incluso «no nacer del ser». Asimismo, nichts zu scin, encuentrauna
traduccién mas acabada en: «no (resultar) en ser». Nuestro problema,
el de nuestra existencia es el construimos a, para, por, en, el Ser,
nuestra experiencia ha sido pensada como del Ser, por lo que ha
resuftado 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 a
Sery a la Nada de golpe. Si el tiempo es afirmacion de la vida Y, por

tanto, afirmacion de nuestro ser desgarrado, el desgarre terminars con
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la negacién del tiempo: pronto. La muerte es entonces el momento
més cercano a la afirmacién del Ser y la Nada tomados de manera
conjunta, al recuperar, para si, el momento de la escision del mupdo.
La consciencia, que ha sido siempre consciencia desgarrada (29) al
ser consciencia de una existencia inaceptable (in-aceptable pues sdlo
ha admitido al Ser y no a la Nada), tiene sus raices en la pérdida de
inmanencia; en Ja separacion del hombre con respecto al mundo, enla
invencion delyo y del resto de las cosas, en el momento que el hombre
se afirma en el Ser y niega a la Nada mediente su subordinacién a un

estado éntico del mundo.

Ahora bien, no hay que entender esta voluntad de afirmacién del
estado éntico del mundo como un acontecimiento falso o equivocado
(recuérdese que hemos decidido abandonar el esquema de la Iégica
como posibilidad inica de acceso sincrdnico al Ser y a la Nada); la
afirmacion éntica del mundo es tan s6lo un camino que busca crear
condiciones para soportar la ex-sistencia. De ahi los dioses, de ahi
Dios, de ahi el Ser como sustento del existir, de ahi las ciencias. Por
ello ha sido posible remitir 1a Nada al Ser, la inversién de lasentencia
silénica(30) ha hecho del vivir un acontecer del Ser, ha dado lugar a
la omnipresencia del estado dntico, Es este el espacio donde se dibujan
las ontologias del existir humano, ¢s decir, las configuraciones
particulares que han adquirido las acciones humanas en su
intempestivo, aunque incompleto, movimiento de profundizacion a
partir del Ser, el quehacer humano como reiterada bissqueda del
ovroo e incesante negacion de la Nada. Movimiento limitado pues
fa 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

evitard la manifestacion de la Nada en su existencia: angustia,
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frustraci6n y finitud son las marcas visibles de este juego Ser-Nada
donde la Nada pesa mds que el Ser. Asi, la afirmacién 6ntica «el
hombre es un ser en el mundo», a partir de la cual se ha construido Ia
existencia humana, implica, al menos, dos distintas formas de
asociacién entre ¢l Ser y la Nada que muestran la voluntad de
afirmacion del primero (el Ser) y de negacién de la segunda (1a Nada).
Al sostener que el hombre es un ser-en-c/-mundo 1a Nada ¢s alejada
hasta considerdirsele un no-jugar, un absurdo: ser y mundo sc plasman
en la intencién 6ntica de Ia unidad (lo Uno es el Ser). Por su parte,
decir que el hombre es un ser en-cl-mundo, nos sirve para destacar
los limites de la afirmacidn dntica que, adn cuando considera la
existencia del hombre como atributo del Ser, destaca al hombre y al
mundo como elementos separndos, escindidos; hombre y mundo ya
no soh una unidad cabal; buscados y reiterados en su onticidad, la
afirmacldn resultn inacabada por lo que no puede trascender para
constituir In ansinda Unidad: pese a sf misma, la afirmacién 6ntica
nos mucstra incesantemente nuestra finitud y nos hace percibir Ia
existencin de la cterna compaiiera del Ser: el ser serparado de! mundo
nos enfrenta a la Nada,

Recuperar el mundo implica, reafirmamos entonces, un movimiento
sincrénico que recupere al é"e‘?“?“é’ia Nada, significa recuperar el
momentum de 1a escision homyl;;’em’:indo que es, sinduda, ¢l momento
més cercano al estado de inmanencia, a la continuidad vida interior-
mundo del afucra, es el momento que nos permite negar la invencién
geométrica que nos aleja las cosas del mundo desde el momento
mismo de crearlas. El momentum es el punto més préximo entre |
consciencia y lainmanencia, entre la existencia y Ia inmanencia, entre

¢l Ser-Nada y el no-Ser-no-Nada. El reto de la existencia es dar



continuidad a seres discontinuos,(31) diluir nuestro ser bifurcado para
acercarnos a la inmanencia, lo cual puede intentarse por infinidad de
vias: por el erotisnio, que diluye en un acto Gnico ados seres distintos;
por la fiesta, que conjuga el Animo de destruccién y el deseo de
conservacion; por el poder, que subordina la pluralidad del existir al
deseo de lo singular;(32) por la misica, que establece un continuo
con el entorno espacial y regula el tiempo por el ejercicio del ritmo,
la melodfa, la armonfa, hasta fundirse en el 4nimo segtin nos lo

atestigua el mito 6rfico.(33)

Pero ninguna de estas acciones humanas, que efectivamente nos
introducen al juego de recuperacién de la inmanencia, ninguna de
estas participaciones, deciamos, es tan radical como el ejercicio de
la violencia: en tanto la separacién del hombre con respecto al mundo
es un hecho violento, la violencia se convierte, a la vez, en la préctica
més cercana y mds alejada de la inmanencia, es ella lo doloroso de
nuestro nacimiento, es ella también el momento més aproximado
(cronolégica y anfmicamente hablando) al estado inmanente; es
ademds, en caso de llevarse a sus Gltimas consecuencias, la realizacién
de la sentencia de Sileno, el «morir pronto» y, con ello, e} 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 Ia inmanencia, no
representan otra cosa sino diferentes formas de apropiacién del Ser
y la Nada, esto es, constituyen medios particulares de acceso a la
violencia primaria, al momento de la escisién hombre-mundo: la
energia desbordante de la fiesta, las diversas articulaciones del poder,
Ins caracteristicas envolventes de la misica, incluso I fusién erética,

hunden sus positividades en este esfuerzo por la reapropiacisn del



mundo mediante el ejercicio de la violencia. Por esta aproximacion a
nuestra existencia bifurcada, por la posibilidad de retomar no sélo al
Ser, sino también a la Nada. la violencia nos parece aterradora, su
ejercicio nos acerca a la inmanencia mediante la aprehension
sincrénica del Sery la Nada. Y esta aproximacién es tan eficaz que
lleva dentro de sf la posibilidad mas pura de la afirmacién 6ntica y
nihflica, la violencia implica la posibilidad de negar nuestra existencia,
tanto en su onticidad como en su caricter nihilico. La violehcia, la
accién mas pura, la potencia de nuestro existir, nos enfrenta a la
posibilidad de nuestra negacién més radical, la violencia nos sitda,
como ninglin otro acto, de cara a la inmanencia de manera tal que
nos la muestra en plenitud: la inmanencia mis pura implica la

inexistencia.

Y si esto lo experimentamos asi, se debe a que la violencia es un
acontecer exterior-interior al hombre: la violenciano le pertenece al
hombre, éste nunca la puede posecr 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, asf como al
ser y nada que le son exteriores; nada mds 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 apropiacion, es que se posibilita su ejercicio. Si la
violencia ya perteneciera a la intimidad del hombre no habria
necesidad alguna de exteriorizacién. Si hemos dicho que la violencia
es un acontecimiento fntimo de la condicién humana no es porque le
pertenezca, sino porque dicha condicién depende de ella, No hay
experiencia a la vez mds cx6gena y endégena con respecto al sery

nada humanos que el momentum, no hay posibilidad m4s 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 1a violencia estd determinada
su finitud, por la violencia puede escapar hacia lo infinito, hacia lo
inmanente. La posibilidad de trascenderse a si mismo implica,
entonces, la apropiacion de la violencia; recuperar la inmanencia, no
puede prescindir de recuperar el momento que ha separado al hombre
del mundo, implica necesariamenie 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 (condicidn finita, violencia interior limitada) y el mundo (ser

y nada ilimitados, violencia ilimitada).

La violencia es, entonces, un acontecimiento simultineamente negativo
y positivo, es el espacio donde se hunden las positividades de las
actividades humanas en la constante bisqueda de su negacion. De ahi
que los intentos por manejar 1a violencia a través del ejercicio de su
eliminacion hayan resultado del todo infructuosos. La violencia no es un
acontecer que debamos negar, pues su abolicién es una posibilidad que
se nos escapa, la violencia es un acontecer al cual hay que dotar de
mecanismos claros y expeditos de realizacién. La violencia hay que
gestionarla, jamés negarla. Asi, diversas sociedades han construido
configuraciones particulares de la violencia, configuraciones como las
ya mencionadas (fiesta, erotismo, misica, poder) donde la inmanencia
se busca en unareafinnacion de la vida, pero ninguna de ellas resulta tan
radical como Ia guerra donde la presencia de existencia-inexistencia
hace més proximo al estado inmanente, recordemos con Homero que 1a
Jucha nunca es un simple sustantivo, es siempre calificada, es en todo

momento violenta («xpoepn vopvry, «Epig kportepn»).(34)
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La guerra, como forma radical de la violencia tiene, a diferencia de
otros medios de gestién de la violencia, Ia particularidad de enfrentar
a todos los individuos que participan en ella con la muerte, es decir,
con la finalidad de Ia finitud del hombre, la guerra se constituye asi
en una posibilidad radical de la bisqueda por Ia recuperacion de la
inmanencia. La guerra hace presente a la muerte en la vida, hace
jugar al Ser con nuestra idea 6ntica de la Nada hasta hacer presente
de menera efectiva y de un solo golpe al Ser y a la Nada, es deicr,
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 maxima apuesta en ¢l
juego de la vida, que es la vida misma, no puede arriesgarse» (35)
Freud cae de esta manera en el juego dntico en que el ser humano ha
caido siempre: la nada se piensa como ausencia de Ser, como ausencia
de existencia (6ntica), como ausencia de vida (6ntica, también). Pero
ciertamente, al enfrentarnos con la muerte entendidad como negacién
del Ser-existencia-vida, la nada, dnticamente pensada en principio,
se muestra en si misma, en ¢l anonadamiento, en la nadedad. La
guerra ha sido el lugar de expresion 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 prohibicién fundamental de la existencia éntica (no

matards); en la guerra no sélo es licito matar, es necesario hacerlo.

Por ello Homero dice de la violencia bélica: «payn kudLaveipn»
[«(...) 1a lucha, que otorga la gloria»)(36), Ia 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 alo divino,a lo
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inmanente. El guerrero se vuelve in-mortal, a-6avarog, por el
ejercicio de la muerte, por obra de @avarog; ¢l guerrero nicga su
condicién de humano en el Bavarow, en el desear morir. Epitetos y
expresiones formulares de la lliada 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 («Beoetkeh AXIAAEU», «Be0lg emEtkel AYIAAELY),
Aquiles ¢s «de la casta de Zeus» («dtog AxtAAeug») por ser belicoso
(dauppwv) y encontrarse proximo a la muerte, es decir, por ser un
mortal -Bavacipouo- que tiene frente a sf la negacién del morir,
Aquiles se mueve con prontitud haciaa-8avaroo. La misma Ilfada
nos muestra al guerrero como el mortal igual a los dioes («to0oBeog
dwg», donde pwg -pag pwrog - es traducible a la vez por hombre,
mortal y guerrero)(37),1a batalla, como accién humana mas préxima
a la muerte, es la posibilidad mas 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.

Crange light! Die Walkure,
Y aun cuando la muerte no se haga presente como ausencia de uno

Apoalyes re

(como a-Bavaroo), nada resulta mas inmanente que el ¢jercicio

desencadenado de la violencia, sobre todo si va acompaiiado de
) ) o B’!g.«luk‘e 60, this s Eagletrust 7, we've got it spottad.
atmésfera musical. El ejercicio pleno de 1a violencia que ha significado

la guerra aunado a «la violencia estremecedora del sonido, la corriente
L Big-diuke 60-Eagle-tiust, we're ai[ headed 2.7-0, assume attack formatton.
unitaria de la melodia, y el mundo completamente incomparable de

la armonia»,(38) no constituye una mera posibilidad teérica, ha sido
. Thal's a roger Plgduk«. OK wir'te golng) 1o get hot. Here wa go,
una realidad presente en el mundo bélico que incluso los manuales

bélicos han establecido mediante Ia designacién del lugar que deben
. We'ie coming fow out of the rsing sun and obout one mile cut we'll put oo the music.
ocupar las bandas musicales en la formacién de los batallones, La



voluntad de negacién de la finitud del hombre se hace evidente enel
ejercicio bélico, por eso recupera para si al acto religioso (mediante

Music?
Jas invacaciones guerreras), a la danza y la misica (que forman parte

Yesh, use Wagner. Scares the hell out ot the slopes. My boye love it
de las actividades anteriores al combate y del combate mismo), al
erotismo (en el ultraje y la prostitucién que acompafian el esfuerzo

Hoy! they gnnna play tpuplg. \
militar). Si bien es cierto que fiesta, musica, sacrificio y erotismo no
tienen otra funcién que apropiarse de la violencia desde una

How came all you guys sit on your helimets?
perspectiva preventiva, asf como la economfa y la politica hacen lo
mismo pero privilegiando el aspecto curativo,(39) la guerra las

So we don't get our halls blown of.., .
envuelve a todas al combinar lo curativo y lo preventivo, la violencia
como garantc preventivo de futuras violencias y la violencia como
medio de represalia curativa sobre violencias anteriormente ejercidas,
Una de las practicas ejemplificantes en este sentido es el belicismo
mexica, donde la guerra y sus muertes, esto es, la inexistencia, tienen
como funcién garantizar la existencia: matar hace perdurar a nahui
ollin, 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 Jos

prisioneros de guerra.

La guerra no es un ejercicio que expulsa la violencia interior hacia el
exterior, es la posibilidad méxima, como violencia desencadenada,
de establecer un continuo adentro-afuera al profundizar en nuestro
interior por su manifestacién 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 eliminacién del ejercicio
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bélicoy de Ja violencia? La respuesta podemos esbozarla desde ahora:

eliminar Ja violencia y la guerra -construir la paz- tiene sus raices en
Crines.

nuestro arraigamiento a la estructura éntica del existir y, c‘uriosamentc,
Mike Oldtield.
aunapeculiar construcci6n de la inmanencia, a una particular forma

de construir la voluntad de muerte.
Crisey, crises

You can't et away.
Hasta aquf hemos realizado, a nuestro parecer, un anilisis metafisico

en el sentido de trascendencia con respecto a la guawg, al Aoyog, al
Citses, criges

Ser, estudiemos ahora detenidamente los desplazamientos 6nticos.
You can't get awny

1. Cfr. M. Heidegger, Introduccion a lo metafisica, p. 67.
Criges, criges
2, Cit. J.P. Sanre. El ser y la nada, pp. 39-42, 59.
Enewd you froms my sign to stop the crises
3. Simplicio, Fisica, p. 23, 29 Dicls. Apud. G.S. Kitk ct.al, Los fildsofus presocrdticos. p.
But you can't get away
134,
4. Cir. M. Heidegges, Op cit.
The watcher in the tower
S. Fr8, 7-11. Simplicio, in Plys. T8, 5; 145, 5. Apud. G.S. Kirk, ctal. Op. cit. p. 359,
Waiting hour by tour
6. Fr.6,1-2, Simplicio, in Phys. 86; 27-28; 117, 4-13. Apud. G.S. Kirk, ct.al. Op. cit. p. 356.
7. Fr.1, Sexto, adv. math. VI 132, Apud. G.S. Kitk, et.al. Op. cit. p. 273.
8, Platon, Cratilo, 421b-421c,
9. Sext. adv. math. Vil 65.66.
10, ibid. 86.

11, Ibid. 80

12, Trdicionalmente sc considera que Andrénico de Rodas clasifics los libjos de Arist6teles
hoy conocidos como Metafisica después de In Fisica, por o que se les denoming v petat
1 guouca. Adn cuando algunos avtores, como Hans Reiner, consideran que Andrénico
siguid a Evdemo al denominar metafisica a 1a filosofia primera pos considerarta posterior
cenestudio y conocimicntoa la fisica, recuperando con cllo ef auéntico pensar aristotélico,
debemos abservar que no hisy trascendencis alguna con respecto a la guawo, Cfr, José

Feerater Mora, Diccionario de Filosoffa de bolsillo, tomo 2, pp. 516-517,
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35.
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37.

Aristételes, Mewfisica, G, 1, 10003 a 20

Roben Grosseteste, Summa in VI Libros Physicorum, libs secundi,

Tomds de Aquino, Summa Contra Gentiles, 1, X1,

San Agustin, De lib. arbit., 3,15, 42. Apud. F. Copleston, Historia de 1a filosofia, tomo
2,p. 82,

Tomds de Aquino, De principibus narure ad fratrem silvestram, 1.

Jo., 1, 14, Apud. Tomas de Aquino, Suma conira gentiles, 1V, XXVIL

Cir. Jusé Ferrater Mora, Op. cit,, tomo 2, p. 539,

Cfr. M. Heidegger, Op. cit. pp. 22-25. M., Heidegger, JQudé es metafisica?

Pregunta fundamenial de 1a mietaffsica. Toma de distonia con respecto a Heidegger
Sext. adv. math, V11, 67,

Cfr. Plauto, Persae,

Apoloadara, Biblioteca mitoldgico, 1,9, 3,

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

R. Graves, Los mitos grivgos, jomo |, p. 268,

Pindaro, Pfrica tereera, 106-110.

Apud. F. Nietzsche, Ef nucimiento de la tragedia, 3.

Cfr. G. Batille, El problema dei Estado, p. 4.

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

Ctr. G. Bataille, El eratismo, pp. 24-41).

Cfr. G. Bataille, Tearfa de lu religion.

Mito de Orfea. Cft. Manuel Valls, La miisica en el abrazo de cros, pp. 15:22.

Hlfada, 1V, 462; XX, 48; XXI, 207.

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

Hfadu, V11, 113,

Aquiles semejanie o igual a los dioses (Groeikehs ABIAAev, Orotg emieikehs ABIALED):
13,131 XIX, 155; XX11, 279; XX, 80; XX1V, 486. Aquiles, de la casta de Zeus-cl
divino Aquiles (diog ABIAAevc): 111, 292; V, 788; VI, 414, 423; 1X, 199, 209, 667; X1,

599; XV, 68, XVII, 402; XVIH, 181, 228, 305, 343; XIX, 279, 297, 364, 384; XX, 160
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177, 386, 413, 445; XX|, 67; XXIl, 364; XXV, 596. E| belicoso Aquiles («ABtAevG ..
dawgpwve): 2. 1, 875; XI, 791, 839; XVII, 654; XVIII, 30, Guerrera como igual a los
dioses («uwroeog dpawgn): /. 1X, 211,

38. F. Nictzsche, Op. cit, 2.

39, Cir. R. Girgrd, La violence ¢t le sacré, p. 27, 34-41,
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Pax vobis (0 ln invencién de Ia paz en el mavimiento de ka guerra)

Ni el combate ni la amistad aceptan excusas.
Ibico (PMG, 344; 38)

Ser y Nada son fundamentos de nuestra existencia. Obras tan
préximas a nosotros como la /iada nos muestran importantes
testimonios e este sentido. Hemos referido en el capitulo anterior
los motivos para que la lucha sea entendida como 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 agonia
existencial en un ser y nada finitos, constituyendo a la guerra como
un paso radical en 1a negacién de la condicién humana. Lo mismo
hemos hecho con respecto a Aquiles, quien resulta sumamente
ejemplificante en este sentido: el Pélida adquiere su cardcter divino
de su proximidad a la muerte y, por tanto, de su cercania 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,
cerrandose con ello el circulo de 1a muerte-no-muerte, hecho quese
demuestra cuando analizamos los epitetos de Aquiles. En el texto se
nos dice que el descendiente de Peleo y Tetis es simultaneamente ¢l
de los pies ligeros, modag wkug AxiAhevg(1) y el divino de pies
protectores, modapkng dtog AxitAAevs.(2) La tradicién ha
interpretado que en el primero de los casos se hace uso de una

metdfora que refiere a la habilidad del semidios y que, en general,
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ambas son expresiones formulares que sélo se adecuan a los criterios
del hexametro homérico, al ritmo que debe cumplir para que la labor
de mownoig se realice en su plenitud como canto. Ciertamente, en
estas férmulas se busca respetar las reglas discursivas que dan sentido
al cantar poético, pero lo expresado tienc una correspondencia que
va mis alld de la simple retdrica y la metafora: 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 traduccion también puede decirnos que Aquiles
es el de condicion ligera, el de la condicion fugaz, aquel cuya
existencia es voldtil pues se encuentra situado en la tevedad. INodag
esta referido no sélo a los pies en su sentido material, sino al lugar
que se ocupa, a la ubicacién, en pocas palabras, a la condicién misma
dentro de la cual nos encontramos. Aquiles es invencible y, por ello,
divino, de la casta de Zeus (d1og AxtAAevg)(3) y protegido por su
condicidn -modopxng-; si es vulnerable, lo es en tanto que su
condicién es igualmente ligera -rodukng-, no es casual que su ser
sea efimero (uivuvBadiov ep eovia)(4) y que suexistencia termine
por un flechazo en los pies, esto es, ahi donde su condicién muestra
sus limitaciones. Aquiles es la personificacion de lo éntico y lo nihilico

en cl juego vida-muerte dentro de la existencia.

Pero la lliada nos muestra mucho més que eso, cuando decimos que
el poema nos es préximo pensanios en un doble aspecto: como
acabamos de schalar, el texto griego, al asumirel 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 dntica
y nihilica, pero el poema nos enfrenta ademas a una importante

mutacién en nuestra concepeion sobre el Ser y Ia Nada. La lliada es
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una combinacién entre la evidencia éntico-nihilica y un nuevo existir
que se piensa como fundamentalmente pertencciente 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 daré prioridad a una comprensién de la existencia
que se afirma en su onticidad para imponerse sobre la Nada, y que
tendrd como consecuencia la preminencia de la palabra (en todo sus

espectros: Aoyog, puBog, eneecot, fwvn) en el existir.

Ya en el canto primero se nos dice: «OUTE TOT EG TVAEROV ARG
Aaw BwpnxBnvar oute Aoxov 8 Levar ouv aploTnecoLy Axatwv
terAnkag Bupw. To de ToL knp etdetan etvaus [«Nunca tu dnimo
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 més adelante: «Q2¢ e¢paB, ou 8 exapnoav Axaim
1€ Tpweo te eAnopevor navoacBar otEupov TOAEPOLOY [«ASsi
hablé, 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 recuperacion 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 escisién
de lo externo, son la evidencia mas preclara de nuestra finitud,
constituyen el signo de nuestra agonfa permanente: la guerra est4
llena de quejidos (0LEupou moAepono), y por ello, sentencia lalliada:
«del combate se cuidarén los hombres», «mohepog & avdpeoo

ueAnow».(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'rcpresenta la versidn més antigua del combate, donde
éste constituye un fin en si mismo, es, por propia cuenta, la forma
més pura de acceso a la inmanencia, y por tanto se le considera
deseable (recordemos los palabras: «poye xubiaverpn» [«lalucha,
que otorga gloria a los hombres»}); Ares es, al igual que la batalla,
violento (xpatepog),(8) impetuoso (Boupis),(9) pernicioso
(ouAog)(10). Atenea por su parte, representa a una guerra que se
entiende a sf misma como medio para alcanzar un fin, sea la proteccién
de un pueblo, sea la realizacién 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
destruccién total, como lo muestra la lirica popular de Ia Grecia
arcaica en uno de sus escolios: «Palas Tritogenia, seflora Atcnea,
pon en pie a esta ciudad y sus ciudadanos sin dolores ni luchas civiles
ni muertes antes de su tiempo, 10 y tu padre».(12) 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 gestién de lo bélico y lo pernicioso: «ev0
uroug omoada Bea Aeukwievag Hpn Znv uratov Kpovidny
eEeLpeto Kau pooeEwne. Zev aatep ou vepeoitny Apn tade
KOPTEPQ EPYD, OOCQAATIOV TE KOL (LOV ANWAECE AGOV AYOLOV
HOY atap OU KaTA KOOROV EROL B axog, ot e exnAoL teprovron
Kumnpis te kaw apyupotoEog AToAAov adpova TOUTOY avevteo,
0g 0U rva 0tde Beptota; Zew TaTep 1) pa TL HOL KEXOAWOEQ,
oL kev Anna Auypag meainyuvio poxng eEanoblopal; Ty &
anapetpopevag tpocedn vepeAnyepera Zevg. ayper poav o

enopoov Abevauny ayehemy, 1 € oMot e1wBe koxng oduvnou
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nehotewy.» [«Alli detuvo los caballos Hera, la diosa de blancos
brazos, y al supremo Zeus Crénida inquirid y dijo: jZeus padre! (No
vitupereas a Ares por esas crueldades? {Cudn numerosa y bucna
hueste de los aqueos ha hecho perecer locamente y sin razon! Para
mf la afliccion, y entre tanto Cipride y Apolo, el de argenteo arco,
disfrutan lrélxquilos, soltando a ese insensato, que ninguna ley divina
conoce. jZeus 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 ¢l a la depredadora
Atenea, que es la que mejor suele infligirle matos dolores» }.(13) Ares,
que es ahora un ser desdeiiable, no puede ser simplemente eliminado,
por lo que mas adelante Zeus le dice: «ex0iorog de pot ecor Oewv
oL OAUUTOY EEQUCLY, QUEL YOIR TOL EPIG TE PLAY) TOAEROL TE ROl
TE. PNTPOG TUL HEVOG EOTLV AAOYKETOV OUK ETELKTOV Hpng. tev
UEV EY0 OROVOI SUUVIH EREETOL, TW O LW KELVIG TAOE TACKELY
EVVEALNOLV. AR 0V pav o et dnpov aveEopal adye exovia.
EK Yap EUEV YEVOG EOOL, EROL OE OF YELVOATO PNTNP. €L OF TEL EE
aAMhov YE Oewv yeveu wd awdnhog Kot kev dn rodat noba
eveptepog Oupaviwvav» [«Eres para mi el mds odioso de los dioses
dueiios del Olimpo pues siempre te gustan la disputa, los combates y
las luchas. Tienes cl furor incontenible e irreprimible de tu madre, de
Hera a la que s6lo yo a duras penas doblego con palabras. Por eso
creo que eso que sufres se lo debes a sus indicaciones. No obstante,
notoleraré que tengas dolores ya largo tiempo pues de mi procede tu
linaje y por obra mfa te engendrd tu madre. Mas si hubieras nacido
de otro dios, siendo as{ de destructor, estarfas hace tiempo en sima
més honda que los hijos de Urano»].(14) Si Atenea es un contrapeso
de Ares, no lo es por su negacion de la violencia, sino al contririo,

por su compatibilidad con ella, csto es, por su cardcter bélico; por
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ello tambiél; el papel de la fiirica Hera que interviene para contrarrestar
la participacién de Ares. Todo ello se posibilita debido a que
comparten un mismo suelo, comparten ¢l mismo linaje, como lo
alestigua Apolodoro: «Zeus contrae matrimonio con Hera y engendra
a Hebe, Hitfa y Ares»,(15) «Zeus se unc a Metis -Artimaiia- que
habia tomado maltiples formas para cludir la unién, y cuando queda
encinta se apresura a devorarla, ya que Gea le habia predicho que,
tras la hija que iba a nacer, engendraria un hijo que llegaria a ser el
dueiio del cielo y, por miedo a ello, la devord. Cuando llegé cl
momento del nacimiento, Prometeo, o segun otros, Hefesto, le partié
la cabeza con un hacha y desde lo alto de ella Atenea salté con todas
sus armas al rio Triton».(16) EI mismo Homero ¢s claro cn este
sentido: «ex yap epev yevog ecow» [«de mi procede tu linaje», «de
mi proviene tu existir»]; cuando a Ares, el violento (xpatepwg), el
insaciable de combate (atog moAepng), se anteponen Atenca, Hera
o Zeus existe un reconocimiento de que la violencia, ¢l combate, la
guerra, no pueden ser negados. Homero utiliza el verbo et (en su
forma ecot, 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 Olimpicos, es inmortal
Y, ademds, descendiente del mismo Zeus. Se puede a lo sumo -y este
es un clemento novedoso de la //iada- contrarrestar sus efectos por
intermedio de potencias que les son semejantes, para lo cual, segin
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
(BporoAmyog), violento (kpatepwg), insaciable de combate (atog

noAepog), 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 (Arog TEKQS), y por tanto
media hermana de Ares, o a Hera, «la venerable diosa, hija del excelso
Crono» (Hpn npeofa Bea Buyatnp peyaroio Kpovoro), quien

es la madre del belicoso; la correspondencia es nitida.

En segundo lugar existe la posibilidad de combatir en un campo distinto
del de la lucha armada, un dominio que si bien conservalafuerza y el
impetu 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 dominjo del Aoyog, 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 demés.
Si Zeus logra dominar a la furia de Hera es apartir de las palabras que
son consideradas una potencia de igual intensidad: [Hpneg] tev pev
gyw onovdn dapvnp eneecol. [«(Hera), a la que yo sélo a duras
penas doblego con palabras»]. Las palabras, al igual que Ares, Atenca,
Hera o Zeus, nunca son simples, siempre estdn acompaiiadas de
valoracion, las palabras son aladas (¢wvnoag... wrepoevea)(18) pues
sumovimiento es veloz y eficaz, las palabras se confrontan (aveiog
enceaoiv),(19) y por ello son malas (kaxw pubw)(20) son unejercicio
del poder, son una via de acceso a la inmanencia por el control que
pueden ejercer, por la posibilidad de coincidir en una via conjunta, una
decision dnica que otorge uniformidad y poder: «£1 8¢ 10T £¢ Ye puav
Boudevaopev, ouket enetta Tpwowy avafMoio KaKoU eJ0ETaL
oud nPatov.» [ «Siuna vez llegamos a coincidir en una decisién tinica,
ya no habrd para los troyanos ni la mds minima 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 Agamendn puede decir a Néstor:
«n) HOV CUT QYOPY) VIKOD YEPOV VLA Axatwv. at yap Zev Te
natep Kat ABnvain kar Anolhov roroutor dexa pou
OLUPPADHOVES ELEV AWV, T KE TorY, NUUOELE RoAig TTprapoto
QVOKTOG XEPOLY L Npetepecty ahouoa Te nepBopevy) ten [«Otra
vez, anciano, has superado a los hijos de los aqueos en la asamblea,
iZeus padre, Ateneay Apolo, ojalé tuviera yo diez consejeros asi entre
losaqueos! Entonces pronto se combarfala ciudad del soberano Priamo,
bajo nuestras manos conquistada y saqueada»].(22) El dominio de la
palabra se vuelve omnipresente y tanto Ares como Atenca seran
finalmente sometidos a €1, aunque en diferente grado, con diferente
propésito, el hablar de cada uno de ellos serd distinto, de ahi sus
diferentes acciones: «Ov yop ravtwv nev opog Bpoog oud L ynpuc,
oA YAMOOOO pEPIKTO, TOAUKANTOL O e0ay avdpes. opoe de Toug
pev Aprig, Toug 8¢ yAavkwmg ABnvn» [«No era de todos igual el
clamor ni tinico el modo de hablar; las lenguas se mezclaban al ser la
gente de multiples lugares. Incitd a los unos Ares, y a los otros la
ojizarca Ateneca»).(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 inplica un mayor dominio de la lucha. Los contendientes
pueden retractarse de sus palabras (ol v pr8ov),(24) como lo hace
Agamendn mientras discute con Odiseo. Si los hombres son importantes
por el manejo de sus tropas, Zeus lo ¢s méis 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 alin sin necesidad de ejercer el combate
fisico, sino utilizando un sonido claro y fuerte, mediante el dwvn

(recordemos las aladas palabras, laspwvnoag... nEPLEVTR), vocablo
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que hace referencia a mucho més que ¢l simple sonido, es una voz
asociada con el grito de guerra que por lo mismo posibilita el combate
en la asamblea (Agamendn, que no por casualidad es poderoso y
soberano de hombres, utiliza la ¢wvn cuando se dirige a sus huestes
enasamblea). Y ¢wvn estambién la facultad de hablar, el uso mismo
de la palabra, el canto. El dominio de la palabra es tan vasto, que la
¢wvn lo cubre a todo, racag adtevar pwvag sirve para indicar la
emisién de todos los tonos de la voz, y también hace referencia a una
apelacién a todos los recursos: los recursos con los que se cuenta
son los tonos de la voz. La guerra nosdélo es violenta, es también un
griterio, avtnv nroAepov(26) dice Homero, quien también nos
indica: «Tpweg unv KAayyn T evom) T 1oav upvideg we» [«los
troyanos marchaban con vocerio y estrépito igual que pdjaros»],(27)
la marcha de los ejércitos es sonido puro, es evomy, esto es, una voz
endesorden, un griterio de guerra o de dolor, es khayyn (estrepitoso),
y si los reyes de la llfada son, en la batalla, ordenadores de ejércitos
y muchedumbres (koountone Aawv),(28) su 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 comin. La
palabra se convierte en el contrapesode la guerra, la palabra es paz,
como lo manifiesta Iris al dirigirse a Priamo: «w yepov aier, ot
HuBoL PLAoL aKpLToL ELOLY, WG OT €N ELPNVIIG» [«jAnciano!
Siempre te son gratos los discursos sin fin, como en época de
paz»](29) discursos sin fin (uuBor akprro) es sinénimo de tiempo
de paz (wg ot e e1pnvNg), la palabra es el orden del sonido que
en la guerra no encuentra control. Esta identificacién de la paz con
lodecible, con ta sonoridad ordenada, encuentra su expresién maxima
en el poeta y en la misica: «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 tratax».(30)
La paz es mounaig, la paz es creacién, lo cual establece un nuevo
clemento contrario al estado de guerra, donde sélo se destruye, la
paz cs una evidencia de lo que se genera, de la creatividad, del amor,
de a acumulacién de riquezas, del aumento de poderio, la paz es el

ejercicio constructivo de la palabra.

Y si, como hemos visto, la guerra era kudiaveipa (es toes, la que
glorifica), la asamblea también adquirira este mismo estatuto, ayopa
xudaveilpa («la asamblea, la que glorifica», «la asamblea, la que
honra»),(31) la palabra equivale a la lanza y el escudo, la asamblea a
un nucvo campo de batalla, en ambos -asamblea y campo de batalla-
, €l resultado es la gloria. Se trata de una correspondencia (guerra-
asamblea) que comenzard a manifestarse de forma cada vez mds
patente en la Grecia antigua, como nos lo atestiguan tres siglos
despucés la obra de Pindaro, quien, no por casualidad, conjuga en
Atenea el juego de ambas instancias: «Atgaopat, ral Znvog
EheuBepiov, Iuepav evpuobeve apduroder, cwterpa Tuxa. Tav
Yap ev ntovro Kufepvavral Boal vaeg, Ev XEpom T Aaupnpot
noAepor kayopar Bovhagopoir [«;Oh hija de Zeus liberador!
Fortuna que salvas a los puceblos: puesto que eres td la que dirige
sobre las olas los navios ligeros y regulas sobre la tierra la suerte de

las guerras impetuosas y las sentencias de las asambleas...»].(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 ommipresente y mdsdeseable que el combate abierto, es
debido a que los estratos construidos por la palabra muestra

importantes fallas tecténicas: la guerra serd resultado de Ja violacién
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del dominio de lodecible, asi como la paz se construye en la palabra
ordenada, serd facilmente ahuyentable por movimientos que alteren
¢l mismo orden del Aoyog, sea por efecto del grito ca6tico, como nos
lo hace ver Aristéfanes cuando explica las causas de la guerra que
aqueja a los Helenos: «ewBouv v Beov xexpaypaoiv» [«con
gritos destemplados expulsaron a los dioses»}],(33) pero
particularmente por la ruptura de lo decible institucionalizado: «Zeug
KuBLOTE peyLoTte xat afavator Beor AAAOL OATOTEPOL TPOTEPOL
UREP OPKLG ANUNVELaY WDE O eyKePaRog Xanadis peor wg 0de
OLVOC QUTAV KOt TEKENV, ahoyot & alhotot dapetev» [«jZeus
gloriosisimo y excelso, y demds 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 extranos»}(34) y la nueva radicalidad de la palabra
implica que la violacion sea el decir algo que no se corresponde con
el acontecer: «Apyetow pn T 1 peBiete BouvpLdog arkne. ov yap
emL YEUOEOOL RaTNP ZEVS ECTET APPWYOs, AN 0L TEP TPOTEPULL
UNEP OPKLO INANCAVTO TV NTOL QUTWV TEPEVA Y POC YURES
edovrow» [«jArgivos! No flojeéis ya en el impetuoso coraje. Pues el
padre Zeus no serd defensor de los mentirosos, sino que a los primeros
en transgredir los juramentos con certeza los buitres les devoraran la
tierna piel»}].(35) La misma guerra de troya, en la cual se basa Homero
para hacer su canto, no es sino el resultado de la violacion del orden
de la palabra, del campo de lo decible. Asimismo, la posibilidad més
preclara para resolver una batalla es el regreso al estado anterior y el
respeto a los juramentos, cono dice Anténor a los troyanos: «xexAute
uev Tpweg kou Aapdavor nd emxovpoat, 0¢p eLrw Ta pe Buuog
evt amBecor xeheuer. deut ayer Apyemnv Eheviyy kot kenpad

ap avtn dwopuev Atpeldnoiv ayewv. vuv d opkio mota
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Pevoapevor payopeaBan [«jOiganme, troyanos, dédrdanos y
aliados, que quiero decir lo que el 4nimo en el pecho me ordena!
Venga, entreguemos a la argiva Helena y riguezas junto con ella a
los Atridas para que se la lleven. Ahora por traicionar los leales
juramentos estamos luchando»)(36). La guerra es el terreno de la
traicion a los juramentos, es el lugar por excelencia de la palabra-
engaiio, de las insidias. Ciro pregunta a su padre: «[TAewov d exev,
® NATEP, MOAEULWV WS av Tig divatto palota; Ou pa A,
£91), OUKETL TOUTO $AVAOV, ® KL, OV ATAOUV EPYOV EPWTAG
ahA £V 1061 0TL OEL TOV REAMOVTA TOUTO ROLNOELY Kot EMBovAov
ELVOL KO KPUYPLVOUY Kot JOAEPOV KOl QTATEWVA KOl KAETTNY
KOUL OPTTAYOL KO EV TOVTL TAEQOVEKTNY TWV TOAELOV» [« Y c6mo
podria uno, padre, tener mayor ventaja sobre los enemigos? Por Zeus,
hijo, respondié Cambises, no es cosa despreciable ni sencillalo que
preguntas, pero sabe bicn, que el que ha de llevar a cabo esto, debe
ser insidioso, disimulado, falso, engafioso, ladrén, salteador y superior
a sus encmigos en todo»}.(37) Recuperando nuevamente La Paz de
Aristéfanes podentos observar como la guerra se hace presente y
esconde a la paz por intermedio del engaiio, lo cual, incluso, se ha
perdido contacto con los dioses, con la inmanencia; Hermes dice;
«EAAnoLy opyiofevieg. Evt eviavBa pev wv noav avior tov
MoAepov xarwxioav, vpag tapadovies vpav arexvog o T
Bouheraw. avror § avokioavd onwg avatate, iva un BAETOLEY
HaYOREVOUG Bpag ETL und avuforouviwy pndev awoBavoraros
[«(los dioses estdn) 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
mas alto posible para no veros combatir ni estar oyendo vuestros

ruegos»}, por lo que Trigeo se pregunta: «Tou & ewvey, nuag Tout
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edpacav; eue powr [«;Pero por qué se portan asi con nosotros?
iDimelo por favor!»]. La respuesta es sencilla: «Oun noheperv
NPeLoB EKELVOV TOAAOKLG OOVIOS TOLOUVTWY . KEL HEV OL
Aakavikol urepfarolvto pkpov, eheyov av tadt. Naw v olw,
vuv Qrukiwv dwoer dikav. Ev & av © apakart ayabov ,
AtTukavikoL, KaABOLEV 0L AGKWVES ELPNVIG TEPL, EAEYET Qv
vpelg evbug. EEanatwpeda, v v ABnvav. -Nn Ar, ouxe
aewoteov.~ HEouvow kawBig, nv exopev tyv Mudov.’» [«Es que
buscdis la guerra antes que la paz. Ellos os dan ocasion para la tregua.
Y si los de Laconia logran alguna ventaja, exclaman luego: jAh por
los dioses, que nos la pagaran los 4ticos! Y si ellos quedan mal y
resultdis victoriosos ellos quieren la paz, luego les dais esta respuesta:
iPor Atena, nos estan engaiiando, por Zeus que nos seducen, no
creamos, ya estardn regresando en tanto tengamos a Pilos en nuestro
poder!»], donde la respuesta-afirmacion de Trigeo denota el peso
estructural del campo discursivo: «O youv xapaxtnp nuedamrog
Twv pnpdtmv» [«jEse 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 Arist6fanes, la paz es un personaje mudo,
tal es su claridad que no es necesario que se exprese por si misma.
En caso de llegar a ser necesario, serd Hermes -mensajero de los
dioses- el encargado de hacer saber la siempre ordenada y nitida

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 tecténicas del mundode la palabra, caen en la necesidad de
la astucia, del engaiio de la artimafia: «unu toL dputopog pey

apewvav e fundt. pnu d avte kuBepvnng evi ovom noviw
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vna Bonv tBuver epexBopevny aveporot. unee & nvioxoZ
nepytyvetal nvioxoto» [«Con la artimaia, sdbelo bien, gana més
el lenador que con la fuerza; con la artimaiia también el pinto en el
vinoso ponto endereza la veloz nave, batida por los vientos; y con la
artimaina un auriga supera a otro auriga»}.(39) Recordemos que
Atenea es hija de Zeus y de Metis (Artimaiia). 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 seiialado anteriormente, la
argumentacién es siempre el campo de lo desdecible (Agamendn 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.
Ademds, 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: «kau kev eyw eneecoL kaL aBavatolot
payxotunv» [«De palabra también yo lucharfa 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 Aoyog amplia sus fronteras, si existe una
correspondencia guerra-asamblea es porque ambas hunden sus rafces
en el universo de la palabra, ambas son pensables, de ahora en
adelante, como funcionarias del imperio de la deliberacién, asi lo
manifiesta Aristételes cuando escribe: «E] 6rgano deliberativo tiene
autoridad sobre la guerra y la paz, sobre las alianzas y su ruptura».(41)
La guerra, comio la paz, son ahora un problema politico, son un asunto
de la ciudad, de la oA, el hombre quiere ordenarla, manejarla,
someterla y alejarla lo més posible. Por ello los combates interior y
exterior a la comunidad politica tendrin un diferente estatuto

ontolégico: la primera serd ovaoug, la segunda nohepoc, La guerra
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no es, en su totalidad, erradicable: «eldeval xpn TOVITOAEROV EOVIQL
Euvov, Kot 8LK1}V EPLY, KOO YIVOUEVQ TAVTOL KT EPLY KOl XPEWVY
[«conviene saber que la guerra es comiin (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 ¢l combate se encuentran presentes
en tiempos de paz, y las deliberaciones de la asamblea se encargan
también del espacio por excelencia de lajusticia, 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 Aoyog, el resultado no puede ser sino ldgico: el Ser, el uvrog, se
vuelve omnipresente, la Nada, por su parte, queda desahuciada. Si
el universo de Ia guerra era un espacio de sonidos desordenados
cuya principal caracteristica era cl enfrentar al hombre con su finitud,
el enfrentarlo a las limitaciones de su poderio, e inclusoel confrontarlo
con su propia muerte, la asamblea ¢s el espacio de la palabra ordenada,
donde el vencedor siempre ensancha su poderfo, 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 afirmaci6n tanto del Aoyog que le da coherencia expresiva
y realidad ontolégica como de la vida que ahora somete a si la
inmortalidad: con la palabra, ya lo dijo Agamenén, se puede luchar
hasta contra los inmortales, con la palabra se puede acceder al reino

de los aBavatoiot, «tauto T eve Loy kal tebvnrog (...) tade
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YOp HETOUTECOVTOL EKELVOL EOTL KOKELVQ (TOALY) HETQUTEGOVTQL
toutan [«Lo mismo es vida y muerte (...) aquellas cosas se cambian
en éstas y éstas en aquellas»](44) nos dice Herdclito, quien ademds
sentencia: «o Beog (...) TOAepog erpeve» [«Dios es (...) guerra-
paz»];(45) y ;qué s lo aquello que posibilita que la muerte y la vida
sean uno, que la guerra y la paz sean lo mismo? el Aoyog: «ouvk
EMOU CAAQL TOU AOYOU KOUGQVTAG OHOAOYELY COPOV ECTLY EV
navraetva [«Tras haber oido al logos y no a mi es sabio convenir
en que todas las cosas son una»].(46) El Aoyog se establece a si
mismo como fundamento de todo, como conclusién de lo existente:
a partir del Aoyog se establece laopodoyia que determina la unidad
de lo existente a partir del Ser, eony como nos dice Heréclito. El
A0Yog es una omnipresencia que se burla tanto de la muerte como de
la Nada, por cllo hemos llegado a identificar al logos con el Sery
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 |a 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 obligdndoseles a entrar en el terreno de lodecible. La palabra, que
se corresponde tan s6lo con el ser, no puede entonces, olvidar su
configuracién engafiosa, un engaio que pretende dejar atras 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 trayectoque va de una voluntad de guerra asumida en su totalidad,
y que es manifiesta en expresiones homéricas tales conio: «tolat &
Qadop TOAELOG YAUKLOV YEVET NE veeaBaL EV vijuoL yAapupnot
PLAnV €g ndrplba yatav» [«Enseguida el combate les resulté mas

dulce que regresar en las huecas naves a la querida guerra patria»}(48)
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auna intencion de combate mesurado y de negacion de la guerra que
se evidencia en frases como la de Pindaro 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
cllan(49) donde el ruido de la guerra ha dejado de ser deseable, este
trayecto, deciamos, no deja de mostrar una ruptura fundamental en
la concepcidn del existir, el Ser es alora prioritario ante la Nada, y
debido a sus asociaciones con el Aoyog, la vida se afirma ante la
muer{e y la paz frente a la guerra. Por intermedio del Aoyog también,

el hombre creerid que puede mancejar la violencia, manejar el destino.

Los griegos, de la época arcaica a la clisica, hemos visto, se afirmaron
cada ves mds en el Ser. Los aristocratas de aquellas sociedades se
llamaron a si mismos eaBog, 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 deidog,
es decir, pobre, pero también miedoso, cobarde, despreciable. La
gloria se adquiere para los helenos, vimos también, por la participacién
en algin tipo de combate, sea la gucrra, sea la asamblea, por lo que
su concepcidn de la paz, afirmada en el Ser, no puede nunca prescindir
de la violencia, la paz es, en todo caso, una confrontacién
reglamentada, ordenada, es una violencia antropomérfica, una
violencia gestionable por el hombre. Sin embargo, la tradicién
judeocristiana se encargard de invertir estos valores: del noble, que
es también poderoso y por ello cercano a los dioses, se pasari al
hoble que accede a Dios por ser misericordioso, sufrido, humilde(50):
«Bienaventurados los pobres, que de ellos serd el reino de los cielos».

Este acontecimiento, que Nietzsche llama la rebelién de los esclavos
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en la moral, dard un nuevo sentido a las relaciones Ser-Nada, y junto
con ello, dotara de nucvas configuraciones a los fendmenos de guerra
y paz. Con el cristianismo, el basculamicnto griego que privilegia al
Ser, se convierte en confirmacién absoluta (aqui recobra nueva fucrza
nuestra afirmacién sobre la radicalidad ontolégica del cristianismo,
y su escaso cardcter metafisico), asimismo, la paz, como actitud del
hombre frente a la vida, incrementard su papel protagdnico dentro
del existir, hasta realizar una identificacién cristianismo=ausencia
de violencia=tranquilidad=paz que ticne como fuente no tanto una
vida cterna (interpretacion cldsica), sino una muerte en vida,
estableciéndose la posibilidad de una continuidad real en la muerte
misma: si la vida es muerte, esta Gltima no podra constituirse como
finitud, serd-ruptura que afirma un existir moribundo (en el sufrimiento
y latranquilidad). El drbol de la vida es la muerte en el Paraiso terrenal,
si Adan y Eva son condenados a sufrir y morir es por haber comido
de aquel drbol: «Y Dios hizo nacer de la tierra el drbol delicioso a la
vista, y bueno para comer; también el arbol de la vida en medio del
huerto, y el drbol de la ciencia del bien y del mal (...) pero del fruto
del drbol que estd en medio del huerto dijo Dios: No comeréis de él,
ni le tocaréis, para que no murdis.» (51) El acontecer dntico y nihilico
dibuja nucvos contornos, parasi y mas alld de su existir; vida y muerte
se mezclan, ya no por la pronta negacion del existir que intenta una
prolongacion de la vida en la muerte, sino por un acontecer que se
niega en todo momento para asemejarse al irremediable paso al mas
alld: «Arom nuelg or Tovreg radadidopuedo Tavrote eig Tov
Bavarov dia tov Inoowy, dua va pavepwdn kaw 1 Lom tov
Inoov ev ™ Ovnmy npv gapk [«porque nosotros que vivimos,
siempre estamos entregados a la muerte por causa de Jesis, para

que también la vida de Jesis se manifieste en nuestra carne
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mortal»],(52) hay que morir en vida para que nuestra muerte primera
continiie en la muerte segura, en la muerte segunda: «O vikwv dev
Benet adlkn O ex Tov Bavarov Tov deutepou» [«el que venciere
no sufrird daiio de la muerte segunda»](53) hay que ser ficles hasta
la muerte para adquirir la corona de la vida («I'lvouv morog uexpt
Bavatov, Kat Bedw ool dwaer tov oredavov g Lune»)(54)
dice el Apocalipsis de Juan. Jesucristo mismo €s 0 TPWTOTOKOG EX
TV vekpwv («el primogénito de los muertos»)(55) en él se realiza
la posibilidad del continuo, del no-fin, por esoes el alfa y la omega,
el principio y el fin («eyw eypan to A 10 R, apxn Ta teAogr),(56)
es el juego vida-muerte personificado, xaw 0 fwv, xai eyevar
VEKPOS. Kat 1dov, etpan Eov ELO TOVO atwvag TV amvov (...)
Kaw ex0 T KAELBLa TOU adou xaw Tov Bavatou [«el que vivoy
estuve muerto, més he aqui 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 (xAedia) a la muerte (Bavatog), si se afirmaen la vida es
porque Ia. muerte se presentard en aquella, si hay resurreccion, es
debido a que el acceso a la vida es la muerte, el Hijo de Dios, nos
dice el Apdcalipsis, €s 0OTIG EYELVE VEKPOG Kaw eEnoev [«el que
resucité en muerte y viviér],(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 negacién de sf mismo y
penitencia: «Tote 0 Inooug ewne xpog Toug pabntag avtov, Eav
g OeAn va eABn omow pov, ag anapvndn eautov, kan ag
ONKWOT) TOV TTAVPOV BUTOV, KO g e akohouBn» [«Entonces
Jests dijo a sus discipulos: Si alguno quiere venir en pos de m,
niégese a si mismo, y tome su cruz, y sigame»)(59) la identificacién

entre negacién de la vida y Jesis no podria ser més plena.

53



La inversi6n del cristianismo nos diré que la felicidad serd sélo de
aquellos que mueran dentro de la muerte establecida por Dios, esto
es, los que mueran en vida: «<MakapLot oL VEKPOL OLTLVES
anoBvnokovaoty ev Kuptw aro Tou vuv» [«Bienaventurados de
aquf en adelante los muertos que mueren en el Seior»},(60) por ello
Juan dice «Kau ote eLdov avrov, encoa 1pog Toug nodag avtov
05 vEpog»,(61) lo cual quiere decir: «cuando le vi, caf como muerto
a sus pies», pero también, segin hemos visto acerca del vocablo
griego nodag: «cuando le vi, cai como muerto conforme a su
condicién»: la condicién de Cristo es la propia muerte como
posibilidad Ms preclara de acceso a la 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 lavida (manifiesta también
en el génesis y la creacién del mundo a partir de la Nada -que
explicamos en el capitulo anterior), nos ha posibilitado pensar al
cristianismo como un espacio de nihilidad. Sin embargo, esta
interpretacién de lonihflico es consecuencia de nuestra base 6ntica,
donde tras el privilegio otorgado al Ser, se hace de la vida un espacio
exclusivamente dntico y se piensa la muerte como el espacio de la
Nada ‘cuando, desde nuestra interpretacion, 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 ademds, la radicalidad dntica del
cristianismo se muestra al hacer de Dios, del Ser, la base de todo
acontecer: «Aloti tavra vreragev o Toug todag avtov. otay
Oe eL7en OTL VT ELVOL UROTETOYHEVQ, aVEPOV OTL EEOH PELLTAL

0 urotoEag g autov Ta raviar [«Porque todas las cosas las
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sujetd debajo de sus pies -bajo su condicion. Y cuando dice que
todas las cosas han sido sujetadas a ¢él, claramente se exceptia a

aquel que sujetd a €1 todas las cosas»].(62)

La muerte es la ley del cristianismo, de ahi su ansia de quictud, de
paz. Si el Antiguo Testamento nos dice: no matards,(63) no es debido
a una voluntad de negacién de la muerte, sino porque su realizacion
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 quieries renunciaron voluntariamente a la vida en
su existencia, la palabra es también la muerte forzada en vida para
quien no asume al verbo divino, Ia palabra es siempre herramienta,
espacio de violencia que fuerza por su empleo a subsumir lo Mismo
y lo Otro, 1a palabra es a la vez recompensa para los creyentes que
abandonaron el goce en vida y arma de ataque y tortura contsa los
infieles que no se sacrificaron en vida: «Atom 0 Aoyog Tou aravpou
ELG MEV TOUG ANOAAUMEVOUG ELVOL HWPLA, ELG NUOGOE TOUG
owtopevoug etvan duvapig Oeov» | «Porque la palabra de 1i cruz
es locura a los que se pierden; pero a los que se salvan, esto es, a
nosotros, es poder de Dios»}(64) matar es un atributo de la palabra,
es un ejercicio fundamental de la divinidad: «Kow ote ywwvolEetyv
TEUTTYV OPPayida, ELOOV VTOKATH TOU BUCLAC TAg YPUXAS TV
eopayuevav dia Tov Avyov tou Oeou, Kot papIupiay thv
onoay etxov.» [«Cuando abrié el quinto sello, vi bajo el altar las
almas de los que habfan sido muertos por causa de la palabra de
Dios y por el testimonio que tenian»}.(65) Asi nos lo indica el
testimonio de Juan cuando nos dice «Metavanoov, e de un,
EPXOHAL TIPOG OE TaXEws, Kaw Behw ToAepNoeL Tpog avtog pe

THY POHGOLaY TOV OTORATIG MOV [«Por tanto arrepiéntete; pues
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si no, vendré pronto a ti y haré la guerra con ellos con la espada de
mi boca»},(66) ¢ incluso «Kau o oo epoveuBnoay pe v
PORGOLOY TOU KABNUEVOV EML TOU 1LtOU» [«y los demds fucron
muertos con la espada que salia de la boca del que montaba ¢l
caballo»].(67) Lo divino es una recuperacién de Ja violencia donde
se impone un monopolio por parte del Seiior (y sus representantes en
la Tierra). La violencia de Dios es 1a tnica legitima, por ello, Ia palabra
de Dios sacrifica y mata, por cllo, el verbo divino estd ensangrentado:
«Kat nro evdedupevog tuatiov BEBEAPUEVOV HE atpa. Kal
KAAETAL TO ovopa auroy, O AOFOZ TOY GEQY» [«Estaba
vestido con una ropa teiiida de sangre; y su nombre era: LA
PALABRA DE DIOS»].(68)

Si, como anotamos anteriormente, la mucrte es la ley del
cristianismo, la palabra es su cddigo, también aquf, 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 «kou ex ™ Opovou eEnpyovro aorpanal
kau Bpovrar ko pavaws [«Y del trono salfan relimpagos y truenos
y voces»],(69) por ello se clama a gran voz, con voz potente («xa
KpGC(\VTBé ueta povng ueyaing»),(70) pero el hablar debe
recuperar la fuerza del sonido y su atributo para establecer upa
continuidad interior-exterior para hacerlo aprehensible, ordenado
y claro: «Kat ta aguya ooa didoval gavny, eLte KiBapa, eav
dev dwoouat drakexpipevoug Toug $Boyyovg, nwg Beher
yvaopraln to aviovpevoy, nto kiBapilCopevov; (...) Ovtw ko
OELg, v Bev dwonTe i Tg YAwaoNo ¢uvny eukataAntroy,
nwg Beder yvwprabe To Aakovpevov; diow Behete Aadel eic

tov agpa. (...) Qote, aderdot, Enteite pera tniou to



TPOPNTEVELY, Kot TO Aahely YAwOOag pn epsrodigere, Mavra
Qg YIVOVIO EVGYNHOVAS Kal Kata takv» [«Ciertamente las
cosas inanimadas que producen sonidos, como la flautao la citara,
si no dieren distincién de voces, ;como se sabré lo que se toca con
la flauta o con la citara? (...) Asi también vosotros, si por la lengua
no diercis patabra bien comprensible, jcémo se entenderd lo que
decfs? Porque hablareis al aire (...) Asi que, hermanos, procurad
profetizar, y no impidais cl hablar lenguas; pero higase todo
decentemente y con orden» .(71) La felicidad, por tanto, s6lo puede
darse en quicn lec y oye las palabras de la profecia («Maxapog o
AVOYIVOOK®OYV, KAl 0L GKOUOVIEG TOUE AOYOug g
apudnrerag»).(72) Sin embargo, no cualquier palabra es efectiva,
s6lo las palabras verdaderas (ahnBivor Aoyon),(73) sélo tos juicios
verdaderos y justos (ahnOivan kan dikanat au kpLogetg aou),(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 («kau
eduAakag Tov Auyov pouv, xat dev npvydng To ovopa
uuor).(75) La palabra que no es de Dios, la palabra que no busca
la negacidén de la vida por Ia afirmacion del sufrimiento, la palabra
de 1a bestia y de los demonios es la blasfemia «Y abrié su boca en
blasfemias contra Dios, para blasfemar de su nombre, de su
taberndculo y de los que moran en el cielor» (ko WvolEe To otopa
QUTOU, KOL TV OKNVIV GUTOU, KO TOUG KOTOLKOUVTAS £V T
oupavw)(76) de hecho, es esa la caracteristica fundamental de los
derpov, su mala influencia se ejerce por la palabra injuriosa y
equivocada pues se les did boca que hablaba grandes cosas y
blasfemias (ko £d00e £1¢ auto oTopo Aahovy payouda kan
Phaodmmag)(77) sus palabras son incoherentes y ruidosas, son

intranquilidad, son la posibilidad misma de la guerra. Por ello, sc
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le permitié al dragén que dice blasfemias hacer la guerra contra
todos los santos: «kat ESOOE €15 AUTO VO KUY TOAEUOV HE TOUG
aytovg».(78) Y aqui 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 enganosa, 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 serin reprendidas
con la prolongacidn de una vida que se entiende tormentosa; «kau
EK TOU KQRVOU el‘;nmm} akpldEg €1g TV YNV, Kau 600N Etg
avtag eEVOLa, mg EXVVCIV EELUOLAY 0L TKOPTIOL TNG YNG.
Kat eppeln tpog avrag va p1 BAayuot Tov x0pTov tTg yng,
unde kavev yhmpov, unde kavev devdpov. ELun TOVG
avBpmmTOVg VOug, OITIVEG OEV EX0UCL TV agpayida Tov Oeov
ET TWV HETORMV avtwv. Kot e00ln ei1g avtag va un
favatwowoiy avtoug, adla va facavicfmol Tevie pnvag.
Kot 0 facaviopog avtmv NTo wg facaviopng oKopriou 0Tav
krunnon avBpurov. Kai ev taig nuepag exewvalg Gedouvol
tntnoer oL avBpwrol Tov Bavatov, kat dev OeAovowy evpel
avtov Kat Bedovoiv emfBuunoel va arofavuol, kow o
Bavarog Beher pevyel an avtwv» [«Y del humo salieron langostas
sobre la tierra; y se les dié el poder, como tienen poder los
escorpiones de latierra. Y se les mandé que no daiasen a la hicrba
de latierra, ni a cosa verde alguna, ni a ningdn arbol, 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 escorpion cuando hiere

al hombre. Y en aquellos dias los hombres buscaran la muerte,



pero no la hallardn; ansiardn morir, pero la muerte huira 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, serd necesario que
su fuerza se sienta en un nuevo tiempo de sufrimientos, en una
muerte segunda: «O vikav Behel KANPOVOUNCEL TO TAVTIQ, KOL
Bedw e100an £ta avtov Oeog, ko avtog Behet eLaban eig epe
vLog. Ot O BE1ALL Kot o Tol Kat BOEAUKTOL KOt GOVELS KAl
ROPVOL KO HOyol Ko ELDmAOAQTOL, KOt TOVTES OL PEVOTOU,
0e).0VOLY EXEL TNV HEPLDQ AUTWV EV T ALULVY] T1) KOWOUEVY] UE
aup kaw Betov ovtoag ewvar o devtepog Oavarogy [«El que
venciere heredard todas las cosas, y yo seré su Dios, y él serd mi
hijo. Pero los cobardes e incrédulos, los abominables y homicidas,
los fornicarios y hechiceros, los iddlatras y todos los mentirosos
tendrdn 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
tranquillitas, una tranquilidad que inhibe todo ejercicio intempestivo
en vida («O 3¢ kaprog Tou [veupatog etvar ayony, xappa,
eLpnvYy, pakpodupia, xpnatomg, ayaboouvy, motig,
rpaatng, eykpateion [«Mds el fruto del Espiritu es amor, gozo,
paz, paciencia, benignidad, bondad, fe, mansedumbre,
templanza»])(81) 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 s¢ muestra como represion
violenta: «Arott heyeig, Ot mhovatug ewpa, kat erdovtnaa,
Kat BV EEEVPEIS OTL OU ELOKL 0 TOAUTWPOG, KO EAEELVOC,

KaL TT0X0G, Kat TUPAog, Kar yupvog (..) Eyw oooug ayomw,



EAEYX® KO TOMOEVW. YEVOU AOITOY ENAGTNG KOl HETAVON OOV
[«Porque ti dices: Yo soy rico, y me he enriquecido, y de ninguna
cosa tengo necesidad; y no sabes que td cres un desventurado,
miserable, pobre, ciego y desnudo (...) Yo reprendo y castigo a
todos los que amo; s¢é, pucs, celoso, y arrepiéntete»],(82) y también:
«H ayann poxpoBupe (...) lMoavta avexetal, TOVIa TLOTEVEL,
navta eEATLEEL, TtavTa vropever [«El amor es sufrido (...) todo
lo sufre, todo lo cree, todo lo espera, todo lo soporta»].(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 caricter de muerto le significa un estatuto de
prioridad, y su realizacién es la fuente de toda paz, de toda
tranquilidad, de toda reconciliacion: «kauw avTog ELVALITPO TAVTWV,
KOl To TOVTO. GUVTNPOUVTAL O auTol. Ko QUTog Etval i
KEQOAAN TOU CWUATOG, TG EKKANCLAG. OOTIG ELVOL GpPXE,
APWTOTOKOG EK TWV VEKPWY, dLa VAl YELVI] QUTOG TPOITEVWV
ELg Ta ravta. Atoti v autw nudoknaev o lNamp va
KOTMKNON AV TO TANPOU, KAl 1L avuTtov, va ouvdtaAhakn
TA AV, TPOG EAVTOV, ELPRVOTNNOAG DLa TOV ALHATOg TOV
OTPAUPOL aUTOY, O auToL, dL AUTOU, ELTE TA ETL THG NG,
ELTE TO EV TG oupavarg. Kat oag, mtiveg nole rote
amAAOTPLOHEVOL Ko EXFpoL KaTa TV dLavolav HE Ta epya
T TOVHTTOL Tepa opwg dARaEe Tpog eavtov, da Tov
COHATOE TG OapPKOg autuy, dia Tov Bavatou, dua va oag
RAPOOTNON EVOTLOV GUTOU OYLOUG KAl OHOPOVE Kot
aveykAntoug [«Y &l (Cristo)es antes de todas las cosas, y todas
las cosas en €l subsisten; y €l es la cabeza del cuerpo que es la
iglesia, €l que es el principio, el primogénito entre los muertos,

para que en todo tenga preeminencia; por cuanto agradé al Padre
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que cn €l habitase toda plenitud, y por medio de él reconciliar
consigo todas las cosas, asf las que estdn en la tierra como las que
estén en los cielos, haciendo la paz mediante la sangre de su cruz.
Y a vosotros también, que erais en otro tiempo extraiios y enemigos
en vuestra mente, haciendo malas obras, ahora os ha reconciliado
en su cuerpo de carne por medio de la muerte, para presentaros

Qeeull amrniun
santos y sin mancha e irreprensibles delante de é1»];(84) vivir en

Menasteno Baredicing de Santo Daminns Se Vios
paz significa vivir en muerte, por eso la aceptacion del credo, asumir
la muerte en vida; la fe, es la aceptacién 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
(«AlkoLmBEVTEG AOLTOV EK TLOTEWG, EXOUEV ELPNVNV TPOS TOV
@cov dla Tov Kuptow nuav Inoov Xpratou» [«justificados,
pues, por la fe, tenemos paz con Dios por medio de nuestro Seiior
Jesucristo»])(85) y, con ello, una aproximacién nueva y radical ala
muerte, al estado de tranquilidad absoluta, la segunda vida que
podemos gozar, la posibilidad de lo cterno, pues «contra tales cosas
no hay ley» («kata Tmv totovTmy dev vrapyet vopog»).(86) La
tranquillitas y la pax se han impuesto en el existir como una
negacién de la voluntad de vivir, recuérdese como la rebelién de
los esclavos en la moral ha estado enmarcada en una voluntad de
muerte donde la paz cs fundamental al entenderse como espacio de
la muerte en vida, donde se muestra en plenitud la antes citada

identificacion cristianismo=ausencia de violencia=tranquilidad=paz.

La paz, pues, es el estado de inmanencia ms puro al acercarnos a la
muerte, la cual es el Gnico 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 sélo le pertenece a Dios. El hombre
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ticne entonces que buscar la muerte dentro del espacio de la vida, cl
hombre no puede acceder por otro camino a Ia inmanencia que
mediante una afirmacién moribunda de su existir. Este es el espacio
conceptual en el que Dante Alighieri puede decir: «Et quia
quemadmodum est in parte sic est in toto, et in lumine particulari
contigit quot sedendo et quicscendo prudentia et sapientia ipsec
perficitur, patet quod genus humanum in quicte sive tranquillitate
pacis ad proprium suum opus, quod fere divinum est iuxta illud
“minuisti eun paulo minus ab angelis", liberrime atque facillime
se habet. Unde manifestum est quod pax universalis est optimum
corum que ad nostram beatitudinem ordinantur. Hine est quod
pastoribus de sursum sonuit non divitie, non voluptates, non honovres,
non longitudo vite, non sanitas, non rubor, non pulcritudo, sed pax;
inguit enim celestis militia: “Gloria in altissimis Deo, ¢t in terra
pax hominis hone voluntatis®. Hinc etiam “pax vobis” Salus
hominum salutabat» [«Y como lo sucedido en parte asi sucede en el
todo y como ocurre, ademds, en el hombre particular sentdndose y
reposando obra prudente, dediicese que el género humano en quietud
y tranquilidad de paz a su propia operacién contribuye libre y
facilmente. Esto es casi una empresa divina, segin las palabras:
*hicistele un poco inferior a los dngeles’. La 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 ciclo no proclamé
riquezas, placeres, honores, longevidad, salud, gallardia, sino paz.
La celestial compaiiia canté: “Gloria a Dios en las alturas y paz en la
tierra a los hombres de buena voluntad”. Este cra el saludo del
Salvador de los hombres: “la paz sea con vosotros”».(87) El objetivo
altimo det hombre es ta tranquillitate pacis, 1a tranquilidad de la

paz, y si ¢l estado de paz absoluto es inalcanzable por el hombre
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pues su realizacién -la muerte- es atributo exclusivo de Dios, al
hombre sélo le resta una paz en vida, una muerte vivida en espera
de la muerte definitiva: «inter alia bona hominis potissimum sit in
pace vivere» [«entre otros bienes, para el hombre, el mas 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 aproximacion a la muerte, insistimos,
es una reafirmacion del Ser al establecer una base dntica del existir
(al considerar el existir como ser, y al determinar el acontecer con
base en el Ser -Dios-). Dante Alighieri muestra con toda nitidez esta
construccion de la existencia cimentada en el Ser, en lo 6ntico: «ftem
dico quod ens et unum ct bonum gradatim se habent secundum
quintum modum dicendi “prius”. Ens cnim natura precedit unum,
unum vero bonum: maxime cnim ens maxime est unum, et maxime
unum est maxime bonum, ct quanto aliquid a maxime ente clongatur,;
tanto et ab esse unum et per consequens ab esse bonum» [«E
igualmente digo que el ente y la unidad y el bien poseen entre si
grados, segin el primer modo de llamarse. El ente, por naturaleza,
procede de la unidad, la unidad procede del bien. El maximo ente es
méaxima unidad y maximo bien. Y cuanto mis se aleje una cosa del
méximo ente, mas se aleja de la mixima unidad y del maximo
bien»].(89) Todo esto resulta fundamental, pues de esta
argumentacion Dante desprender la posibilidad de la unidad humana,
a partir de ello se construira 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» [«;Oh cuin bueno y cudn

delicioso esunir habitar los hermanos en unién» ] dice Dante 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 (comopacis
universalis tranquillitate(92)) es el bien supremo de los hombres en
vida, su perfecta realizacién implica laaccién imperiosade loUno y
del ente. La hegemonia del ente, del Ser, se desplicga omnipresente
construyendo el existir en un espacio donde sélo ¢l juega, y donde, a
diferencia del saber griego arcaico, ¢l ente se busca en su negacién,
en la quietud, en la tranquilidad, en la paz, como finalidad suprema
en vida. La paz, que en el pensamiento cristiano no cs otra cosa que
muerte en vida, significa Ser. El mismo Dante dice: «ut scilicet in
arcola ista mortalium liber cum pace vivatur» [«de modo que por
supuesto en este ambiente mortal se viva libremente en paz»);(93)
ambiente mortal... vivir... paz, es esta la identificacién 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 estd, vemos ahora, impregnado de muerte por lo
que, en realidad, no existe una necesaria contradiccién entre lapaz y
la guerra; ambas son formas particulares de la negacién del existir.
Para el pensamiento cristiano, el problema real es que la muerte
auténtica, la muerte radical, la muerte que sc ubica mas alld de la
vida, es un atributo de Dios, y el combate que pone en juego la
muerte por intermediacion de los hombres quebranta este monopolio
sobre el fin de la vida. La tnica negacién del existir que le estd
permitido ejercer al hombre es la paz, pues en ella la muerte no
adquiere su dimensién mds radical. El combate, es entonces permitido,
sea porque el duclo no implique una violacién de la ley divina (que,
segin hemos visto, nos indica que la vida y la muerte pertenecen

s6lo a Dios): «Disceptatione vero mediante dupliciter: aut sorte,
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aut certamine; ‘certare’ enim ab co quod est ‘certum facere’ dictum
est (..) Certamine vero dupliciter Dei indicium aperitur: vel ex
collisione viivium, sicut fit per ducllum pugilum, qui duclliones ctiam
vocantu, vel ex contentione plurium ad aliquod silliones ctiam
vocantur, vel ex contentione plurium ad aliquod signum prevalere
conantium, sicut fit per pugnam athletarum currentium ad bravium»
[«Larevelacién llega mediante la disputa de dos maneras, o por suerte
o por contienda, Contender, en efecto, proviene (en latin) de “hacer
cierto’ (...) Por contienda se manifiesta de dos modos el juicio de
Dios: o por verdadera colision de fuerzas, como un duelo de pigiles
que se llaman duelistas, o por contienda de muchos que seesfuerzan
por alcanzar los primeros un trofco, 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 discusién antes que el
combate, con palabras de Dante: «Sed semper cavendum est ui,
quemadmodum in rebus bellicis prius omnia temptanda sunt per
disceptationem quandam et ultimum per prelium dimicandum est»
[«Pero segin las costumbres bélicas, debe intentarse primero la
discusion y combatir en Gitimo recurso»].(95) La palabra se muestra
nuevamente como ejercicio del combate, la palabra puede evitar el
combalte que violente la voluntad divina al generar diversidad de
muerles. 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 1a muerte: «Quod si formalia duclli
servata sunt, aliter enim ducellum non esset, iustitic necessitate de
comuni adsensu congregati propter zelum iustitic nonne in nomine
Dei congregati sunt? Et si sic, nonne Deus in medio illorum est,
cum ipse in evangelium nobis hoc promittat?» [«Si las razones

formales del duelo han de conservarse, porque de otro modo no seria



duelo, ;acaso los que se juntan por necesidad de justicia y de comin
asentimiento por el duelo de la misma justicia no se juntarin en
nombre de Dios? Y si es asi, jno estard Dios en medio de ellos,
como El nos lo prometié en el Evangelio?»].(96) Ya en el Nucvo
Testamento se dice: «Awott, eav 1) calyE dwon ¢wvny acadn,
g BeAer evolpaadn erg mohepovy» [«Y si la trompeta diere sonido
incierto, ;quién se preparara para la batalla?»],(97) hay que saber
hablar para ir a la batalla, y et 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 profecia y la oracién, 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 Seiior, mediante la discusion que elude el combate
abierto, la palabra es también el espacio de la guerra, de la guerra
injusta si se trata de palabras engaiiosas (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 ducllum acquirituy, de iure
acquiritur»),(98) argumenta Dante Alighieri al sustentar
conjuntamente la paz y el derecho de guerra, iure belli,(99) como
fuentes de la legitimidad del pueblo romano que conquisté el lmperio
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 ta violencia que hace presente a la muerte. En este
dltimo caso de dos formas, primero, por la negacién de la vida de
aquellos que mueren en el campo de batalla, segundo, al lograr la
imposicién de lo Unoy, con ello, la tranquilidad en vida para quien

vence. Existieron ciertamente importantes diferencias entre las



Iglesias Oriental y Occidental, La primera reiterd su negativa a la
utilizacién de las armas por parfe de los ficles, nunca considerd
gloriosa la muerte en batalla, jamds vio en ésta una muestra de
martirio, ni siquiera como resultado del combate contra los inficles;
el mértir s6lo moria armado por su fe ¢, incluso cuando San Basilio
consideraba que los soldados debian cumplir ordencs, €l mismo
sostenia que todo aquel que hubicse matado en guerra debia mostrar
su arrepentimiento absteniéndose de tomar comunion durante tres
afos. La lIglesia Oriental es finme defensora de la muerte como
patrimonio exclusivo de Dios.(101)

Sin embargo esto no significa, para nuestro andlisis, 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 enla forma deanticular el ¢jercicio del combate con la muerte
como expresion de la voluntad divina. Como hemos visto con Dante,
Dios podia participar del combate y con anterioridad, desde el siglo
1V, San Agustin, en De Civitate Dei, consideraba que las guerras
podian ser conducidas por Dios.(102) Los papas Ledn IV y Juan
VI, aseguraron una recompensa divina a las victimas de una gucrra
santa, en particular Juan VI afirmé que quicnes parsticiparan en una
de estas batallas lograrian «el reposo de la vida cterna» (103) la batalla
se convierte claramente, con esta afirmacion, en un espacio de acceso
ala ansiada muerte, al reposo, a la tranquilidad, a ta paz. Y 1a guerra
es legitima no s6lo en su posibilidad de lograr la muerte, incluso al
sabrevivir, se alcanza el acceso a la vida en muerte, a la paz humana.
Asi se observa en el Concilio de Clermont, donde al discutirse §a
legitimidad de la empresa guerrera de las cruzadas, Urbano H sustenta:

«Fratres, vos oportet multa pati pro nomini Christi, videlicet
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miserias, paupertates, nuditates, persccutiones, cgestates,
infirmitates, fames, sites et alia hujusmodi, sicuti Dominus ait suis
discipulis: Oportet vos pati multa pro nomine meo ct: Nolite
erubescere loqui ante facics hominum; ego vero dabo vobis os et
eloquium ac deinceps: Persequetur vos larga retributio»
[«Hermanos, os hace falta sufrir mucho en nombre de Cristo: miseria,
pobreza, desnudez, persccusionces, indigencia, enfermedades, hambre,
sed y otros males de este género, como dijo el Sciior a sus discipulos:
Os hace falta sufrir mucho en mi nombre, y: No se avergiiencen de
hablar de frentc a los hombres; yo les daré la voz y la elocuencia, v
adn: Ustedes recibirdn una gran retribucion»],(104) la belicosidad
enmarcada en la palabra de Dios tiene legitimidad propia, es parte
del sufrimiento, de la muerte en vida, y quiza 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 sermén dictado por el
papa Urbano I}: «tuit cil qui se croisseroient et feroient le servise
Deu un an en I'ost seroient quite de toz les pechiez que il avoient
taitz, dont il seroient confés» [ «todos aquetlos que participen de las
Cruzadas y hagan cl servicio de Dios durante un aio en el ejército
serdn perdonados de todos los pecados que hayan cometido, de los
cuales serin confesados»],(105) la gucrra es uno de los espacios
mis radicales de recuperacion 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 mds radical que la guerra pues no fuerza la voluntad de Dios,
y si, en cambio, puede hacer presente a la muerte en una agonia

continua. La paz, segiin estas configuraciones necréticas que hemos



observado en el cristianismo, es mis descable que la guerra, y por
cllo, Marsilio de Padua, mds de dos siglos después del Concilio de
Clermont, hacia 1324, considera que el deber fundamental del actuar
humano es la conservacién 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 preservacién
de la paz sea el deber principal de los humanos se observa desde el
titulo 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 manificsto 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 cstos frutos, en tanto que son los mejores,
constituyen el bien supremo del hombre, esto es, aquelio que es
necesario a su vida y que, sin paz ni tranquilidad, nadie puede obtener,
su intencidén fue exhortar a los hombres a mantener entre ellos la
paz, y por consecuencia la tranquilidad. Hablando asi, se conformé
Ia frase del feliz Job diciendo en el capitulo XXII de su libro: ligate
a la paz y gracias a ella cosechards los mejores frutos. Es de clla
tambicn que Cristo, hijo de Dios, determiné que ella seria el signo y
cl anuncio de su nacimiento porlo cual él quiso que fuera cantada,
en la misma formula que la milicia celeste: Gloria a Dios en lo mds
alto de los cielos y paz en la tierra a los hombres que ama. Esa es la
razén por la cual €l deseaba muy frecuentemente la paz a sus
discipulos. Por ello estas palabras de Juan: Jests vino y sc puso en
medio de susdiscipulos y dijo: la paz sea con vosotros. Los exhortaba
a observar la paz entre ellos, dice en Marcos: tened pazlos unoscon

losotros. Y les enseiiaba no solamente a conservar la paz entre cllos



mismos, sino a desearla a otros. Por eso en Mateo: Cuando entren en
una morada, saludarla con estas palabras: paz ¢n esta vivienda. La
paz fue la herencia que dejo en lestamento a sus discipulos a la
aproximacion de su Pasién y de su muerte cuando dijo, scgin Juan
XIV: La paz os dejo, mi paz os doy. Por su ejemplo, como sus
verdaderos herederos e imitadores, los apdstoles desearon la paz a
aquellos a los cuales, por medio de sus cpistolas, transmitieron los
documentos y preceptos del Evaugelio, sabiendo que los frutos de la
paz serdn los mejores de todos, como se ha mostrado a partir de Job
y mids extendidamente citando a Casiodoro»,( 107) su fundamentacién
de la necesidad de 1a paz hunde sus raices en los testimonios del
Antiguo y Nuevo Testamentos; la paz es sinénimo de quies, término
de la fisica aristotélica que nos indica reposo, y de tranquillitas,
vocablo que ya hemos abordado en su significacidn cristiana; la
correspondencia de Marsilio con la bisqueda de la imnanencia
desarrollada por el cristianismo resulta, desde esta perspectiva,

cvidente.

Sin embargo, Marsilio de Padua va ha representar una ruptura
fundamental dentro de la construccion occidental del existir. A
diferencia de las primeras conceptualizaciones cristianas donde,
conforme a lo visto hasta aqui, la fundamental forma de recuperacion
de la inmanencia era la negacién de la vida convirtiendo a esta 6tima
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 argumentara 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 esten

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
danino»,(108) el fin Gltimo ya no es la muerte, sino la vida, que tiene
que ser suficiente y buena: «la comunidad de los hombres estd
determinada con vistas a la vida y de la vida buena como su fin (...)
la vida es la causa final de la institucién de la comunidad de los
hombres y el fundamento necesario de todo 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
dimensidn, la vida se considera en la posibilidad de su plenitud, la
vida ya no es simple, debe ser siempre vita sufficicns, 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 ¢terno o celeste, como tenemos
costumbre de decir. De esta segunda vida, la eterna, el conjunto de
los filésofos no ha podido demostrar su existencia, no pertenece al
dominio de las evidencias, no han tenido ¢l cuidado de transmitir lo
que seria 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
filésofos mads ilustres han demostrado pricticamente todo. Han
concluido por viade la consecuencia en lanecesidad de la comunidad
civil, sin la cual no se podria atender la vida suficiente».(110) Es
ésta la vida que, como hombres limitados, nos pertencce, es la
existencia que podemos conocer y en la cual podemos actuar; Ia
vida vale en su temporalidad, hecho de grandes consecuencias pues
coneste movimiento de afirmacion de la existencia, el hombre hard
de la vida un espacio de accién propia. Enfrentamos una ruptura

radical: la desacralizacion del poder en Occidente, se trata de una
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inversion de la relacidn entre el poder y lo sagrado,(111) ¢l poder
terrenal dejar de depender del poder espiritual. Por ello Marsilio de
Padua se convertira en el simbolo de 1a lucha contra el poder papal,
es el primero en luchar contra la plenitudo potestatis del pontifice,
contra su plenitud de poder, que se ha mostrado absoluta, segiin la
cual: «el papa es el inico hombre cuyos pies besan los principes (...)
le est4 facultado deponer a los emperadores (...) nadie puede reformar
su sentencia y s6lo él puede reformar la sentencia de todos (...) nadie
debe juzgarle».(112) Marsilio diferenciard 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 accién y su
causa inmediata por la cual estd 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 profecia 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
espiritu humano: Dios es aqui la causa remota (...) Pero Dios no
siempre actia de manera inmediata, en la mayoria de los casos y
casi por todo, El establece a los gobernantes por intermedio del
espiritu humano, al que ha conferido la libertad de tal establecimiento.
De aquello que es causa, y por qué accion deben establecerse tales
cosas, se puede determinar por certitud humana fundamentandonos
sobre aquello que es mejor o peor para una forma politica».(113) Y
junto con el gobierno entendido como espacio de accién del hombre,
la paz, finalidad de una vida suficiente, se convierte en problema
humano, no sélo por afectarle directamente (como ya sucedfa desde
antafio), sino por constituirse en una posibilidad que depende tan

solo de las acciones comunitarias, de su voluntad expresada en su
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cabeza, en su principe: «la aceion requerida del principe es la caus:
cficiente y conservadora detodas las ventajas civiles ya mencionadas
(...) ella serd la causa cficiente de la tranquilidad»,(114) cualquier
elemento que violente la libre accion de los hombres en esta vida
temporal y terrestre, cualquier accion como la papal por imponerse
como poder tnico derivado de la espiritualidad y de la vida cterna, o
como el establecimiento deun gobierno tiranico, esto es, un gobierno
que no tenga como base de su existencia y cjercicio voluntad de los
hombres tendrd como consecuencia el quebrantamiento de la paz y
el advenimicnto de la guerra: «Es debido a la opinién errénea de
algunos obispos de Roma y, puede ser, de sus perversos deseos de
gobernar, que cllos 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 prineipio, por su accién nefasta, desde
hace mucho tiempo ha atormentado al reino de ltalia, ha desterrado
la tranquilidad o la paz, impidicndo con todo su esfuerzo la
designacion o institucion del principe, el emperador romano y su
accién en el mencionado imperio. La ausencia de esta accion, a saber,
de restituir la justicia en las aceiones civiles, hace surgir facilmente
las injusticias y los conflictos; estos Gltimos no sicndo mensurables
por reglas de justicia o ley debido a la auseneia de aquel que mide,
son la causa de guerras de donde resultan las separaciones de los
ciudadanos y finalmente de las destruceiones de sociedades politicas
ode las ciudades italianas».(115) De esta manera, Marsilio de Padua
realiza un movimicnto que da una nueva fisonomfa al juego guerra-
pazy que otorga un mayor peso a la parte dntica de nuestra existencia:

al igual que sus antecesores eristianos considera que la existencia
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estd basada en el Ser, en Dios, es éste el campo de la vida eterna, el
dominio de lo celeste; pero ademds, construye una radicalidad 6ntica
que rebasard las antiguas fronteras del Ser estableciéndole una base
més amplia; para ¢l autor del Defensor Pacis 1a paz cs fundamental
para ¢l bien de toda comunidad, pero en su concepeidn, la tranquilidad
no implica una negacién del existir, sino por ¢l contrario, como hemos
destacado, una vida suficiente. Marsilio argumenta para el hombre
la posibilidad de una aproximacion al Ser por medio de la muerte
(muerte en Dios), pero considera también su acceso a través de a
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 debfa a la voluntad de muerte en vida, para Marsilio la vida se
debe buscar en la paz, y la dnica garantia de la paz es el ¢jercicio
conciente de la voluntad de los hombres para posibilitar la vita
sufficicns, sin la cual se encuentra irremediablemente incompleto.
Conello la vida construye una plenitud que nunca antes habia tenido,
la vida aleja de sf a la muerte, Mejor dicho, dentro del binomio vida-
muerte, la primera deja de ser manejada por la muerte para convestirse
en la reguladora de ésta, y la vida estd garantizada por el Ser, pues
en B, en Dios, se encucntra la posibilidad de su existencia; ademds
la muerte es alejada de la existencia al creer suficiente a la vida, al
proponer a esta dltima como principio fundamental del existir. Se
exalta la vida y se le hace infinita, deja de entendérsele como el
pretérito de la muerte para construirsele prospectivamente, la
presencia de lo finito se diluyc, 1a Nada se desvanece, se nos escapa
y la negamos. Lo fundamental de nuestra existencia esta dado en la
vida terrena, por ello Marsilio la considera vida primera, vida buena,

vida suficiente; nuestro deber es lograr el bien comin en esta vida
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que pertenece a los hombres, o a Dios pero por intermediacién 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
pazy la guerra: «Pero entre los hombres asi reunidos surgen tensiones
y rifas que, sino hubieran sido normadas por reglas de justicia habrian
sido la causa de guerras y de la separacién de los hombres entre
cllos, y asi, en fin, de la destruccion de la ciudad».(116) Guerra y
paz resultan un espacio cuyo designio, cuyo gobierno radica en la
actividad humana. Este acontecimicnto resulta de gran trascendencia
para nuestro andlisis: 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 estd presente) por el ser y nada humanos;
el ejerciciode la violencia, espacio de lodivino porexcelencia, juego
de fuerzas que sélo lo sobrenatural podfa 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 accion del hombre, pero él tiene ahora la posibilidad de
ejercer cierto control, de ejercitar sobre su vida primera una gestién
tan eficaz, que puede disminuir la violencia mediante acciones
politicas (y econdmicas (117)) para lograr su fin dltimo: 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
seccion XXV Quantum fortuna in rebus humanis possit, et quomodo
illis sit occurrendum («En qué medida estan sometidos a la fortuna
los asuntos humanos y de qué forma se les ha de hacer frente») de //

Principe (1513) nos dice: «perché il nostro libero arbitrio non sia
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spento, indico potere essere vero che la fortuna sia arbitra della
meta delle azioni nostre, ma che etiam lei ne lasci gobernare l'altra
metd, o presso, a noi» [«para que nuestra libre voluntad no quede
anulada pienso que puede ser cierto que la fortuna sea drbitro de la
mitad de las acciones nucstras, pero la otra mitad o casi, nos es
dejada, incluso por clla, a nuestro control» }.(118) El destino es propio
del hombre, al menos en una proporcidn que nos obliga a actuar y
realizarnos en vida. Pero en el florentino, bienlograr Ia vida no es
sinénimo de paz absoluta, el nuevo centro de la accidn de gobernar
se ubica ciertamente en la institucion de un orden acorde a los
designios del gobernante y de la voluntad comunitaria, por ello, el
nuevo pobernante ¢s Hamado princeps, €l es ¢l primero, es el
principio, y Maquiavelo, en particular, lo Hama fundador, nuevo(119)
Justamente por ello, en tanto que instancia nucva, el orden que intenta
establecer ¢ principe implica la crradicacion de lo antiguo, la
gestacion de lo nuevo Heva en ciernes fa posibilidad de la paz al
ordenarlo todo nucvamente, pero implica asimismo una ruptura
violenta, significa el ejercicio de la lucha siempre que sca 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 (launga pacc) implica el riesgo de
afeminarse;(120) a juicio de Maquiavelo, si en algo se han equivocado
los gobernantes italianos es en aproximarse a una antigiiedad en su
faceta débil: «Quanto meglio arebbono fatto quelli, sia detto con
pace di tutti, a cercare di somigliare gli antichi nelle cose forti ¢
aspre, non nelle delicate ¢ molli, ¢ in quelle che facevano sotto il
sole, non sotto lombra, ¢ pigliare i modi della antichit vera e

perfetta, non quelli della falsa e corrotta; perché, poi che questi
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studi piacquero ai mici Romani, la mia patria rovino» [«Mejor
habrian hecho aquellos (los principes del reino de Napoles), dicho
sea sin 4nimo 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
Q puiso.

que habia que hacer bajo el sol, y no a la sombra, copiando los usos
Titas. O blésy Llom

de la verdadera y perfecta antigiiedad, y no de la falsa y corrompida.

Porque, cuando los romanos se aficionaron a esto, mi patria se

O pulso alnda puisp
derrumboén),(121) el objetivo ditimo en vida es el buen gobierno,

Q pulso ainda pulsa
que debe lograr la paz pero que no puede olvidar su obligacién de

saber hacer la guerra cuando la situacién lo demande, el problema

Peste knthdnlca cincer prisutnonia
del gobierno es el de la adquisicion, conservacion y pérdida de la

raiva rubdola tubercuslose anemia
soberania, de ahi la necesidad de saber conservar la paz y la lealtad

wancor glsticlrcose caxumbia difteda
entre los miembros de su principado, pero debe también saber hacer

encefalite faringite ¢ripe 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 ainds pulss
son la forma de reducir a lo Uno, guerra y paz, ambas, son la forma

Q pulso ainda pulss
de pacificacion 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 paralisia

exclusivo de la paz, es también un logro de las armas. De hecho e}

. . . .quplasmnue sarampo esqubzofrenia
ejercicio combinado de ambas es necesario, pues si bien «estar

. . Ulcera trombose coqueiuche hipocondria

siempre en guerra no es posible» (fare guerra sempre non é possible),

) . sIBI ¢lhmens asam cleplomnnia
«en tiempo de paz no hay sitio para todos» (lo non credo che voi

crediate questo, che a tempo di pace ciascheduno abbia luogo),(123)
. . O corpo alnda ¢ poucy
ambas son sentencias maquiavélicas. Leyes y armas se corresponden

i O corpo ainda é pouco
dc 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,

. L Reumatismo raquitisnto cistite disritmia
come vecchi o misti, sono le buone legge e le buone arme (...) non

. hérola pediculose tetano hipoerisia
puo essere buone legge dove non sono buone arme, e dove sono

. . . brucelase febre tifdlde arterionglernse miopia
buone arme conviene sieno buone legge, io lascero indricto el



ragionare delle legge e parlerd delle arme» [«los principales
catapora culpn cirle calmbra lopra afasta
cimientos y fundamentos de todos los Estados -ya sean nuevos, ya
sean viejos o mixtos- consiste en las buenas Jeyes y las buenas armas
O puiso alnda puisa
(...) no puede haber buenas leyes donde no hay buenas armas y donde
O corpo ainda poucu
hay buenas armas siempre hay buenas leyes»}.(124) No es que las
leyes funcionen sélo en la paz y que las armas se resientan Unicamente
en la lucha, las leyes son las armas de combate de los tiempos
pacificos asi como las armas son la ley en la guerra, el combate
sicmpre estd presente, como se argumenta en I/ Principe: «Debe,
peratanto, mai levare ¢l pensiero da questo esercizio della guerra,
e nella pace vi si debbe pini esercitare che nella guerra: il che puo
fare in duo modi; l'uno con le opere, laltro con la mente. E quanto
alle opere, oltre al tencre bene ordinati ed esercitati li suoi; debbe
stare sempre in su le cacce, ¢ mediante quelle assucfare el corpo a’
disagi, c parte impare la natura de’ siti» [«jamids (el principe) deberd
apartar su pensamiento del adiestramiento militar y en época de paz
se habrd de emplear en ello con mas intensidad que durante la guerra,
lo cual puede Hevar a cabo de dos maneras: por un lado de obra, por
otro mentalmente. Y, por lo que a las obras se refiere, ademas 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 Jugares»],(125) o en
Dell’artedella guerra: «Debe adunque una citta bene ordinatavolere
che questo studio di guerra si usi ne’tempi di pace per esercizio ¢
ne' tempi di guerra per necessita e per gloria» [«Una nacién bien
organizada reducird la practica militar durante la paz a simple
ejercicio, se valdra de ella en Ia guerra por necesidad y para su
gloria»].(126) Habiamos visto como en Marsilio de Padua Ia violencia

era gestionable mediante el establecimiento de Ia paz, ahora, su
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ESTA TESIS MO DIBE
SALR DE LA BIBLIOTECA

gestion 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 dentrode esta vida; violencia
y vida mundana van de la mano «di qui nacque che tutti ¢’ profeti
armati vinsono, ¢ li disarmati ruinorono» («csta es la causa de que
todos los profetas armados hayan vencido y los desarmados
perecido»),(127) la violencia es un espacio de accion del Ser y Nada
humanos, el hombre puede ejerceria en la paz, mediante las leyes, o
en la guerra mediante las armas, pero s ella, en su totalidad, parte

de este mundo terrenal,

Este mismo suelo conceptual seri compartido por los
antimaquiavelistas, de quienes Innocente Gentillet en su Discours
sur les moyens de bien gouverner et maintenir en bonne paix un
Royaume ou outre Principauté divisez en trois parties: a savoir, du
Conscil, de la Religion et Police que doit tenir un Prince. Contre
Nicolas Machiavel Florentin de 1576 ¢s probablemente el mds
destacado. Gentillet pretende cl control de la violencia y el
mantenimiento de 1a tranquilidad o paz dentro de un reino como fin
Glimo, contradiciendo a Maquiavelo en sus tesis sobre el ejercicio
humano de fa violencia cuando fuese necesario hacerlo, para Gentillet,
dentro de la comunidad civil, nunca se justifica ¢l cmpleo de la
violencia, pero sus posiciones contrarias a Maquiavelo estiin referidas
al ejercicio de la violencia, nunca a la imposibilidad de manejarfa: si
un principe puede lograr Ia paz, se debe a que la naturaleza de ésta
no s6lo resulta mas descable («car en paix toutes choses florisantes,
et en guerre tout choses vont cn ruine et decadence», «porque en Ia
paz todas las cosas florecen y en Ia guerra van hacia Ia ruina y la

decadencia»),(128) sino, principalmente, a que ¢l 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
principe se entregue al mantenimiento de la paz y no pretenda reinos
o principados sobre los cuales no tenga titulo legitimo («un prince
qui n'a aucun tiltre sur un pays, ne le peut envahir pour se rendre
dominateur, sinon par tyrannie», «un principe que no tenga titulo
alguno sobre un pais, no lo puede invadir para hacerse dominador,
sino tirano»; «¢’est donc un point resolu qu’un prince ne doit poinct
entreprendre de s’emparer d’un pays ow il n’a nul tiltre», «un principe
no debe proponerse aduenarse de un pafs del cual no tiene titulo
alguno»),(129) incluso cuando el principe deba concentrar todo su
poder en evitar las guerra civiles, la luchas de sus ciudadanos, las
batallas interiores («ce sont choses contrele droit de nature, de faire
guerre a ceux de sa patrie», «es contra el derecho de naturaleza
hacer la guerra a aqucllos de su patria»; «le prince qui sera sage, ne
lairra rien en arriere, pour appaiser les guerres civiles qui seront
en sa domination», «el principe sabio no dejara nada para aplacar
las guerras civiles de su dominio»),(130) y ain cuando explicitamente
se manifieste en contra de la recuperacion maquiavélica de la
sentencia de Tito Livio que dice: iustum enim est bellum quibus
necessarium, et pia arma, ubi nulla nisi in armis spes est («justa es
la guerra para quienes es necesaria y santas son las armas cuando
solamente en cllas hay esperanza»),(131) frente a lo cual Gentillet
sostiene: «Ceste maxime de Machiavel estun vray moyen pour semer
guerres civiles et etrangeres par tout le monde» [«Esta maxima de
Magquiavelo es un verdadero medio para sembrar guerras civiles y
extranjeras por lodo el mundo»},(132) con todas estas posiciones

encontradas, deciamos, la posibilidad misma de que estos dos autores



s¢ enfrenten estd dada en que ambos ocupan el mismo campo
epistémico, un espacio a partir del cual toman posiciones y desarrollan
estrategias discursivas, ticticas de campaina, Ambos se desplazan
en el mundo de la violencia gestionable por el hombre, siendo
Gentillet, en este sentido mds 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 gestién de la violencia puede
incluso significar su erradicacion, Eliminacién de 1a violeneia no sélo
posible, sino deseable y necesaria desde una perspeetiva moral: «si
nous faisons comparaison de la magnificence et estat que peut tenir
un prince cn temps de paix et prosperité, a celuy qu'il luy faut tenir
en temps de guerre et de pauvretd, il y a telle difference que du jour
a la nuict» [«si hacemos una comparaeién de la magnificencia y
estado que puede tener el principe en tiempos de paz y prosperidad,
aaquellos que es preciso tener en tiempos de guerra y pobreza, hay
tal diferencia como del dia a la noche»].(133) Con Gentillet y
Maquiavelo, ¢l hombre ha triunfado dentro del mundo de la violencia,
el hombre se pregunta ahora cdmo gestionarla, cémo utilizarla, e
incluso se cuestiona sobre la posibilidad de su erradicacidn,
entendiendo que todo ello depende de su actuar, se trata ahora de
definir cudndo su ejercicio es licito pues Dios ya no es su motor
inmediato, pues lo divino ha dejado de considerarlo dentro de su
universo de accién, 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 quella é sola arte che si espetra a
chi comanda» [«porque éste es un arte que corresponde
exclusivamente a quien manda»),(134) esto es, al principe; Dios, ya
lo dijimos, es exclusivamente la causa remota. Marsilio de Padua, y

su defensa de la paz, triunfan con Maquiavelo y Gentillet otorgindole
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alos hombres la posibilidad de manejar su destino como nunca antes,
los hombres empiczan a vivir un mundo que depende de ellos, un
mundo donde se discute qué hacer con la violencia, cémo mancjarla

y cmo expulsarla de la comunidad civil.

Sin embargo, este movimiento muestra trayectorias que nos parecen
del todo contradictorias pues, aunque se pretenda en la bisqueda de
garantias, de certeza, de tranquilidad (para el principe, para el reino),
no se inscribe en el intento de generar una paz como negacién absoluta
de la guerra, sino que involucra al ejercicio bélico como parte de su
realidad, ¢l mismo Gentillet (y también los demds autores que
sustentan latranquillitas como bien supremo de la humanidad) habla
de guerras justas. Ahora bien, esta aparente contradiccién muestra
en realidad el establecimiento de una vinculacion novedosa entre el
Sery la Nada, Jean Bodin serd quicn mejor defina este nuevo sistema
de asociacion en Les siv livres de la République, de 1576, quien
busca esclarecer este choque de concepeiones «d fin qu'il ne semblast
vouloir mettre la fin principale de 'homme et des Republiques en
deux chos du tout contraires, c'est G sgavoir, en mouvement et en
repose; en action et en contemplation» («a fin de que no aparente
descar suponer que el fin principal del hombre y de las repdblicas
estd en dos cosas del todo contrarias, a saber, en movimiento y en
reposo; en accion y contemplacién»),(135) la comunidad de hombres
es unespacio de vinculos particulares entre el movimiento y el reposo,
entre la accién y la contemplacién, sin que cllo implique una
contradiccion. El reposo encuentra un complemento necesario en ¢l
movimiento, en el actuar, cl movimiento es la base del reposo: «£t
neantmois voyant que les hommes et les Républiques sont en

perpetuel mouvement, empeschés aux action necesaires, il n'a pas
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voulu dire simplement que la felicité gist en contemplation, ce qu'il
faut neantmois avouer: car quoy que les actions, par lesquelles la
vie de I'homme est entretenue, soyent fort necessaires, comme boire
et mangen, si est-ce qu'il n'y eut jamais homme bien appris, qui
fondast en cela le souverain bien (...) Nous ferons mesme jugement
de la Republique bien ordennce, la fin principale de laquelle gist
aux vertus contemplatives, jagoit que les actions politiques soyent
preallables, et les moins illustres soyent les premiers: comme faire
provisions necessaires, pour entretenir et defendre la vie des
subjects: et neantmois telles actions se rapportent aux morales, et
celles cy aux intellectuclles, la fin desquelles est la contemplation
du plus beau subject qui soit, et qu’on puisse imaginer. Aussi voyons
nous que Dicu a laissé six jours pour toutes actions, estant la vie de
U'homme sujette pour la plus-part a icelle: mais il a ordenné, quele
septieme, qu’il avoit beni sur tous les autres, seroit chommé, comme
le sainct jour du repos, a fin de U'employer en la contemplation de
ses ocuvres, de sa lou, et des louanges. Voila quant a la fin principale
des Republiques bien ordennces, qui sont d’autant plus heurcuse,
que plus pres elles approchent de ce but» [ «Sin embargo, al considerar
que los hombres y las repiblicas estan en perpetuo movimiento,
ocupados en las acciones necesarias, sc¢ ha abstenido de decir
simplemente que la felicidad consiste en la contemplacion, lo cual
sin embargo, es necesario reconocer, ya que, si bien las acciones
gracias a las cuales es posible Ia vida de los hombres, pucden ser
muy necesarias, como el beber y el comer, sin embargo, jamds existié
hombre sensato que fundase en ello el supremo bien (...) Veremos
como el fin principal de la repdblica bien ordenada reside en fas
virtudes contemplativas, aunque las acciones politicas sean

necesariamente anteriores y de las menos ilustres vengan las primeras;
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asi ocurre con la actividad dirigida a acumular las provisiones
necesarias para mantener y defender la vida de los sibditos. No
obstante tales acciones se refieren a las morales, y éstas a las
intelectuales, cuyo fin es la contemplacion del objeto més bello que
podamos imaginar. Vemos también que Dios desling scis dias a
aquellas actividades a las cuales el hombre dedica la mayor parte de
su vida, pero ordend que el séptimo, bendecido sobre todos los demis,
sea holgado como dia santo de reposo, a fin de emplearlo en [a
contemplacion de sus obras, de su ley y de sus alabanzas. He aqui
porque, respecto del fin principal de las repiblicas bien ordenadas,
éstas son tanto mis felices cuanto mds se acercan a esta meta»],(136)
asf el pensamiento de Bodin, en este sentido, puede resumirse con la
frase «!'action se rapporte a la contemplation comme sa fin, et qu’cn
icelle gist le souverain bien» [ «la accidn se refiere a la contemplacion,
como a su fin, y en ésta consiste ¢l bien supremo»],(137) estaes la
razon por la cual se considerd que tanto el Ser como la Nada pueden
ser abordados por ¢l movimiento: aunque la existencia cristiana se
busque en el reposo, aunque la existencia haya sido identificada y
basada enel Sery por lo tanto pueda parecernos que la existencia no
implica otra cosa que tranquilidad, el movimiento se encuentra en la
base del reposo, ¢l movimiento es la posibilidad de ser de la
tranquilidad; cudn lejos nos encontramos de la Grecia arcaica, incluso
cuando Bodin retome a AristGteles para desarrollar sus

planteamicentos.

La felicidad de una repiblica -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 autres points, a scavoir

s'il faut aguerrir les subjects, et chercher la guerre plustost que la
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paix, il semble qu’il ne faut pas revoquer cela en doute. Car nous
devons estimer la Republique bien-ieurcuse, oit le Roy est obeissant
alaloyde Dicu, etde nature, les Magistrats au Roy, les particulicrs
aux Magistrats, les enfents aux peres, les serviteurs aux maistres,
et les sujets liez en amitié entr’eux et tous avec leur Prince pour
jouir de la douceur de paix, et la vrai tranquillité d’esprit: or est-il
que la guerre est de tout contraire a ce que j’ay dit, ct les hommes
guerriers ennemis jurez de ceste vie ld» [«Por lo que respecta a si se
debe aguerrir a los stibditos y buscar la guerra mas que la paz, parcce
no haber duda. Debemos considerar feliz una reptiblica 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 stibditos estin unidos por lazos de amistad
reciproca entre si y todos con su principe, para gozar de la dulzura
de la paz y de la verdadera tranquilidad del espiritu. Ahora bien, la
guerra es del todo contraria a esto, y los gucrreros son enemigos de
este tipo de vida»].(138) Pero la contundencia de este argumento no
implica nunca la posibilidad de eliminar la guerra, para Bodin, como
para Marsilio de Padua, Gentillet ¢, incluso, Maquiavelo, la guerra
es un fenémeno que podemos controlar, y ¢l buen gobicrno debe
saber cdmo, cudndo y contra quién hacerla; asi como el reposo tiene
su sustento en el movimiento, la paz y la felicidad descansan sobre
la guerra: «jamais sage Prince ni bon capitane ne fit la paix desarmé»
[«jamds un principe sabio ni un buen capitdn hizo la paz
desarmado»],(139) ademds, «les loix, la justice, les subjects, et tout
I'estat est apres Dieu en la protection des armes, comme sous un
bouclier puissant» [«las leyes, 1a justicia, los sibditos y todo el estado
reside, después de Dios, en la proteccién de las armas, como bajo un

poderoso escudo»],(140) la guerra es incluso una necesidad para
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lograr la paz, del adiestramiento militar depende el justo y divino
derecho a la defensa de la vida: «il est aussi besoin de duire les
subjects aux armes, non seulment defensives, ains aussi offensives,
pour faire boucleir aux bons, et rembarrer les meschans» [ «también
es necesario adiestrar a los sibditos 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 erradicacion de la violencia sc refieren a la violencia interior de
la comunidad civil, del principado, del reino. El gobierno debe
climinar Ia 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 uh enemigo exterior:
«le plus beau moyen de conserver un estat et le garentir de rebellions,
seditions, et guerre civiles, et 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 mantenerfo a salvo de
rebeliones, sediciones y guerras civiles, asf como para sustentar la
amistad de los siibditos, es la existencia de un enemigo al cual hacerle
frente»].(142) La violencia es consolidada como un ejercicio que
puede darse, de manera legitima y franca, en lo exterior, en lo Otro.
Si Dante Alighieri construye fa 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
vinculo de lo humano. El orden puede establecerse y garantizarse
solo al interior de Ia comunidad, la violencia, por lo tanto, no tiene
lugar en la nueva célula unitaria, esa que ha abandonado a Ia

humanidad (cuya unidad dependia de su pertenencia a lo Uno, al



Ser, a Dios) para definirse a partir de los diferentes gobiernos
terrenales (donde la upidad se da por ¢l consenso de sus miembros,
y s6lo 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 todavia hoy les conocemos (muy
probablemente en su fase agénica) estableciéndose las posibilidades
del estudio de lasrelaciones de fuerza entre los Estados, considerando
de manera fundamental a su territorio, su poblacidn y su riqueza. La
humanidad es una sélo idilicamente, 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 matter, forme & power
of a Common-Wealth ecclesiasticall and civill (1651) la existencia
de comunidades civiles, es decir, de una multiplicidad de conjuntos
de personas unidas conforme a un mismo fin donde Ia violencia es
desterrada para ser ejercida en el exterior, por miilimo que este
conjunto de ciudadanos sea, €s ya un avance con respecto al estado
natural, al estado de guerra generalizada de todos contra todos, donde
no habria momento posible de paz: «during the time men live without
a common Power to kecp them all in awe, they are in that condition
which is called Warre; and such a warre, as is of every man, against
cvery man» [«durante el tiempo que los hombres viven sin un Poder
comiin que los atemorice a todos, se hallan en la condicién que es
llamada Guerra; una guerra tal que es la de todos contra todos»],(143)
la comunidad civil resuita en un gran avance pues siendo su fin la
conservacion de la Paz y la Justicia («the conservation of Peace and
Justice, the end for which all Common-wealths are Institucd»(144))
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), existia un combate permanente. Sin embargo, el avance
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que la comunidad de hombres significa frente al estado de salvajisimo,
1o 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,
which men that have formerly lived under peacefull government,
used to degencrate into, in a civil Warre» [«puede percibirse cudl
sera el género de vida cuando no exista un poder comiin que temer,

pues el régimen de vida de los hombres que antes vivian bajo un
Vital siggns,

gobierno pacifico, suele degenerar en una guerra civil»].(145) De
Aush.

esta manera, la lucha esta siempre presente, pues de no cuidar la

conservacién del gobierno civil la guerra puede presentarse, pero
Unstable condition:
ademds, y esto constituye lo novedoso introducido por Hobbes, no
A symptom ot lite
es necesario que el combate se manifieste de manera franca y abierta,
In mental,
su presencia puede mostrarse sérdidamente, la guerra bien puede ser
Artdd enviromental
silenciosa, mds no por ello se encuentra ausente: «For WARRE,
Change
consisteth not in Battell onely, or the act of fighting, but in a track

of time, wherein the Will to contend by Battell is sufficiently known:

Atmospheric disturbance -
and therefor the notion of Time, is to be considered in the nature of

Tha tevorish tlux.
Warre (...) So the nature of War, consisteth not in actual fighting,

Ot buman intertace
but in the known disposition thereto, during all the time there is no

s And interchonge

assurance to the contrary. All other time is PEACE» [«Porque la

GUERRA no consiste solamente en batallar, en el acto de luchar,
. . The impulse Is pure «
sino que se da durante el lapso de tiempo en que la voluntad de

- . . anmutm‘uw obr sleolty get shorted,
luchar se manifiesta de forma suficiente. Por ello la nocién del tiempo

. By extornal Interference
debe ser tenida en cuenta respecto a la naturaleza de la guerra (...)

asi la naturaleza de la guerra consiste no ya en la lucha actual, sino
) . o Sighals get croused -
en la disposicion manifiesta a ella durante todo el tiempo en que no
. , And tha balance distorted

hay seguridad de lo contrario. Todo el tiemporestante es PAZ »).(146)
. , , . 8y internal tncoherence

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 tlred mind become a shape-ghifter
desconfianza o como gloria, Por cllo, en América todavia se pueden

Evacybody need a raaad et
encontrar comunidades cuyo régimen cs el de la guerra de todos

Everybody need reverse polaity
contra todos, por ello también, ¢l hombre, incluso cuando se encuentra

en su morada cierra con llaves a sus arcas y cuando sale de su casa

Everytiody got mixed feelngu
nunca deja abiertas las puertas y se arma a si mismo («/ie armes

About the function and the fomm
himself» dice literalmente Hobbes),(147) finalmente, a ello se debe

Everybody got to diviate
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 continuall jealousies, and in

An ounce of perception -
the state and posture of Gladiators; having their weapons pointing,

A pound of vhissnse,
and thier eyes fixed on one another; that is, their Forts, Garrisons,

Pracess information
and Guns upon the Frontiers of their Kingdoms; and continuall

At hnlt speed
Spyes upon their neighbours; which is a posture of War. But becausc

they uphold thereby, the Industry of their Subjects; there does not
Pauge:

follow from it, that misery, which accompanies the Liberty of
Rewind - teplay -

particular men» [«los Reyes y Personas revestidas de autoridad
Warm memory ohip

Soberana, celosos de su Independencia, se hallan en estado de

. , Handie-sample -

continua enemistad, en la situacion y postura de los gladiadores, con
Hatd the ane you noed

las armas apuntando, y sus ojos fijos el uno en el otro; es decir, con

sus Fuertes, Guarniciones y Caiiones en guardia en las fronteras de

. 3 R . , Leave out tha etion
sus Reinos, y espias enfre sus vecinos, todo lo cual implica una actitud

. .. he fact s,
de guerra. Pero como a la vez defienden también la Industria de sus
, This friction,
Sibditos, no resulta de esto aquella miseria que acompaiia a la libertad

i . Wit only be worn by persistence
de los hombres particulares»).(148) La lucha estd siempre presente,

pero ademds, ¢l orbe empieza a cobrar la dimensién que le

. . Leave out conditions -
conocemos, donde las fuerzas en juego empiczan a representar

, . . , Couritgeas convictions,
comunidades civiles que se entienden a sf mismas como unidades

L Will drag the drearn nto existence
territoriales, se trata de nuevos cuerpos donde la cabeza es el principe,



donde tronco, brazos y piernas son los sibditos, donde la piel es la
A tired mind become o shape-shatter

frontera, y el territorio el espacionecesario para la buena organizacion
Everybody need a soft lilter

de todos los érganos que lo conforman. Por ello Hobbes puede decir:

Bverybody need reverse polarty
«The multitude of poor and yet strong people still encreasing, they
are to be transplanted into Countries not sufficiently inhabited (...)

Everybody got mixed teelfngs

Andwhen world is overchargd whith Inhabitants, then the last remedy
About the funetion snd the torm

of all is Warre; which provideth for every man, by Victory, or Death»
Everybody got to slevate

[«La multitud de pobres, atin cuando se trate de individuos fuertes

From thu norm,
que siguen aumentando, debe ser transplantada a pafses
insuficientemente habitados (...) Y cuando el mundose ve recargado
de habitantes, entonces el dltimo 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 continuacion

en vida, sea por ¢l 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 modificacién (cuya gestacion tiene ya algunos
siglos) con respecto al pensamiento cristiano tradicional. Aqui, la
muerte es un acontecimiento que debemos negar, Con ello, pasamos
de una paz entendida como muerte en vida, de una paz cristiana que
negaba la vida priorizando la muerte, a una paz que se busca en la
negacion de la muerte y que otorga prioridad a la vida; la paz deja de
ser una forma de muerte para construirse como ¢l medio mds 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 commodious living; and Hope by their Industry to obtein them,
And Reason suggesteth convenient Articles of Peace, upon which

men nay be drawn to agreement. These Articles, are they, which

90



otherwise are called the Laws of Nature» [ «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 razén 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 sindnimo de ley natural, de industria, de
vida confortable. La guerra, aunque siempre presente o latente, es
negativa al ser sinénimo de muerte, de vida embrutecida, en ella
existe «continuall feare, and danger of violent death; And the life 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 breve»].(151) La guerra es negativa pues
representa una vida corta y pobre, es decir, porque niega todo aquello
que la nueva concepcidn de la paz nos puede dar, una vida larga y

llena de riquezas y amistades.

Sin embargo, 1a construccién de una ontologfa cuyos cimientos son
Ia pazy lavida, el desarrollo de una ontologia que acepta la existencia
soérdida de la guerra, no puede tampoco dar solucién a la finitud del
hombre, no puede satisfacerle en su deseo por recuperar la
inmanencia. La paz creada por el estado civil mds depurado, las
riquezas acumuladas por los poderosos, la competencia y
complementacion entre las diversas comunidades civiles, no resultan
en una recuperacién cabal de la inmanencia, por ello Ia muerte siempre
estd ahi, amenazando. La soledad y finitud del hombre siguen
presentes, pero éstas adquieren un sello nuevo. La finitud del individuo
estd representada por las limitaciones de la comunidad civil a laque

pertenece, sus limitaciones se ven diluidas en la grandeza del Estado.
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Encontrabamos en Hobbes sentencias que procuraban hacer del
Estado el espacio de accién de jos sujetos, para lograr la paz a lo
interno, para relacionarse con el exterior, mediante la
complementacion o, fundamentaimente, por medio de la guerra. Pero
la grandeza del Estado, en su superacidn 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 Irénée Castel de Saint-Picrre) en su Projet pour rendre la
paix perpétuclle 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 sculment occupé, il est agité, et
souvent c’est malgré lui qu'il fait la Guerre. Dans le Systéme de la
Paix au contraire, il n’a d’occupation que celle qu’il se chaisit, il
n'a rien @ craindre, ni de ses voisins, ni de ses Sujets. Ainsi il peut
en tranquillité goiiter tous les plaisirs d'un Prince sage: il peut
mériter I'amour de ses Peuples par son application a les rendre
tous les jours plus heurcux que les autres Peuples (...) le Systéme de
la Paix est préférable a celle que donne le Systéme de la Guerre»
[«Dentrodel Sistema de la Guerra, este Soberano no solamente estd
ocupado, estd agitado, y, frecuentemente, es pese a él que hace la
Guerra. Dentro del Sistema de la Paz, por el contrario, o hay otra
ocupacién que aquella que la escogida por él, no hay nada que temer,
ni de sus vecinos, ni de sus Sujetos. Asf puede, en tranquilidad,
apreciar todos los placeres de un Principe sabio: puede merecer el
amor de sus Pueblos por su dedicacién a hacerlos todos los dfas més
felices que los otros Pueblos (...) el Sistema de Ia Paz es preferible a
aquel que da el Sistema de la Guerra»),(152) las propuestas de Saint-

Pierre, decfamos, 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 cn particular, sino que buscan climinar la violencia que se
ejerce al exterior de cada una de estas comunidades cn virtud de que
el equilibrio de poderes existente no garantiza, de manera suficiente,
un control sobre las calamidades de las guerras, cuya distincion 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 s¢auroit procurer de siireté suffisante ni
contre les Guerres Etrangéres, ni contre les Guerre Civiles»(153)).
Se busca la sitreté suffisante (seguridad suficiente) que nunca se ha
podido obtencr en guerra ni en paz; se desarrolla entonces una
dermatologia de los Estados, una ldgica-estudio de la epidermis que
cubre cada uno de los Estados -1a 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), sc
pretende crear una piel con la cual se eliminen «as violencias, las
crueldades y los asesinatos que sufren todos los dias los Habitantes
de las Fronteras» [«des violences, des cruautez, des meurtres que
souffren tous les jours les malhecurcux Habitans des
Frontiéres»),(154) se busca crear posibilidades para la paz a lo interno
y externo de los Estados: «la Société Européenne, que I’on propose,
pourra procurer a tous les Princes Chrétiens siireté suffisante de la
Symphonie Nr, O d-moll op. 128,
perpéuité de la Paix au dedans ct au dehors de leurs Etats» [«la
Lugwig var Becthoven,
Sociedad Europea que se propone, podrd procurar seguridad
suficiente a todos los Principes Cristianos de la perpetuidad de la

O Freunde, nloht divse Tone!
Paz adentro y afuera de sus Estados»].(155) Y lograr esto significa,

) ) S_onde.m laft uns angenehmere anstimmen
evidentemente, de manera fundamental, la eliminacion de toda guerra

. und freudenvoliere!
entre los Estados considerados: «Mon dessein est de proposer des

moyens de rendre la Paix perpetuelle (...) trouver des moyens
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praticables pour terminer sans Guerre tous leurs differens futurs,
Freude, schiner Gotterfunkon,

et pour rendre ainsi entre cux la Paix perpétuclle» [«Mi propésito
‘Tochier aus Elysium,
¢s proponer los medios para producir la Paz perpetua (...) encontrar
Wir boetroten fiviertrunken,
los medios practicables para terminar sin guerra todos los diferendos
Himmiische, dein Heifigtun!
futuros y para producir entre cllos la Paz perpetua»].(156) La
Duine Zaubur brinden wiader,
propuesta es clara en su principio motor, se trata de crear una nueva
Was die Mode streng getelit;
unidad, mds amplia que el principado, el dominio, el reino o la nacion,
Aliz Mensehen werden Briider,
una unidad que rebase al Estado: unir a Francia, Espaiia, Inglaterra,
Wo dein saniter Fiagel weiit.
Holanda, Portugal, Suiza (y asociados), Florencia (y asociados),

Génova (y asociados), el Estado eclesidstico, Venecia, Savoya,
Wem der grofie Wuef gelungen,
Lorraine, Dinamarca, Cuslandia (incluida Dansk), Polonia, Suecia y
Eines Freundena Freund zu sein,
Moscovia; la nueva unidad intermedia es, resulta claro, 1a cristiandad.
Wer ein holdes Welb ermungen,

Mische seinen Jubel ein}
Se trata, nuevamente, de la biisqueda de lo Uno, de hecho la propuesta
Ja, wer such nur eine Seele
se resume a la firma de un tratado de Unidn (llamada por Saint-
Sein nennt auf dem Erdenrund!
Pierre, Union Européenc), siendo el problema principal la definicion
Unid wet’s nie gekonnt, det steiie
de la unidad que ha de ser la base para desarrollar el proyecto y aun
Weinend sich aus divsem Bund.
cuando los Estados de otros continentes previsiblemente solicitarian

su adhesién al Tratado, ello implicaria grandes dificultades para su
Freude trinken alle Wesson

realizacion: «Dans le seconde ébauche le Projet embrassoit tous les
An den Bilisten der Natur;

Etats de la Terre; mes amis m’ont fait remarquer que quand méme

dans la suite des siécles la pliipart des Souverains d'Asie et d’Afrique
Alie Guien, nile Bosen
demandcroient G étre regus dans I'Union, cette viié paroissoit si
Fotgen threr Rasenspur,
¢loignée, et embarrassée de tant de difficultez, qu’elle jettoit sur
Wisse gab sle uns vod Reben,
tout le Projet un air, une apparence c’impossibilité (...)» [«En ¢l
) Einen Freund, geprift im Yod;
primer bosquejo del Proyecto se abrazaba a todos los Estados de la
! . . o Waillust ward dem Wuun geguben,
Tierra; misamigos me hicieson observar que pese a todo, después de
) Und der Cherub gtehit vor Gott!
algunos siglos, la mayoria de los Soberanos de Asia y de Africa

solicitasfan ser recibidos en la Unién; esta impresidn parecia tan
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alejada, e implicaba tales dificultades que infundia sobre todo el

Froh, wie selne Sannen fllegen
proyecto un aire, una apariencia de imposibilidad (...)].(157) Se crea,

Durch des Mimmets pracht'gen Plan,
pues, una nueva métrica politica y econdmica, se inveiita un espacio

Lywtot, Bradae, eurs Bahn,
de nuevas dimensiones que posibiliten un actuar politico y un

Freudig, wie eln Held zum Siegen,
intercambio econémico de mayores dimensiones, la paz se construye

sobre la base de la conservaci6n de los Estados y del comercio: «on

Seld umschlungen, Mittlanen,
trouvera que tout roule sur detx chefs principaux. Le prémier, c’est

Dlesnun Kub der gonzen Welt!
une sireté suffisante de la conservation de leurs Etats (.,.) L’autre

Brider! Uber'm Sternenzalt
chef, c’est une sireté suffisante pour la liberté du Commercen

Mup ein Heber Vater wobnen,
[«encontranios que todo gira sobre dos articulos principales. El

Ihr starzt nieder, Millionen?
primero es una seguridad suficiente para la conservacion de sus

Ahnest du den Schopler; Wait?
Estados (...) Ef otro es una seguridad suficiente para la libertad del

Such’ thn Ober'm Sternenzelt|
Comercio»].(158) Y la seguridad suficiente, la garantia de la paz,

Uber Sternen moB er wohnen,
s6lo puede obtenerse, segin esta propuesta, por medio de un

intercambic fluido y expedito, €l intercambio de promesas (de
Zoaropw,

palabras) y e! intercambio de productos: «Je trouvai que tous ces
2.

moyens se réduisoient & se faire des promesses mutuelles écrites ou

dans des Traitez de Commerce, de Tréve, de Paix, ott 'on régle les

L . . . Zoaoropa.., Vorsprung durch technik
limites du Territoire, et les autres prétentions réciproques, ou dans

, . . . Zooropi.., he atl that you can be
des Traitez de Garantie ou de Ligue offensive et defensive pour
Be a winner
établiy, pour mainteni, ou pour rétablir I'Equilibre de puissance
i . Eat to got sllinimer
des Maisons dominantes» [«Encontré que todos estos medios se

reducen a hacerse mutuas promesas escritas o en Tratados de

) . L. Zuqrogu...a biver kind of white
Comercio, de Tregua, de Paz, donde se pacten los limites del Territorio

) . Zooropa..it could be yours tonight
y las demis pretenciones reciprocas, o en Tratados de Garantfa o de

. , , Wa're mild and green
Liga ofensiva y defensiva para establecer, mantener o restablecer el

s . And squeaky clea
Equilibrio de poderes de las Casas Dominantes»].(159) Elfo resulta, ’
desde nuestra perspectiva, fundamental, pues con este texto se

cimentan los ejes cardinales de nuestra contempordnea forma de
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recuperar la inmanencia, de nuestra actual manera de aceplar la vida

Zo0rnpa.. hetter by design
en este mundo: aqui se diseiia una renovada recuperacion del mundo

Zooropa., Hy the drlendly skies
por acceso a la Unidad estableciéndose nuevas dimensiones de lo

Through applience of sclence
Uno, lo que se refleja en novedosas medidas regionales para la

Wa've got that ring of confidence
actividad politica y econémica («Europa», «Cristiandad»). En el

Projet pour rendre la paix perpétuelle en Europe se retoma a la paz

And | have no compnes
como tranquilidad en una vida de placeres, la edificacion de una

And | have no map
seguridad suficiente tiene como base 1a gestion-construccion humana

Al | have na roasans
de la violencia en una forma radical: la paz cae en el dominio de la

No reasons to get back
temporalidad, en el campo del tiempo humano, haciendo parte de si

lo que antes sélo era posible en lo divino, en la muerte, con lo que el

And | have no refigion
hombre hace propio lo eterno; si los hombres desean y creen posible

And | don't know whit's what
la construccién de una paz perpetua es debido a que se roba el dltimo

. .. , . , And { don't know the Himit

refugio de lo divino, lo intemporal, haciendo posible en el mundo

The Himil of what we got
terreno latranquilidad eterna, lo cual, como vimos cuando abordamos

los primeros tiempos del poder Cristiano, sélo era posible en los
. Zovropa... don’t warry haby. It be atiright
cielos, solamente se alcanzaba con la muerte.

Zooropa... you gut the right shoes

. . L :muropu‘.. 10 get yoa through the algnt
El hombre busca terminar su finitud por la eliminacién de los

o Zooro.pa... It's cold outside, but brigiiy fit
obsticulos que nos separan de lo infinito, hace suya, en vida, la

. . L Zoovopa,.. skip the sutwny
tranquilidad de la muerte (seguridad suficiente, paz), hace propio lo

o . 2oocogpa... let's go to the overgroond
infinito por excelencia, esto es lo eterno, y todo ello se basa en la

. . e . Get your head out of the niud baby
posibilidad de un intercambio sin limites, sin fronteras, donde los

. . Put Tlowers i the ud baby
productos elaborados en la lejania pueden consumirse aquf o alld,

, . Qverground
donde uno se encuentre, trascendiéndose asf la finitud de cada uno,

donde ademds -ya lo mencionamos- se da una renovada aproximacién

P— o No particular place names
a lo Originario, a lo Uno, por la constitucién de nuevas unidades,

. . No particular sony
Con Saint-Pierre se construye nuestro mundo, aquel coti el cual nos

, I've been hiding
correspondemos. Sus contornos econémicos y politicos, sus



configuraciones geopoliticas, han quedado dibujados, noes fortuito
What am | hiding rom?

que Kant, Rousseau, Leibniz y otros autores posteriores realicen sus

analisis con referencia obligada al Proyecto de paz perpetua. Sin
Zooropa,.. tlon't worry baby. It's gonna
embargo el dibujo de Saint-Pierre es palimpséstico, las lineas de sus
e allrighl
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.

Zooropa... | hear volces, ridiculous volces
Zouropa... In the slipstiesm
Zooropa... let's go, let’s go... overground
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Si vis pacem para bellum (0 nuevas interrogantes sobre la guerra

y la paz).

Al iniciar nuestra investigacién tenfamos como propésito fundamental
establecer nuevas lineas de investigacién que nos permitieran un
novedoso acercamiento al nacimiento y ejercicio de la geopolitica.
Es importante recordar que, dentro de este ensayo, no nos interesaba
el estudio del ejercicio geopolitico como tal, sino exclusivamente la
clarificacion de algunos elementos que nos sirvieran como base para
el desarrollo de una nueva conceptualizacién de sus condiciones de
posibilidad, destacando su nacimiento, y esperando claborar,
posteriormente, un estudio de su practica. Para ello nos pareci6
importante indagar los elementos que han hecho posible la
construccion Occidental de un pensamiento pacifista de
configuraciones sobradamente conocidas: la paz como espacio
caracterizado por la ausencia de violencia. Proponiamos ademas, la
necesidad de abandonar esta concepcion de la paz, a la vez que
seflalabamos la urgencia por establecer nuevos lineamientos que nos
permitieran dar un marco renovado al andlisis del fenémeno bélico-
pacifista, pues, a nuestro parecer, los planteamientos del psicologismo
y lapolemologia poco han ayudado a comprender su presencia en el
actuarde los hombres. Tratando de contribuir en el sentido de dar un
nuevo marco general al problema en cuestion hemos propuesto una
reinterpretacion 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 separacién
del hombre y el mundo, el primero ha experimentado -constantemente-

una insoportable finitud, una existencia es volétil, efimera, transitoria.



Hay una presencia de la Nada en el existir. EI hombre no sélo vive el
Ser, también experimenta la Nada. Si podemos argumentar la
existencia de algo mediante la utilizacién del verboser, no es debido
a una preeminencia «natural» de este verbo, sino a una prioridad a la
vez filolégica e historica otorgada a nuestra existencia 6ntica frente
a lo nihilico. Pero la Nada, ya lo hemos dicho, siempre estd presente,
siempre forma parte de nosotros; se hace patente cuando sentimos
nuestra levedad, nuestra incertidumbre. La Nada es una parte de
nuestro existir, esta tan presente en la existencia como el Ser, y por
ello no puede anuldrsele mis 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 vias fundamentales: a través de la
eliminacion de su existencia (toda) mediante la negacion 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 caricter,
como la forma primaria de recuperacion del mundo perdido, nos
hemos ido alejando paulatinamente tratando de construir un mundo
donde la violencia se encuentre ausente, donde la violencia sea
negada. Ademds, este movimiento de negacion de la violencia ha
llevado de manera paralela la negacion de la Nada es negada
estableciendo una prioridad dntica a la existencia. Hemos encontrado,
desde nuestra perspectiva, el derrotero -los elementos genealégicos
y arqueolégicos- del andar que nos han conducido a un pensamiento
que pretende la eliminacién de la violencia y cuyos cortes epistémicos

mas significativos podemos resumir de la siguiente manera:

En la Iliada observamos c6mo 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 Homero, el
combate otorga gloria a los hombres, la asamblea, también segiin el
mismo autor, poseerd el mismo efecto, tendrd el mismo epiteto: «la
asamblea, que otorga gloria a los hombres». De ahi también que en
el texto griego se conjuguen las acciones de dos deidades de la guerra,
representando cada una de ellas una posicién 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 Ia posibilidad de una solucién mediada por
la palabra. Esto, sin embargo, no representa un abandono del ejercicio
de la violencia y mucho menos una voluntad de su negacion; el
ejercicio de la asamblea nunca descarta de manera absoluta el
combate cuerpo a cuerpo, éste puede realizarse cuando las
circunstancias lo requieran, pero ademas, la asamblea misma es un
campo de batalla. La palabra, el medio de expresion en la asamblea,
es un arma de lucha que sirve para vencer (con-vencer) al otro, La
paz no implica, en la lliada, ausencia o negacidn del combate, sino fa
realizacion de un combate mediado por la palabra donde la solucién
ya no se exprese por la muerte; asi, a Ia vez que se genera un
movimiento que busca una paz como espacio de lucha sin la
radicalidad de la muerte hay claramente una inclinacidn a establecer
una prioridad 6ntica de la existencia: en ella la vida se expresa en su
posibilidad de recuperar (o acercarse) a la inmanencia, aunque sea
momentdneamente, por el ejercicio en vida de la violencia
(destruccion), por la apropiacién de las mujeres del vencido, por la
acumulacion de riquezas diversas. El combate -sea que se ejerza con
armas de fuego o con palabras- debe cumplir con su funcién 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, ¢s decir,
dada la posibilidad de tener, dentro de la vida y ya no sélo en la
muerte, aproximaciones a la inmanencia. De aqui también la
asociacién entre el Aoyog (el arma de la asamblea) y el Ser (espacio
de la existencia privilegiado por nuestro arraigo a la vida); una
asociacion del todo patente en el pensamiento griego antiguo. Vivir
puede significar, cada vez mds 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, introducird
novedosas configuraciones a los fenémenos de la paz y de la guerra.
Se trata de establecer aqui una no-finitud del hombre mediante una
continuacion de nuestra existencia primera enuna existencia posterior
mediante un nuevo procedimiento: si antes se hacia de la muerte un
espacio segundo para la vida, el cristianismo har4 de la vida un primer
campo de muerte, de tranquilidad, de paz. El estado por excelencia
del muerto es la paz, 1a vida, por tanto, se construird sobre la ausencia
de acontecimientos que nos permite experimentar la vida como
muerte. Por eso, como nos dice el Apocalipsis, el castigo para los
inficles 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 s6lo Dios tiene el derecho de ejercerla. Porello
las guerras noson permisibles, las muertes a las que conlleva violan
el monopolio de Dios sobre la muerte. Se construye entonces una
paz entendida como negaci6n de la violencia. Pero no sélo la paz es
anulacidn de la violencia, la vida toda es interpretada en este sentido;

por ello es sufrimiento y contemplaci6n. Se construye de esta manera
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una contradiccion fundamental Ser-Nada que favorece el sufrimiento:
el hombre es inmesurablemente finito ¢ insignificante, Ia vida nadea,
pero su base estd en el Ser, en Dios: Ia vida es Nada, la muerte es
Ser. La vida tiene como condicion, en su base, una contraccion, la
vida es una existencia sin sentido, es una Nada basada en el Ser, que,
por ello, construye una teleologia fundamental que la dote de
direccion: 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 bisqueda del
cristianismo es la muerte, y como nos es ilegitimo ejercerla -a la
muerte-, s6lo 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 serd manifiesto desde por lo menos Agustin, pasando
por Dante Alighieri, pero que se expresara nitidamente y se practicard
en Urbano Il y su sermdn de legitimacion de las cruzadas, pues al
concebirse la paz como una muerte simulada en vida, no hay
contradiccion fundamental entre ambos acontecimientos. Ademas,
Dios mismo es en Gltima instancia ¢l motor de las muertes en batalla,
por lo que pueden ejercerse con toda legitimidad algunas guerras,

las iure belli.

Hasta aqui, vimos que, tanto en los griegos como en el cristianismo,
Ia violencia pertenece a lo divino, son los dioses quienes 1a ejercen,
son ellos quienes median para que las muertes se den o se detengan.
Pero Marsilio de Padua y su Defensor Pacis (1324), introducird 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 comprensién de
esta justa division 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 asf lo demuestran también propuestas encontradas como las de
Magquiavelo y Gentillet, quienes, aun cuando propugnan diferentes
formas de hacerio, e incluso objetivos parciaimente diferenciados,
parten de considerar la violencia como un espacio de accién humana
-en parte, al menos. Pero ademds, se hace de la vida, un espacio,
donde si bien la condicion fundamental es la construccion 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
niucrte, negdndose, 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 negacion nunca
es absoluta, controlarla quiere decir identificar lo Uno para erradicar
de si la violencia y expulsarla hacia sus fronteras, hacia lo Otro. En
Marsilio de Padua, Maquiavelo, Gentillet, Bodin y Hobbes, la
necesidad de la paz esta 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 definicién
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 pacifico, pero ella es expulsado hacia

lo exterior. Sin embargo, Hobbes introducira, en el Levithan, una
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nueva acepeion de la guerra y la paz: para este autor, la guerra nunca
se encuentra auscnte, 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 ademis la guerra puede estar
presente como voluntad de lucha, la guerra se hace en silencio incluso

cuando creemos que hay paz.

Por dltimo analizamos las innovaciones introducidas por el abad de
Saint-Picrre y su Projet pour rendre la paix perpétuelle en Europe
(1713), donde se lleva a una radicalidad sin precedentes la
enmancipacion de la violencia con respecto a lodivino. Con Saint-
Pierre, la paz se considera susceptible de construirse en perpetuidad,
la paz, como construccion 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
ademads, junto con esta apropiacion plena de la violencia por parte
del hombre, el movimiento propuesto en el proyecto de paz perpetua
establece las bases del pensamiento geopolitico 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 donde se produzca. Es este el camino que hemos
construido, y en ¢l cual nos seguimos desplazando, pensando que a
partir de ¢l podemos eliminar la Nada y la violencia, dando prioridad
al Sery a la paz. En ¢l se moverdn Leibniz, Rousseau, Kant, Ratzel,
quicnes asumirdn a la guerra y la paz como précticas humanas, y si
en 1832 Carl von Clausewitz dice que «la guerra no es sino la
continuacionde la politica por otros medios» (Vom Kricge, 1, 24) es
porque hemos arribado a una concepcién 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 inversion del problema bélico: la guerra ya no es madre de
todas las cosas, por el contrario, es hija de la politica, 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 politica.

Sin embargo, la voluntad de negacidn de la violencia no ha tenido
como consecuencia su auténtica erradicacién. La prioridad ontica
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, sdlo ha resultado en una ilusidn
irrealizable, negarlas, no podia ser de otra manera, sélo puede ser
negativo. Tanto la violencia como la Nada, siempre estdn 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 histéricos que hemos intentado mostrar en este trabajo,
no de supuestas caracteristicas intrinsecas. La Nada la vivimos, la
experimentamos, acontece, la Nada se muestra en positividad. Esta
tan alejada de la muerte como el Ser. La muerte es ausencia, nunca
es experimentable, jamds es vivible, lo que si sucede en el ser y el

nadear,

Nuestro mundo se enfrenta a un ordenamiento geopolitico que
pretende, todavia, la eliminacién de la violencia y, junto con ella
(por la asociaciones que ha construido), de la Nada. Para lograrlo s¢
pretende la firma de pactos de no agresion y el establecimiento del
comercio libre (como vimos con Saint-Pierre). Todo lo cual responde

a su particular manera de asumir la existencia, csto es, como vivencia
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dntica 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 practica de politicas de consenso y comercio
libre (entendida como ejercicio trascendente y de recuperacion de la
inmanencia) no pueden substituir la violencia, menos ain cuando lo
que se pretende no es su substitucion, sino su erradicacién. Podemos
ya, consideramos, empezar a esbozar una propuesta: asumir nuestra
Nada, experimentarla y manejarla; mas 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

vinculacién a la Nada y al Ser, creemos aproximarnos a un nuevo

) Cure for pain. =~ |
planteamiento, a nuevas preguntas y a nuevas lineas de investigacion

Morphine.
sobre el pensamiento geopolitico, lo cual implicaa fa practica politica,

y al ejercicio del comercio, pues estos serdn espacios de canalizacion

. . ; Whers s the ritual?
de la violencia. Al menos asi los construyen, segin hemos visto,

. L. . And tell me where is the taste?
Marsilio de Padua y Charles Irénée de Saint Pierre, son ellos una

, . Whers {s the sacrifice?
forma de acceder a la inmanencia, son el campo alternativo de la

. , . . And teil me where is the faith?
violencia. Nos introducimos entonces al corazon de las practicas

. ) . . Someday there'll be a cure for pain
internacionales contemporaneas -muy particularmente al liberalismo

.. That's the day {1! throw my drugs away
y su construccion del mundo- donde se busca una construccion socia

3 " When they find the cure for pain.
basada en garantias para lo politico y para lo econémico. Su

e e va n . . Where is the cave?
limitacion fundamental ha sido el no asumirse como gestores de la

. . P . ., Where de wise women went?
violencia. De ahi la interminable sucesion de conflictos politicos y

.. .. And teii me where, where's all that money that | spent?
de crisis econémicas. Y al plantear esto podemos empezar a buscar

| propose a toast
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 see |t crawling helpless on the floor,
organizacidn social que, reconociendo la imposibilidad y las
. , Someday there'll be a cure tore pain
consecuencias negativas de anular la violencia, busque su gestion, la
.. . , That's the day I'll trhrough my drugs away
asimile y le de un nuevo sentido al existir? Comencemos ahora a
) ) . When they find the cure

trabajar en este sentido (;sin-sentido?).

When they find the cure for pain

When they find, when they find the cure tor pain,
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