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Cuando mas brote cercana

a la nada,

mas auténticamente

creacion sera la obra humana

Maria Zambrano
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INTRODUCCION

El nihilismo, la muerte de Dios y la crisis de la razon son el horizonte historico
desde donde se gesta buena parte del pensamiento filoséfico contemporaneo, de
hecho, es con Nietzsche —-entre otros- que la filosofia ha puesto en cuestidn la
legitimidad de la metafisica’ como modelo de explicacién de la realidad; y todavia
méas, el pensamiento de Nietzsche ha puesto en tela de juicio la supuesta
racionalidad del proyecto metafisico que comprende casi a la totalidad de la
filosofia occidental. A pesar de ello, después de semejante diagndstico se han
seguido generando filosofias de corte metafisico, como la de Maria Zambrano,
que arguyen que el estar sin un orden divino no releva al pensamiento de la
suprema tarea filoséfica que busca dar con algun orden de la realidad,
considerando, no obstante, que tal empresa pueda no lograrse.

El que no haya mas un régimen teista del mundo no implica que no se
pueda dar cuenta del modo de ser de las cosas, es decir, si bien la muerte de
Dios postulada por Nietzsche elimina la posibilidad de pensar la estructura del ser
en términos metafisico-trascendentales, de todo esto no se sigue que no se pueda
hacer mas algun tipo de filosofia que busque dar cuenta del modo de ser mas
originario de las cosas. Por el contrario, la muerte de Dios entendida como el final

de la metafisica -0 lo que afios mas tarde Heidegger denominara como el

L El termino “metafisica” refiere tradicionalmenteauexplicacién que alcance a dar cuenta de losafoadtos
ultimos de todo ser, y alin més, del Ser mismo.uEacepcion clasica, era usado para referirseib$ofia primera. Sin
embargo, la historia del término se ha modificadede la lectura que hace Heidegger de éste aflsitt@mo el hilo
conductor de la tradicion filoséfica occidentalnpéndolo ademas como el ya famoso “olvido del $&sf, segiin esta
lectura heideggeriana -de resonancias nietzscheadasmetafisica refiere a teorias que suponeneksucturas
fundamentales del ser ubicadas en instancias gae ésera del mundo circundante, es decir, de ntatl@ue los
fundamentos Ultimos se encuentran en esferas t@desctes, transmundanas.

Heidegger elabora una distincién entre los térmmetafisica y ontologia. En dicho discernimientarapaludir a la
metafisica casi siempre en su caracter negativop dastancia trascendente de explicacion de Iq ogaho olvido del
ser; por otro lado, con la acufiacién del términmwlogia busca rescatar la nocion original de laegepcia griega que
busca quedarse con la acepcion de metafisica ¢ém ¢are filosofia primera y primordial, que busca klementos
constitutivos y esenciales para dar cuenta del rdedser del ser.



acabamiento de las ontoteologias- invita a repensar el ser, a rescatarlo de ese
olvido en que se le tenia en los postulados filoséficos con miras en verdades de
caracter transmundano.

La filosofia de Maria Zambrano a pesar de inscribirse en el horizonte de la
muerte de Dios supone que la filosofia primera, la metafisica, en su acepcién de
ontologia, aun tiene lugar, y todavia mas cuando se trata de pensar este horizonte
histérico en concreto. La muerte de Dios, a decir de Zambrano, no exime al
hombre de su primordial condicién piadosa, incluso aunque el hombre actual
quiera pensar el mundo necesariamente sin Dios dentro de la realidad no puede
evitar cargar a cuestas un indisoluble sentimiento piadoso que ahora tiende hacia
ese lugar antes ocupado por Dios y que se encuentra ahora absolutamente vacio,
ese lugar es la nada misma; una vez que Dios desaparece del horizonte, la piedad
del hombre moderno se lanza hacia el abismo absoluto del reino de la nada.

Con este panorama como presupuesto partimos en la busqueda de una
serie de postulados filosoficos al interior de la ontologia de Zambrano, que desde
nuestro punto de vista estan engarzados entre si a partir de la cuestion de la
nada; dichos conceptos son lo sagrado, la muerte de Dios, el nihilismo moderno y
la poesia. Tomamos la cuestion de la nada como hilo conductor de la
investigacion porque nos parece que ha sido un tema poco visitado por la
interpretacién critica en torno al pensamiento de la autora espafiola, pero todavia
mas porque en dicha cuestion se concentran también los problemas suscitados
por los conceptos arriba mencionados. No obstante, el hecho de que sea éste un
tema poco abordado no se debe a que sea una materia de menor relevancia,

mucho menos a que los grandes intérpretes de Zambrano hayan pasado de largo



frente a este topico, a nuestro parecer la poca atencion que ha recibido se debe al
desconcierto que causa al incorporarlo al resto del conjunto de las tesis
zambranianas. Y ello debido a que en torno al concepto de la nada Zambrano
aparece mucho més oscura que en otras partes, y con oscura no nos referimos
exclusivamente al profundo hermetismo caracteristico de su voz, sino a los
aspectos tenebrosos que en este punto se concentran.

En la categoria de la nada Maria Zambrano viene desentrafiando el hilo de
una de esas tradiciones excluidas y marginadas al interior del pensamiento
occidental, una mas en las diversas tradiciones excluidas que le llaman la
atencidén, pero con la diferencia de que esta tematica ha tenido una especie de
suerte temible, es un concepto que incomoda un poco por las implicaciones que
conlleva; y decimos que aqui Zambrano es sombria porque aquello que se tiene
que desenterrar para llegar a dar cuenta de la nada abarca también talantes que
dificilmente podrian llegar a conclusiones felices u optimistas en un sentido de
redencion total.

Por ello decimos que la cuestion de la nada se aparece como uno de los
problemas mas significativos cuando se recurre a la ontologia propuesta por
Maria Zambrano, ya sea porque es un concepto anidado en el centro de su pensar
de corte metafisico-ontolégico, o bien porque refiere a la época actual, la
modernidad tardia caracterizada histéricamente como nihilismo. Por otro lado,
como ya hemos dicho, en ella se retinen los puntos medulares de lo que hemos
catalogado como una ontologia de la nada (en la que lo sagrado, la muerte de
Dios, la poesia, el nihilismo tienen el papel central). En esta ontologia no se

busca necesariamente dar cuenta del modo particular de cada uno de los seres,



sino retraerse a lo mas entrafiado, a las condiciones minimas y necesarias para
simplemente ser, y ahi mismo es donde la nada tiene un lugar privilegiado en la
filosofia de la pensadora espafiola.

El presente trabajo de investigacion busca demostrar que la nada es un
concepto clave en el pensamiento de Maria Zambrano, tanto que con base en ella
se puede explicar el modo de ser del hombre y de la época actual; que en mas de
un sentido refiere al modo de ser del ser y que a partir de ella se puede esbozar
una aproximacion teorica para entender la experiencia del hombre en este mundo
desprovisto de un orden claro y distinto. De ahi que tal concepcidn involucre no
so6lo al hombre sino también al modo de ser de las cosas en el mundo,
particularmente aquellas que han jugado un papel relevante en la definicién de
nuestro ser.

De esta tesis general se siguen algunas menores, por ejemplo las
siguientes, que conforman a su vez los capitulos en los que este estudio se
subdivide: 1) que lo divino y lo sagrado son categorias ontologicas y en tanto que
son estructuraciones del modo de ser de la realidad, al igual que ésta padecen
procesos, si bien Zambrano se enfoca en los procesos de lo divino, (pues son los
unicos con los que se puede elaborar una fenomenologia), también se pueden
hacer conclusiones que apunten a descubrir los procesos de lo sagrado, es decir,
aquellos momentos en que lo divino se eclipsa, momentos de obnubilacion y
desaparicion de lo divino, donde toda definicion clara del ser —categoria mas
apegada a lo divino- se compacta y retrotrae a su centro oscuro, a la nada -
pensada como un concepto cercano, casi equivalente a lo sagrado; 2) pensar la

muerte de Dios como el reino de la nada, como producto de la envidia del hombre



por el lugar privilegiado de Dios, la muerte de Dios en la Modernidad a manos de
los hombres superiores, y a decir de Zambrano, también del superhombre, todo
ello en el marco de una imposibilidad de vivir sin dioses y divinizarlo todo,
empezando por la historia y culminando en el hombre con tal de no asumir la falta
de guia originaria; 3) por ultimo, echar un vistazo a la nada creadora, la poesia
como condicidn necesaria para hacer frente al nihilismo, la poesia cifrada en
términos ontologicos, como inocencia y como delirio, es decir, como el Unico
consuelo y el inevitable destino -tragico, horizonte de penuria e indigencia, a
grandes rasgos, la nada como este trasfondo negro o ese espacio en blanco
donde las cosas aparecen y solo pueden definirse en su ser por momentos
minimos, en la contingencia de ser que queda una vez asimilada la total orfandad
respecto al Padre creador que ha muerto. Y en este mismo marco, ver la nada al
interior de lo humano, como una metafisica de la interioridad, es decir, poner el
acento en la experiencia individual de eso sagrado anidado en el alma humana,
como mostracion del verdadero fondo de lo humano y lo divino, la nada como
vivencia del absoluto vacio, vivida por esos seres privilegiados en la mas oscura
noche de los tiempos: los bienaventurados, figuras que Zambrano distingue como
el filésofo, el poeta y el mistico.

Asi, el objetivo principal de esta tesis es rastrear el concepto de la nada en
un nivel ontolégico teniendo como marco histérico y conceptual aquello que se
anida en el problema de la muerte de Dios y el nihilismo. Esto implica hacer una
lectura de la obra de Maria Zambrano que nos ofrezca claves para entender su
pensamiento en torno al nihilismo occidental, tanto en sus acepciones histérico-

epocales como en las de corte ontoldgico. Buscamos ofrecer una lectura de Maria



Zambrano que sirva para profundizar en lo que hay de oscuro en su pensamiento,
rastrear influencias que se encuentran en su propuesta filoséfica y llegar hasta el
abismo mas recondito de sus reflexiones sobre la muerte de Dios, lo sagrado, la
nada y la poesia; las cuales, como veremos a lo largo del trabajo, son el nucleo
de una ontologia que bien puede ser denominada nihilista, aunque sélo en su
acepcion creadora de sentido, pues esto se haria a sabiendas que el suyo no es
un pensamiento pesimista y que tampoco apuesta por la falta absoluta de sentido
pero que, no obstante, necesita una comprensién auténtica de la falta de un telos
determinado para poder ser entendida a cabalidad. A grandes rasgos, esta
investigacion busca poner el acento en esos momentos del pensamiento de Maria

Zambrano donde la nada es el fundamento de todo ser.



I. LOS PROCESOS DE LO SAGRADO

En el primer capitulo de esta investigacion sobre la nada y el eclipse de lo
divino, tenemos por objeto mostrar algunos puntos constitutivos de la lectura que
Maria Zambrano elabora sobre los procesos que padece el hombre frente a lo
sagrado y los modos en que se transparenta hacia lo divino: 1] en el primer
apartado vamos a exponer los principios mas elementales de la ontologia
zambraniana: esto es, la estructura dual del ser conformada por la dupla de lo
sagrado y lo divino, complementada, claro estd, con la realidad humana de lo
profano. En este punto, mas alla de dar una exposicién monografica de lo que
Zambrano sugiere con la dialéctica de lo sagrado y lo divino, haremos un rastreo
de las influencias y herencias latentes en estos pensamientos de Maria Zambrano;
para ello daremos un vistazo general a las ideas de algunos pensadores
sobresalientes en el tema con los que buscamos establecer un didlogo, entre
ellos: Zubiri, Scheler, Otto, Nietzsche y Eliade; 2] en segundo lugar llevaremos a
cabo una breve reflexion sobre el recuento que elabora Zambrano en El hombre y
lo divino, de las manifestaciones que lo divino ha tenido en Occidente, con el afan
de dejar claro qué tipo de procesos conlleva la articulacion de un cosmos en la
realidad histérica. Para este analisis comparativo, elaboraremos frecuentes
alusiones a la filosofia de Hegel, dicha comparacion tiene su base en las
coincidencias que tienen la concepcion zambraniana de la historia con la de
Hegel, particularmente al momento de pensar la historia como el proceso
mediante el cual lo divino se fragua en la cultura; sin embargo, ademas de las
coincidencias que bien podemos leer como una cierta influencia de Hegel en

Zambrano, veremos también las diferencias irreconciliables, ya que son éstas las



que al final del dia definen cada uno de los proyectos. En este mismo apartado
daremos un primer analisis del eclipse de lo divino en la Modernidad, en concreto
usaremos de ejemplo el modo en que lo divino agoniza en Europa; y, por ultimo,
al final de este primer capitulo pondremos de manifiesto cuales son los procesos
propios de lo sagrado, o sea, aquellos momentos en los que lo divino se repliega
y se hunde nuevamente en la oscuridad y el fondo hermético de donde ha salido

todo.



1.1.1 Lo sagrado y lo divino: fundamentos de la realidad

La realidad es lo sagrado
y s6lo lo sagrado la tiene y la otorga

Maria Zambrano

Al momento de abordar el pensamiento de Maria Zambrano sobre Ia
religiosidad, lo primero que se debe tomar en cuenta es que el suyo no es una
exposicion de un credo ni la explicacion de una postura de apego personal a un
dogma, detrds del pensamiento zambraniano no hay una interpretacién ortodoxa
de problemas concretos de una religion. Por eso es importante tener claro que en
la filosofia de Zambrano no hay un caracter teista en las tesis de E/ hombre y lo
divino y tampoco se encuentra algo similar en el resto de sus textos sobre
religiosidad, lo cual implica que su trabajo no es una profesién de fe.

El pensamiento de Maria Zambrano sobre religiosidad en el fondo es una
metafisica, un modo de dar cuenta de los principios originarios a partir de los
cuales el ser se manifiesta. Esto quiere decir que la filosofia de Maria Zambrano

es antes que nada una ontologia', pues méas alla de si su pensamiento discurre

! Es de gran utilidad aclarar que Marfa Zambranatiliza la palabra ontologia para referir a su poggroyecto,
esto significa que la pensadora espafiola no se dedicho término para plantear la pregunta pseelsin embargo,
constantemente hace alusion al modo de ser masialsgnoriginario de la realidad, de modo que ladbfia de
Zambrano mantiene el mismo sentido a que refiegalabra “ontologia” tal y como la utiliza Heideggenque, de
hecho, Zambrano no sostiene la distincion termigickd entre “metafisica” y “ontologia”. No obstah#g; que insistir
en que el proyecto filoséfico de Zambrano coinade el afan heideggeriano de acabar con el “olddbser” en
Occidente. (Recordemos que Heidegger sigue a Nlatzsn esta postura, con la intencién de mostraoags que el
“olvido del ser” implica que “el mundo verdadercahé convirtiéndose en fabulaCf. NietzscheCrepusculo de los
idolos ver también Heideggeger y tiemph Para resumir esto, queremos hacer constar qyeagiecto filosofico de
Maria Zambrano sigue al de Heidegger al momentegkntear la necesidad de rescatar la preguntelsar, y esta
es la razon por la que podemos llamar a su filasofia metafisica —o, dicho en jerga heideggeriame perspectiva
ontolégica aun cuando Zambrano misma no la cateldguesa forma.



por entre la historia, la literatura, la politica, los suefios, el tiempo y un largo
etcétera, aquello de lo que se ocupa en cada momento es de la pregunta por el
ser; a la base de sus reflexiones recae siempre una indagacion sobre el modo
mas originario de las cosas, de tal manera que los distintos motivos por los que
su pensar transita parecen mas bien responder a un solo método que busca hallar
los principios fundamentales de toda existencia.

A lo largo y ancho de su obra, Zambrano sugiere que dentro del amplio
espectro de perspectivas por las que se busca dar con la experiencia original del
ser hay algunas que gozan de un lugar privilegiado para indagar en éste, aunque
cabe sefialar que no se trata de estructurar una metodologia que pretenda
legitimar las unicas vias posibles para dar con la verdad. Lo que si hay es el firme
objetivo de encontrar aquellos modos de ser del ser en los cuales la realidad se
abre en su plenitud.

Y es precisamente el concepto de lo sagrado aquello que se anida en la
médula de la ontologia de Zambrano, de lo sagrado depende toda instauracion del
mundo, ya que es mediante la transparencia de su ser, proyectado y transformado
en lo divino, que la realidad sagrada se deja ver.

En términos generales, estos son los presupuestos béasicos del ser de lo
sagrado y de lo divino segun Zambrano: lo sagrado es un principio ordenador, el
fondo primordial del que todas las cosas emergen y, por su parte, lo divino es la
configuracién racionalizada que se construye con lo sagrado por base. Lo divino
permite la transparencia de aquellos elementos primordiales y necesarios para
que un orden se levante, a partir de esto, se consigue la instauracion de un

cosmos, que separara lo esencial (lo divino) de lo que no lo es (lo profano).



En el primer punto en el que nos detendremos sera en ver cuales son los
elementos constitutivos de lo sagrado y su relacion con la religiosidad, vistos,
como ya dijimos lineas arriba, desde una perspectiva ontoldgica. Aqui la
religiosidad vendra a ocupar este lugar favorecido para que aparezca un punto de
comunién entre el hombre y lo sagrado, donde lo que tiene lugar en la religacién
es un trato adecuado que dejara emerger lo divino como un medio de comunidn
entre lo humano y el fondo primordial del ser.

Al igual que hiciera Heidegger, Zambrano abre su ontologia con la pregunta
por el ser de aquel ente que se pregunta por el modo de ser del ser: el hombre. La
filosofa espafiola afirmara que la esencia del hombre no puede ser descubierta sin
indagar, a la vez, en el fondo ultimo de la existencia toda: lo sagrado2 Su
filosofia apunta hacia una indagacidén conjunta entre el modo de ser del ser y el
modo de ser de lo humano, en gran parte de su obra se encuentran afirmaciones
en las que sugiere una y otra vez que: “las manifestaciones de lo divino parecen
corresponder a las situaciones mas intimas de la vida humana.”

La situacion del hombre ante lo sagrado y lo divino es la “resistencia”, misma
que se aparece como enfrentamiento y subordinacién. Asevera Zambrano que:

“existir es resistir, ser “frente a”. El hombre ha existido cuando frente a sus

2 Sj bien lo sagrado es uno de los conceptos cestdg la filosofia de Zambrano, y por lo tanto lesrdado la
mayoria de los estudios que versan sobre la oritolodp religiosidad en el pensamiento zambranianogste topico
entre la critica zambranista especializada resdlteabajo de Julieta Lizaol&C{. Lo sagrado en el pensamiento de
Maria Zambrang Ediciones Coyoacan, México DF, 2008), particukamite en lo que toca al rastreo de influencias de
ciertas escuelas filos6ficas en el pensamientoaehZano. Para la elaboracién de muchos de losgaaméntos en
este primer capitulo -y en concreto en este apastagbs hemos basado en algunos apuntes expuestidilero de
Lizaola; a nuestro parecer lo distintivo de estéateadica en que la autora aborda profundamenteot®dn de lo
sagrado, a la par que establece enlaces con dasi lims temas nodales de la filosofia de Zambrano.

3 Maria ZambranoEl hombre y lo divinpFCE, México DF, 1973, p. 125.



dioses, ha ofrecido una resistencia” 4, con esta breve frase, nuestra pensadora
hace evidente que el hombre ha necesitado de la alteridad de lo sagrado y de los
dioses para poder ser plenamente humano. También nos dice que en sentido
estricto no hay lo humano sin lo sagrado o sin lo divino, no hay hombre ahi donde
no hay dioses, del tipo que sean: de modo que lo humano se revela sélo cuando
se deja ver la naturaleza de esta relacion.

Porque para Zambrano lo sagrado y lo divino son categorias ontolégicas que
aluden a los modos en que el ser se le presenta al hombre, y de igual manera
refieren a la condicién mas esencial de lo humano mismo; sin embargo, a pesar
de ser dos modos distintos en que el ser se ofrece, uno y otro responden a una
unica estructura, dan cuenta de un solo fondo primordial: la realidad de lo sagrado
que se manifiesta como lo divino. Lo sagrado y lo divino son una unidad, una
unidad-dual que tiene dos modos de ser para el hombre que le hace frente.

Apunta Zambrano que el primer estado del hombre, la realidad de lo sagrado,
se podria describir como un estado en el que no es posible encontrar la calma,
donde se vive en “el delirio visionario del Caos y de la ciega noche”, es un delirio
de persecucion constante por parte de lo sagrado que aun no se muestra y que
solo se deja sentir como un entorno indiferenciado. La condicién primordial de lo

sagrado es como una absoluta unidad del todo, donde no hay lugar para que se dé

4 Maria ZambranoQp. cit, p. 23. Cabe decir que esta cita es una de lasfreéuentes en la critica filos6fica
especializada en Zambrano para explicar la “dism@dae lo sagrado y lo divino”, y a pesar de lcstidtos enfoques
que los intérpretes suelen darle, en la mayori@reefa la condicion subordinada, minima, de lo humante lo
sagrado, y aun ante lo divino; como si todos cahe@n en que este “hacer frente” fuera un situdeséombre en el
medio de un caudal violento que lo desborda y Ipigende manera incesante, pero al cual no puedevasgorque
ese es el modo de ser mas propio de lo humandeargalidad: un estado de resistencia, ya seaehaga “frente a”
la oscuridad demencial de lo sagrado o a la lundaaishiriente de lo divino.

® M. ZambranoQp. cit, p. 29.



ningun tipo de unicidad ni particularidad sino sé6lo una unidad heterogénea,

cerrada y oscura. Nos dice Zambrano:

En su situacion inicial el hombre no se siente sofo su alrededor no hay un
“espacio vital”, libre, en cuyo vacio puede moverseno todo lo contrario. Lo que
le rodea esta lleno. Lleno y no sabe de qué (...)réalidad le desborda, le
sobrepasa y no le basfa.

La sobreplenitud de lo sagrado mantiene al hombre reducido a una nada,
porque antes de descubrirse a través de lo divino, no hay nada que sea realmente
humano, no existe con propiedad un espacio para ello, todo lo que el hombre
pueda sentir en esta situacion es la realidad desbordante y acosadora de lo
sagrado.

De acuerdo con la zambranista Greta Rivara, lo sagrado no se da en
términos intelectuales, no hay una lectura porque no hay vision, lo que se da es
mas bien un sentir, una experiencia original del ser. “Lo sagrado no es una mera
idea, un concepto explicativo, una concepcion que elaboran las religiones sino
una experiencia que se funda en el ser mismo del ser humano.”’

Es un sentir porque el hombre que esta hundido en lo sagrado puede ser
afectado animica y sensiblemente, pero no tiene una vision de eso que siente, o
mejor dicho, el hombre presiente lo sagrado pero no lo alcanza a ver, ya que no
existe nada que sea claro ni distinto todavia, no hay algo que se pueda ver
porque las cosas aln no estan separadas unas de otras®.

Lo sagrado se padece como la ceguera en un abismo irracional, pero en este

delirio de lo sagrado no hay dioses, no hay divinidad con la que se pueda

6 z
Ibid., p. 26.
" Greta Rivara Kamaiji,a tiniebla de la razénLa razén confesada de Maria Zambrafimca, México DF, 2006,
p. 143.
8 “No hay cosas ni seres todavia en esta situasidlamente quedaran visibles después de que lossdhem
aparecido y tienen nombre y figura”, M. Zambralindd., p. 30.



establecer algun tipo de mediacion. Quiza a eso se debe que Zambrano hace
constantes analogias entre el estado primitivo del hombre prehistérico y el habitar
lo sagrado, pues en ambos estados no hay dioses todavia, aunque ya hay una
intuicion de lo sagrado; dicha intuicion se ofrece como una realidad avasalladora
que orilla al hombre a la locura atormentada del sometimiento a un poder mayor
que el suyo. El enfrentamiento entre el hombre y lo sagrado da origen a un estado
que obliga a lo humano a mantenerse en la oscuridad sin saber nada de nada,
nada del ser, nada de los dioses, e, incluso nada de lo humano en si mismo.

La otra forma de ser del hombre en el mundo, la de lo divino, se da dentro de
una realidad ya determinada en sus partes: ordenada, acabada y delimitada; no
necesariamente estatica e inmovil, pero al menos si en un mayor grado de
definicién. El nacimiento de los dioses ocurre cuando esta manifestacion de lo
divino se consigue y se genera una cosmovisién. Implica el asentamiento de las
intuiciones que se movian de manera desordenada en lo sagrado, porque bajo la
ordenacion de lo divino estas intuiciones de lo sacro se dejan transparentar y se
articulan como imagenes en las que pueden distinguirse objetos, en las que las
cosas se mantienen separadas, delimitadas unas de otras, todas ellas
participando ahora de un principio ordenador. Esto significa también que la

funcion de los dioses es dejar que las cosas aparezcan y tomen su lugar:

Separar, delinear las criaturas y objetos fue plesipracias a la identificacién de
los dioses (...) lo que urgia en la primera realidadnipresente era un espacio que
correspondiera a la dimension humana; un espaci® d@marcara el ambito de lo
sagrado y lo profand.

® Julieta Lizaola, “El hombre y lo sagrad@n Greta Rivara Kamaiji (coordYocacién por la sombraEdére,
México, 2003, p. 89.



Como podemos ver, lo divino es la exteriorizaciéon de una realidad que se
anidaba en el nucleo encerrado de lo numinoso y que finalmente sale a luz,
forjando cada una de las partes de lo real, dando espacio, a su vez, al mundo
humano.*

Gracias a la mediacién de lo divino las cosas son vistas bajo la 6ptica de un
mundo ordenado, regulado por la instauracién de un cosmos que separa lo divino
de lo profano y le da su respectivo espacio a cada ser. En suma, lo divino supone
que podemos hacer conciencia de aquello que se ha dejado ver como un
fundamento primordial de lo real. Zambrano dira que: “Dios es la toma de
conciencia de esa realidad profunda que constituye lo sagrado (...) Cuando los
dioses aparecen, esta conformacién de la realidad se precisa”.!

Ahora bien, respecto a esto, Rivara sugiere que lo divino tiene en su interior
una divisién que lo situa en dos niveles, y que no hay que dejar de lado, para
evitar caer en el error de asumir que lo divino ya siempre es un momento de gloria

y calma, de trato adecuado. Afirma, pues, que hay dos instantes de persecucion:

La vision que falta es la transformacion de lo sedp en lo divino aunque no
debemos olvidar que, una vez manifestado lo divihay una nueva ocultacion,
ahora en el plano de los dioses. Segun Zambran@rimera manifestacién de lo
divino es el terror, la inmensidad de lo sagradesamultado, la presencia oscura
gue mira pero no se deja ver. Entonces, hay doleisy en que el hombre se siente
perseguido: frente a la realidad sagrada, plenaommprensible y, después, frente
al lleno de dioses que sin embargo hicieron posill@aparecer de la realiddd.

Cuando una divinidad emerge en su imagen completa tiene fin el delirio

primero. “Los dioses parecen ser, pues, una forma de trato con la realidad,

19 En torno a la dialéctica de lo sagrado y lo diviabzambranista Juan Fernando Ortega, explicdadévino
esta otorgado por la realidad pero se anida ehmal humana, se da en la experiencia del mundognnana realidad
transmundana: “(...) lo divino no es para Zambrang (ina realidad que trasciende radicalmente nueggariencia,
y a la que sélo llegamos racionalmente por esandiaecta de la casualidad eficiente, sino queilond se nos da
experimentalmente, de una manera oscura y miséesos duda, pero no menos cierta” (Juan Fernandeg®r
Introduccién al pensamiento de Maria ZambraR€F, México DF, 1994, p. 128.)

1 Juan Fernando Orteg@p. cit, p. 131.

12.G. Rivara,Op cit, p. 151.



aplacatoria del terror primero”."3 Una vez que los dioses aparecen se sabe que
hay con quien tratar, pero en primera instancia no ocurre un pacto inmediato,
porque la proclamaciéon de una comunioén con lo divino no es tan simple, antes de
que haya un verdadero trato con lo Otro tiene que establecerse un sacrificio que
permita a los dioses la donacién de su gracia.

Para Zambrano, la primer forma de relacion con los dioses es la del acoso,
mismo que termina cuando se levanta una alianza con el Dios desconocido, y en
esta negociacion, el hombre entrega su ser, ofrece su vida por sacrificio, o
todavia mejor, mas bien sucede que el hombre ofrece su muerte que es lo Unico
que realmente tiene para poder participar de ese fendmeno sacro que se abre
ante si. El momento del sacrificio es entonces la forma primitiva del mas antiguo y
mas original de los oficios humanos: la piedad. La piedad que es pieza clave para
escapar a la oscuridad sagrada.

Porque una vez que los dioses se muestran se pueden establecer parametros
para el diadlogo y el pacto con ellos, se pueden construir puentes que funcionen
como un transito de donacion del orden de lo divino al mundo profano de lo
humano y para ello es necesaria la piedad, es mas, este es su significado mas
original a decir de Zambrano. Por ello: “La apariciéon de los dioses significa la
posibilidad de la pregunta (...) asi Job en el Antiguo Testamento; asi las consultas
a Apolo a través de sus oraculos”™. Ya que al dios nuevo se le pregunta, cosa que

no es posible con lo sagrado puro.

13 M. Zzambrano|bid.
14 M. ZambranoEIl hombre y lo divinpp. 35.



Ahora bien, podemos cuestionarnos qué es lo que se le pregunta a este dios
desconocido que se aparece ante el hombre, a lo que hay que decir que la
pregunta no recae en el modo de ser de las cosas de la naturaleza, segun
Zambrano se le pregunta sobre la naturaleza pero de de las cosas humanas: “la
pregunta dirigida a la divinidad ha sido la pregunta sobre la propia vida
humana.”1

Lo sagrado y lo divino tienen un papel fundamental que se juega ni mas ni
menos que en el ambito de la construccion de toda realidad humana, son la base
sobre la que se asienta el mundo profano. La realidad inmediata a lo humano esta
dada por este pleno de dioses, es el mundo articulado en sus partes por lo divino,
ya no por lo divino oculto sino mediante lo divino revelado.

A lo divino se le indaga para descubrir lo profano, para recibir aquel espacio
propio para el hombre, espacio otorgado por lo divino y regulado dentro de los
limites de su santa permisidén, pero espacio ya humanizado, profanado, donde el
hombre tiene un margen de accion y de libertad respecto de los dioses. Este
espacio profano también ha sido llamado el mundo cotidiano por parte de algunos
filosofos especialistas en fenomenologia de la religién, como Mircea Eliade y

Michel de Certeau's.

5 Ibid.

18 En su libroLo sagrado y lo profane- de 1956, publicado un afio después Eukombre y lo divino-Mircea
Eliade nos dice que para que haya una construce@mlel espacio es necesaria una hierofania quiafeente un orden
divino, y al mismo tiempo delimite el espacio rel@l espacio que aparece como pura extension: pelcas no es
homogéneo; presenta roturas, escisiones: hay peside espacio, cualitativamente diferentes detlas (...) Hay,
pues, un espacio sagrado y, por consiguiente, tefyesignificativo, y hay otros espacios no conadgs y, por
consiguiente, sin estructura ni consistencia; ea palabra: amorfos”Lo sagrado y lo profanotrad. de Luis Gili,
Editorial Labor, Barcelona, 1983. p. 1%) esto implica que el espacio no existe propiameot si mismo, sino que el
espacio es creado por medio de la aparicion deoamas de origen divino. Sin embargo, para que eibhe pueda
habitar éste espacio antes tiene que desacralizanieerlo un espacio que pueda ser su moradages: @&l hombre
necesita profanar el espacio sagrado para podeevwi¥l humanamente.

Eliade habla de la profanacion, de la transformmacié lo divino en lo profano, y a esta misma expeiia refiere
Maria Zambrano cuando nos dice que paraddjicamestegyracias a lo divino que lo profano aparece, ajugue lo



1.1.2. El origen de lo sagrado en Zambrano

Veamos ahora en donde -y mas concretamente en quién- es que se origina
esta idea de lo sagrado, misma que florece plenamente en el pensamiento de
Zambrano. Algunos zambranistas -como ocurre en los estudios de Juan Fernando
Ortega Mufoz o Gregorio Gémez Cambres', por mencionar s6lo a dos de los mas
estudiados-, refieren a Xavier Zubiri o a Max Scheler como las principales fuentes
del pensamiento religioso para Maria Zambrano, o, en todo caso, ubican a ambos
autores como las influencias mas directas en su filosofia de la religion y de la
cultura. Esta idea es correcta, sin embargo, como hemos dicho, lo que Zambrano

dice sobre lo sagrado tiene mas matices ontolégicos que de un plano meramente

divino no se deje ver todo el tiempo, éste configer espacio en el cual el hombre se desenvueh@nygemor a
sucumbir ante lo sagrado. Respecto del tiempo @indlmos cosas similares, Eliade nos dira que esistempo sagrado
gue no se mueve ya que se encuentra atado anaateédel origen del cosmos, en sentido estri¢tiempo sagrado no
transcurre, se ha detenido en los albores del mwrdaontraposicion al tiempo sagrado existe laddidn profana”,
mientras que el tiempo sagrado es eterno e int@ivpesl profano deviene como el tiempo de lo datid, y es aqui
donde tiene lugar el mundo humano.

Como ya hemos visto Zambrano sugiere esta misnazeidlel hombre y lo divino

En este mismo tenor, el antropologo francés, MideeCerteauGf. La invencion de lo cotidiandrad. de Alejandro
Pescador, Universidad Iberoamericana, México DLB99) nos habla de la sacralizacion del espacitagrculturas
modernas, incluso a pesar de concebir dichos lsgammo espacios ordinarios. Es provechoso sefiatalog términos
que utiliza de Certeau no son los mismos que atilini Eliade ni Zambrano a pesar de que de Cetieag al
pensamiento del antropélogo rumano a la base delsas. Sin embargo, lo que a de Certeau le iesz8mente es el
estudio de las practicas culturales que se dggplien un espacio y lo hacen habitable, ya noesdlgentido literal, es
decir, no s6lo como un acondicionamiento matemhledpacio para habitar, sino en tanto que seatapdsibilidades de
una habitabilidad cultural, simbdlica y espiritdtaimana.

De acuerdo con Frangois Dosse, los estudios q@=deau hace del mundo de lo convencional se dedretlesde
una perspectiva cercana a un analisis de corgiasdi: “(enLa invencion de lo cotidiande de Certeau) su ambito de
estudio se desplaza hacia el presente y lo cotidiparo el procedimiento sigue siendo atravesadoupa profunda
inquietud religiosa: una inquietud que interroga pb origen mistico de la realidad, aun cuando é@stase quede
meramente en ese plano.” (p. 431) El hecho de gu#gedteau busque dar con lo mistico de lo cotidiafiere al caracter
inacabado de aquello que se ha intuido como lariexmga mistica, en una clara analogia entre lgicaiy el proceso de
sacralizacion del espacio. Segun él, toda aparmidmral implica sacralizaciéronsagraciérde unespacio A decir de
de Certeau, incluso aqui en la actualidad, enrestelo moderno secularizado, lo sagrado ha tenidaegonfigurarse a
través de sus practicas culturales: “practica cailtes el conjunto mas o menos coherente, mas @smiéundo, de
elementos cotidianos concretos(un menu gastrongnaicileoldgicos (religiosos, politicos), a la veadds por una
tradicion y puestos al dia mediante comportamiegt@straducen una visibilidad social, fragmentemesta distribucion
cultural La invencion de lo cotidiang. 7). De ahi que, ain en obras con enfoquediséintos comd.a invencion de lo
cotidianoy La fabula misticage Certeau hable de la mistificacién de lo inmexdlidé la sacralizacion lo cotidiano.

Dichas practicas culturales, desde la perspectvilaria Zambrano, estarian cifradas y determinpda®l orden
divino que se haya instaurado en una cultura,netiequé ver desde las cosas cotidianas, como &l gastronémico,
hasta los ideales politicos mas elevados con lesgenta un pueblo.

17 ver: Juan Fernando Ortegatroduccién al pensamiento de Marfa Zambrapdsregorio G6mez Cambres|
camino de la razén poéticala aurora de la razén poética



teoldgico. Sin lugar a dudas, Zambrano se alimenta de las tesis de ambos, pero,
al momento de trasladar lo religioso al plano ontolégico se encuentra mucho cerca
de Rudolf Otto y de Friedrich Nietzsche que de los autores arriba mencionados,
sobre todo en lo que concierne su idea de lo sagrado, que como ya hemos dicho
nos parece el hilo central de su ontologia.

Lo dicho por Zambrano en El/ hombre y lo divino se encuentra lejos de ser
una cuestion ética ubicada en un marco teologal, como parece ocurrir en los
casos de Scheler y de Zubiri®s. Insistimos aqui en que la religiosidad de la
filosofia de Zambrano remite a la ontologia y no a la antropologia ni a una
teologia ortodoxa, porque si bien es cierto que tanto el estudio de Zubiri como el
de Scheler superan estas dos perspectivas, hay que remarcar que los apuntes de
uno y otro se guian méas hacia la condicion humana y humanista (no
necesariamente una ética prescriptiva, pero si con evidentes dejos de ética leida
en clave moral-religiosa) que a la ontologia, o, en todo caso, tienen una mezcla
enorme entre ética y pensamiento teologal."®

Julieta Lizaola coincide hasta cierto punto con lo dicho por nosotros, al
sefialar que la relacion entre Zubiri y Zambrano, no debe ser pensada

estrictamente como una relacion de maestro-discipula:

18 Desde nuestro punto de vista, el crédito que Zambtes brinda a ambos autores —a Zubiri y a Schiédme
su origen en un sentimiento de generosidad y grhpiara con ambos pensadores, es decir, lo querZamBiente es
un profundo sentido de agradecimiento hacia untrg, @ero ello no indica que en tal reconocimiesgovislumbre
una influencia absoluta en lo que a sus ideas dold&ino y lo sagrado respecta: es mas, nos pagee la gratitud
hacia Zubiri se origina en el hecho de que éstesfuenaestro personal, y a que por boca de él s&ien el
pensamiento de la escuela fenomenolégica de estsdiore religién; mientras que la gratitud para Scheler, se
debe a un cierto dejo de nostalgia por su condipiadosa-cristiana, tal como ella misma la vivié ntemprana
juventud.

19 para el estudio de las lecturas que influenciabpensamiento de Maria Zambrano nos apegamos a su
biografia intelectual, contenida en el trabajo leglor Jesis Moreno Sanz, ka razéon en la sombra. Antologia
critica del pensamiento de Maria Zambrar®iruela, Madrid, 1993; asi como también al ya cmmado estudio de
Julieta LizaolalLo sagrado en el pensamiento de Maria Zambrano



Zubiri fue contemporaneo de Zambrano, quien duraalgin tiempo fue su alumna.
Sin embargoEl hombre y Dios(de Zubiri) fue escrito mas de treinta afios despué
de haberse publicadel hombre y lo divina(Zambrano). Cabe suponer que mas que

una relaciéon vertical de maestro-alumno, se produgm sus obras una

complementariedad®

Aunque para ser mas exactos, hay que insistir en que el texto de Zubiri
muchas veces suele quedarse en un plano netamente religioso, o en todo caso,
como una serie de escritos en torno a las distintas formas de vivir la religién al
interior del judeocristianismo, sin llegar a conseguir los alcances fundacionales en
el plano ontolégico de la categoria de lo sagrado de Maria Zambrano.

Hacemos énfasis en esto, no porque estemos negando la influencia de estos
filosofos en Zambrano -tal afirmacion seria en extremo erronea- sino porque nos
parece de suma importancia matizar las influencias; y, desde nuestra perspectiva,
ni el estudio de Zubiri ni el de Scheler llegan al punto central del concepto de lo
sagrado.

Las perspectivas de Zubiri y Scheler tienen un papel fundamental para
ayudar a construir lo que Zambrano entiende por lo divino al interior del
judeocristianismo, pero hay que decir que ni uno ni otro pondran en juego lo que
Nietzsche y Otto aportan a la vision de Zambrano. Los aportes de Zubiri y Scheler
se concentran en la nocién del hombre frente a lo divino ya configurado, y no a la

dialéctica propia del hombre y lo sagrado.

203, Lizaola,Op. cit.,p. 268. Los paréntesis son nuestros.

Cabe decir que en esta misma reflexion Lizaola dioe que la nocion central del estudio de Zubiril@s
religacion como la posibilidad de la existenciaceianto tal, es decir, la religacion que sienteoghlbre con aquello
qgue se nos deja intuir como el fundamento de naiestistencia, pero Zubiri supone a Dios como esddmento. Lo
que aqui nos preocupa es que no es del todo dlahabsi y Scheler permanecen dentro del ambitcadeello que
Heidegger explicaba con el término ai@oteologiasesto es, con una idea de que el ser nos es dadoadvez y para
siempre por parte de un Dios creador.



Lo sagrado, la categoria central de la ontologia de Zambrano esta
alimentada por las ideas de Otto y de Nietzsche, veamos de manera general la
influencia de cada uno para nuestra autora.

Decimos que Zambrano se acerca a Otto, porque cuando aborda las
consideraciones de la religiosidad humana las trata desde una perspectiva
fenomenoldgica (esto es, atendiendo al modo en que se vivieron dichas
religiones) y no por una via historiografica o antropoldgica; por otro lado, coincide
con Nietzsche al interpretar la religiosidad en clave ontoldgico-metafisica y no
como una serie de meros datos sobre religiones antiguas interpretados desde un
aparato critico de caracter filoldgico.

Lo sefialado por Maria Zambrano en torno a lo sagrado y lo divino coincide, y
no por casualidad, con lo dicho por Rudolf Otto en su célebre libro Lo santo.?! El
libro de Otto es de suma importancia no s6lo para Zambrano, sino para la filosofia
de la religion en general, y en concreto para la escuela fenomenoldgica. La
filosofia de Otto se inscribe en esta escuela de pensamiento que ya desde el siglo
XIX busca dar cuenta de la experiencia primigenia de la religiosidad humana y de
la importancia que ésta tenia para configurar la historia de cada cultura.2 De
acuerdo con dos de sus principales exponentes: Schleiermacher y Otto —en Sobre

la religion y Lo santo, respectivamente- lo sagrado puede ser experimentado, pero

2! Rudolf Otto,Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea @dos, Alianza Editorial, Madrid, 1991.

224 3 fenomenologia de la religién como la conocerhoy, nace a inicios del siglo XIX y busca comprenia
naturaleza del fenébmeno religioso, su peculiar @éfipelad a partir del analisis de sus expresiohissdricas, tanto
individuales como colectivas”, Isabel Cabrera, “Gm@enologia yreligion”, en Enciclopedia iberoamericana de
religiones Tomo I:El estudio de la religionTrotta, Madrid, 2002, p, 335.

En este texto, Isabel Cabrera elabora una pumandtoria del analisis fenomenoldgico de la réligiealizado
por diversos autores, entre ellos Durkheim, Girad|ler y Eliade, aunque es de notar que Cabrece Iparticular
énfasis en la importancia que tuvo el libro de OHo santq para la filosofia de la religion contemporaneary
concreto para la escuela fenomenolégica.



mas que como un conocimiento, como un sentimiento?. Pero el verdadero sentido
de lo religioso es una intuicién, un sentimiento del hombre frente al infinito, frente
a la plenitud y totalidad del universo.

Decimos que la concomitancia no es gratuita ni producto de azares del
destino, porque Zambrano misma confes6 que durante su juventud leyd con fervor
este libro de Otto, y que fue gracias a él que descubrié la idea de lo sagrado;
cuando la joven Maria Zambrano lee el libro de Otto encuentra el germen de su
propia concepcion de lo sagrado, y esta nocion se encuentra acechando sus
escritos sobre arte y religion -entre otros- hasta que finalmente la vertié en E/
hombre y lo divino. Evidentemente, Zambrano no hubiera reparado en esta idea si
no hubiera sentido ella misma, ya desde pequefia, una especie de encuentro con

ese fondo primigenio de lo real:

El descubrimiento de lo sagrado también se lo debogstaba propiciado por un

libro apasionadamente leido en mi adolescencia, ligado por la Revista de

Occidente de un autor aleméan, Rudolf Ottap santq y yo me di cuenta de que no
era lo santo sino lo sagrado: lo sagrado que esltgcdto a un lugar, que no se
manifiesta enteramente y que sobre todo se manidiesiscrito a un lugar, y a mi
esto me recordaba, cuando lo lei, vividamente, @@ me sucedia cuando de nifia
me llevaban de paseo por un cierto lugar de la atbdle Segovia por donde corre
y, entre unas pequefias altas, se hunde el rio gu& el Edesma, un rio que se ira
serenando. Yo me escapaba y tenia que ir hacia pséas. Y en esas pefias habia
siempre, aunque fuera tiempo de sequia, una gotagle. Esto era ya el comienzo
de la transformacion de lo simplemente o completatee sacro, en algo

transparente, en algo ya divirfo.

Cuando Zambrano apunta que ella se dio cuenta de que no era lo santo sino
lo sagrado, se refiere a que aquello que Otto entiende por lo santo se equipara
mas bien a lo que ella entiende por lo divino. No obstante, el concepto mas

importante dentro del estudio de Otto no es lo santo, como pareciera indicar el

Z Esta tesis la seguimos del libro de Zambr&h@iombre y lo divinpaungue no esta de mas dejar patente que
nos ha quedado mas clara a raiz del trabajo destigaeion de Julieta Lizaold.¢ sagrado en el pensamiento de

Maria Zambrangp.176).
24 M. Zambrano, “A modo de autobiografia”, Btaria Zambrano. Pensadora de la Aurpen Anthropos. Revista
de Documentacion Cientifica de la CultuNo. 70/71, marzo-abril de 1987, p. 72.



titulo. La nocién que adquiere mas relevancia para la historia del estudio de la
religiosidad es la idea de lo numinoso, y de hecho, es esta idea la que viene a
ocupar el lugar central de la influencia que Otto deja en Zambrano.

La idea de lo numinoso fue rastreada por el tedlogo alemén a través del
estudio de ciertas experiencias religiosas que habian sido constitutivas para la
fundamentaciéon de la religiosidad humana, pero que a pesar de ser la piedra de
toque de la religién que sustentaban, dichas experiencias no eran susceptibles de
ser asentadas en conceptos, y por ende, no habia un modo claro de
comunicarlas.®

Lo numinoso es, de acuerdo con Otto, una especie de fisura que se cuela en

toda experiencia de lo santo -de lo divino, diria Zambrano-. En ésta vivencia solo

%5 A pesar de que es un dato conocido que Otto estéefnente influenciado por Kant, es de notar qusuele ser
comun la asociacién entre el pensamiento de une ptb. Y, que, en muchos casos, suele decirsasmdjue lo
numinosaal como lo postula Otto no tiene nada qué verlaarocion kantiana deoimeno

A nosotros nos parece que al sefialar el lado ost®iEios con el término de lo nouminoso Otto eigidisndo hasta
cierto punto lecturas de la filosofia kantiana.biEn sabido que Otto estuvo enormemente interegadda idea de la
religiosidad en la filosofia del pensador de Kohégg, incluso uno de sus libros de madurez estigatbul a este tdpico.
La interpretacion que aqui hacemos podria ser o tenturada, pero tiene lugar si tomamos entadarnprofunda
condicion teol6gica a la base del pensamiento &aotipor mas que esta se subordine o se secutariteoria del
conocimiento. Ahora bien, es cierto que la etim@ogriega de la palabraumenalude a los dioses, sin embargo el
significado con que Otto la identifica remite a wealidad incognoscible subyacente en todas laasgpsjue sélo puede
permanecer en ese estado hermético consideradddoebscuro e incognoscible de Dios. Si recordalaadistincion
kantiana entr@oumenoy fendmengodemos ver cudl es el trasfondo de este sigddical noimeno kantiano -leido en
clave teoldgica- es el Absoluto ser en si: estalittad de lo existente, el fondo divino de la idsd, esto es: el estado
propio de Dios que no se deja conocer tal y conmoesas limitaciones de la conciencia humana.

Si los fenédmenos en Kant refieren al modo en caye®bjetos se le presentan a la conciencia debssjeviéndose
de las facultades puras del entendimiento y panddiacién de las intuiciones puras de la sensdilidjue en conjunto
han de dar paso a la elaboracion de una repregenigie ha de decantar en el concepto en sho@nenoseria la
totalidad de lo real en su estado puro. Para ésjarpunto claro, no hay que echar de lado que ééahiye el problema
de Dios de ICritica de la razén purgrecisamente porque es un problema que sobrepaspacidad de la conciencia
para dejarlo establecidodgterminadcen conceptos claros y distintos.

En muchos puntos de la “Dialéctica Trascendentalitkse dedica a mostrar las incongruencias y atintianes en
las que cae la subjetividad al tratar de asumitaseproblemas de caracter metafisico en el terderia razén pura: Dios,
la inmortalidad del alma y la libertad humana. Bjgmplo, en la “Antinomia de la Razén”, el Capitllla@lel segundo
libro de la “Dialéctica Trascendental”’, Kant aputg#amposibilidad de la conciencia para accedexbaloluto como una
experiencia que pueda cifrarse en términos de deydie conocimiento auténtico, esto es, Kant sejisgustamente de
esto, de lo numinoso y de lo absoluto s6lo podeemer ideas, pero no conceptos verdaderos unigsrgalecesarios: es
decir, lo imposible en este terreno son los comceptpriori: “(El noameno)éste incondicionado, se halla siempr
incluido en latotalidad de la seri@el conjunto dado de todos los fenédmenos) cuarmdorepresentamos ésta en la
imaginacion. Ahora bien, esta sintesis absolutaeneminpleta es, a su vez, una simple idea, ya qu®demos saber, al
menos de antemano, si dicha totalidad también siblpaen el terreno de los fendomeno€£f. (‘La antinomia de la razén”
en Immanuel KanCritica de la razén puratraduccion de Pedro Rivas, Taurus, p. 384 - 391).



se sabe que hubo una cercania con el nucleo fundamental del mundo sin que
pueda darse una idea clara de qué es lo que realmente ocurrio.

La mistica tiene en este punto un papel determinante, es mas, una de las
definiciones con que Otto categoriza a lo numinoso, es justamente la de misterium
tremens, dicho término sugiere un trato con algo Otro, algo absolutamente otro, y
en estricto sentido con lo Otro absoluto: que es extrafio, oscuro y secreto; la
mistica asi entendida sugiere un pacto con algo inefable, que por ende, causa

fascinacion pero también anonadamiento y miedo;

El caracter propio que ofrece este aspecto del nume el grado inferior consiste
en su peculiaridad sentimental; es el estupor databsolutamente heterogéneo, ya
se le llame espiritu, demonialeva ya se prescinda de nombrarlo; ya se engendren
entes imaginarios para su explicacién y captaciga;se aprovechen para ello seres
fabulosos producidos por la fantasia aparte y amteshaberse suscitado el terror

demoniacé

La experiencia de lo numinoso es una adoracidon genuina aunque no se sepa
a bien qué es aquello que se adora, e incluso cuando al mismo tiempo que hay
veneracion hay un profundo terror. Es una experiencia apofatica, de dar con algo
sagrado sin poder descifrar qué es aquello, donde el impacto es tan fuerte que
origina un temor inmediato, una exaltaciéon que no consigue definirse a bien, pero

que intuye a lo sagrado en el trasfondo de esa experiencia:

(...) pues estremecerse no es un temor natural, @6btdinario, sino ya un primer

sobresalto y barrunto de lo misterioso, aun cuaredp su forma mas tosca de
inquietante y siniestro; es una primera valoraci@®egun una categoria que no
reside ni se refiere a objetos naturales, y queo s#d posible para aquel en quien se

ha despertado una peculiar predisposicién del &nfmo

Como vemos, hay continuidad en las posturas de Otto y de Zambrano en las

nociones de lo numinoso y lo sagrado. Para usar un ejemplo basta recordar la

26 RudolfOtto, Lo santop. 41.
27 R. Otto,Op. cit, p. 26.



idea que ya dimos arriba del “delirio de persecucion” en Zambrano2®, donde
podemos ver lo que acabamos de enunciar con Otto: el terror y la fascinacion ante
el fondo ultimo de la realidad, el misterium tremens; lo sagrado causa miedo en la
criatura humana, “temor y temblor” -hubiera dicho Kierkegaard-.2® Es importante
mantener esta idea de criatura -mas propia de la tradicion hebrea que del
cristianismo-, en la que ni lo sagrado ni lo divino tienen el caracter paternal para
lo humano, donde mas que un dios padre lo que hay es un dios creador: dios
creador que provoca en el hombre el sentimiento de inferioridad, el sentimiento de
criatura. Y, asi mismo lee Julieta Lizaola esta idea interpretada por Otto en Lo
santo: “El sentimiento de criatura es un efecto subjetivo de lo numinoso, es la
experiencia de la inanidad que somos frente a Dios, lo cual implica que hemos
vislumbrado al creador, que somos criaturas ante la faz del Sefior”.*

De igual manera, Zambrano sigue a Otto cuando articula la nocién de lo
divino, sélo que en este punto se va a guiar por el concepto de lo santo. Lo divino
en Zambrano y lo santo en Otto se comportan como algo que alcanza a
racionalizar y penetrar los elementos que existen previamente en lo sagrado. Otto

nos dice de lo santo:

Segun la plena significacion de la palabra “santtdl y como se encuentra sobre
todo en el Nuevo Testamento, y tal como ha sidoabktcida definitivamente en
nuestro sentimiento religioso, lo santo no es nuncameramente numinoso en
general ni adn en sus grados mas altos, sino sienmiprnuminoso, penetrado y
saturado por completo de elementos racionales, qreakes y morale§®

28 Mas, la demanda de la esperanza sufre tambiéelsio &n el que se despliega la vida. El deligocenvierte
entonces en exaltacion que llega a la embriagugZenptonces, esa instancia superior y desconocitlace sentir dentro
del hombre mismo. Es dentro de si, donde se sgmateealidad suprema que le impulsa y le llevaestdato obstaculo
(...) Porque la vida humana se da inicialmentestasedos situaciones que corresponden a las ddfestaciones de lo
sagrado: la doble persecucion del terror y dedaigr{ M. ZambrancEl hombre y lo divinop. 34.)

29 Cf. Soren Kierkegaardremor y temblor

%0 JulietaLizaola, Losagrado en el pensamiento de Maria Zambrgmd65.

LR. Otto,lbid., p. 152.



Como hemos visto, la nocion de lo sagrado en Maria Zambrano puede
rastrearse de su lectura de Otto, aunque cabe decir que en lo numinoso también
se encuentra entrelineas la influencia de las consideraciones ontoldgicas de
Friedrich Nietzsche postuladas en El nacimiento de la tragedia, particularmente lo
que toca a la dupla Dionisos — Apolo.

Si recordamos bien, para Nietzsche, ni Apolo ni Dionisos son simplemente
figuras pertenecientes al panteon olvidado de una mitologia antigua, en su
filosofia temprana ambos dioses funcionan como metaforas de principios de
caracter metafisico, ademéas nos hablan de una familiaridad (y participacion) de la
naturaleza humana y la naturaleza del mundo32.

Para Nietzsche, los dioses griegos no son simplemente los dioses que
representan las fuerzas de la naturaleza en todo su esplendor, no son
simplemente el dios del rayo, de la luz o de los mares, para el filésofo del
martillo, su culto no so6lo habla de la dependencia del hombre a los frutos de la
tierra y la necesidad de la benevolencia del clima; no, no son unicamente esto, lo
verdaderamente esencial de los dioses griegos es que son representacién de la
naturaleza de lo sagrado en el hombre, son metaforas de las pasiones humanas
en su realidad mas intima, y aun mas, son en si mismos los instintos mas

poderosos anidados en el espiritu del hombre3s:

%2 “Cuando se habla de <<Humanidad>>, se piensa gudo<<separa>> y distingue al hombre de la namaal
Pero tal separacion no existe en realidad, lasigoiedes <<naturales>> y las propiedades <<humana®¥>
inseparables. El hombre, aun en sus méas noblesvgdas funciones, es siempre una parte de la fetaing ostenta el
doble caracter siniestro de aquella. Sus cualididebles, consideradas generalmente como inhusnana quiza el mas
fecundo terreno en el que crecen todos aquelloslsog, hechos y obras que componen lo que llam&taosanidad.”
(Cf. NietzscheHomero vy la filologia clasica

33 En este punto podemos sefialar que Nietzsche yraamisoinciden, a su vez, con Hegel, pues losctiasideran
a los dioses griegos mas como una representacidmolica de las mas elevadas pasiones humanas que meras
metéaforas de los elementos de la naturaleza. Erpasto, hay que decirlo, todos estan extrapolémloonsideraciones
que Aristoteles habia hecho enPgtica a un plano de andlisis ya no s6lo estético siriolagico; donde se trata de ya



Los dioses griegos (...) no pueden ser concebidosrtaimente, como los frutos de
la indigencia y de la necesidad: tales seres no il@dsd ciertamente el animo
estremecido por la angustia (...) En estas (figurtaabla una religién de la vida, no
del deber o de la ascética, o de la espiritualiddddas estas figuras respiran el
triunfo de la existencia, un exuberante sentimiedeovida acompafia su cuffo

Esta vida en los dioses griegos de la que habla Nietzsche es tanto la vida del
cosmos como la vida human; particularmente en lo que toca a estos dos: Dionisos
y Apolo, los dioses griegos de las artes. Como bien sabemos, Nietzsche sugiere
en El nacimiento de la tragedia que a Dionisos habria que pensarlo como el dios
del drama y de la embriaguez, pero drama no sélo en cuanto que una
representacion tragica sino como una onto-dramaturgia, es decir, Dionisos es
metafora y representacion del cosmos, de la totalidad del universo que vaga

delirante embriagado en la oscuridad del vacio:

El arte dionisiaco (...) descansa en el juego coref@briaguez, con el éxtasis. Dos
poderes sobre todo son los que al ingenuo hombteraalo elevan hasta el olvido
de si que es propio de la embriaguez, el instintonpveral y la bebida narcotica.
Sus efectos estan simbolizados en la figura de DEos. En ambos estados el
principium individuatonis[principio de individuacion] queda roto, lo subjeoi
desaparece totalmente ante la eruptiva violencidodgeneral-humano, méas aun, de
lo universal-naturaf®

En Dionisos se rompe el principio de individuaciéon que mantiene al hombre
lejos del estado del delirio, al caer en el delirio dionisiaco el hombre padece una
situacion similar al “delirio de persecucion” que enuncia Zambrano, hay una
experiencia de lo Otro absoluto en su estado heterogéneo.

Ahora bien, la influencia del Dionisos de Nietzsche, segln lo expuesto en E/
nacimiento de la tragedia, aparece también en El hombre y lo divino. Zambrano le

dedica un buen numero de paginas al dios del delirio y la embriaguez en su

no ver a los dioses griegos como puros personajescemo la condensacion artistica de la verdathsipasiones mas
definitorias del modo de ser del hombre. El tratamo que Hegel le da al drama y al arte griegoesreigl es quiza uno
de los mas completos, ricos y propositivos en B aontologia estética respe@.Hegel,Estética o filosofia del arte

34 Friedrich NietzscheEl nacimiento de la tragedjatraduccion de Andrés Sanchez Pascual, Alianzéo#ali
Madrid, 2001, p. 251.

% F. NietzscheOp. cit, p. 246.



apartado “De los dioses griegos”, donde sintetiza sus elementos como el fondo

ultimo de la realidad, de la realidad del mundo y la del hombre mismo:

No es Dionisos el dios despreciador de la formaosel que, buscandola, no puede
detenerse en ninguna. Porque la forma ultima, l&ltohabria de lograrse mas alla
de la muerte. Es la divinidad que manifiesta, entodas, que la vida, y dentro de
ella el ser que mas padece, el hombre, es trasagedeanda en via, anda en
transito, que muestra también que vida y muerte seomentos de un eterno
proceso de resurreccion.

Ninguna imagen ha podido captar adecuadamente aniBos, hibrido de bestia y
hombre, la unidad de la vida, su continuidad. Y asis conserva en su condicidn
divina lo sagrado con su poder devorador y de seandfundido. Dios de
transfusion. No es apto para ser visto; no es abjedd¢ contemplaciéonlLa relaciéon
con él es de participacion sagrada, sus metamorsosenen lugar en el hombre
mismq que por él se libera de su inercia y entra a juga el juego de las
metamorfosis (...) La especie de divinidad de que s@s es el mas egregio
representante, infunde en el animo humano esa suedd embriaguez que por
momentos le acerca a la vida de los dio%es.

Aqui Zambrano hace evidente que es él, Dionisos, de entre todos de los
dioses griegos el mas importante, pues sigue condensando en si aquellas
caracteristicas que nos hablan de la verdad del mundo y de nosotros mismos, aun
cuando ésta es una verdad oscura.

Por su parte, Apolo es el dios de las artes figurativas y de lo onirico, en él se
condensan las visiones del mundo que emergen del fondo indefinido, que a partir
de su accion formadora y transformadora se iluminan en una cosmovisién
articulada. A través de Apolo el fondo ultimo de la realidad dionisiaca consigue
articular la aparicion del mundo divino -un mundo de ensuefios a veces-, y gracias
a esto se consigue la instauracion de un orden donde lo divino logra iluminar las

figuras de las cosas y definirlas en su ser:

¢En qué sentido fue posible hacer de Apolo el die$ arte? S6lo en cuanto es el
dios de las representaciones oniricas. El es <<&fandeciente>> de modo total:
en su raiz mas honda es el dios del sol y de Ig tue se revela en el resplandor
(...) Pero también la bella apariencia del mundoirmmo es su reino: la verdad
superior, la perfeccion propia de esos estados, gquatrasta con la solo
fragmentariamente inteligible realidad diurna (...) &os de la bella apariencia
tiene que ser al mismo tiempo el dios del conocimeeverdadero (...) no es licito

% M. zambranoEIl hombre y ladivino, p. 57. El subrayado es nuestro.



gue falte tampoco en la esencia de Apolo: aquelksurada limitacién, aquel estar
libre de las emociones méas salvajes(’..)

Tanto Dionisos como Apolo son imagenes que concentran una vision del
modo de ser del mundo, donde por un lado: el fondo ultimo de la realidad se
mantiene encerrado en su penumbra ominosa, en los abismos de los inferos del
ser (Dionisos); y por el otro lado, éste fondo hermético se muestra, aparece, a
través de la mediacién de una figuracién articulada del mundo con base en un
orden majestuoso (Apolo). EI modo de ser de la realidad tiene como base a
Dionisos, y dado que éste no se puede mostrar, dios de las méascaras como es,
tiene qué servirse de la mas luminosa de sus manifestaciones por via de Apolo.
Recordemos simplemente que lo sagrado lo presentimos intuitivamente, con el
cuerpo y las entrafias, pero su transformacion en cosmos depende de la razon, de
algun grado de razén por minimo que sea, de ahi que el proceso de
racionalizaciéon de lo sagrado decante en la construccion de lo divino a través de
la figuraciéon (apolinea) del trasfondo ultimo e irracional de la realidad
(dionisiaca).

Hasta aqui las analogias con Otto y con Nietzsche, nos conformamos con
sefialar que salvando las distancias, la figura de Dionisos en Nietzsche se
corresponde con la intuicion de lo numinoso en Otto y con lo sagrado en
Zambrano; y lo mismo con Apolo, que funge de manera similar al modo en como
procede lo santo (en Otto) y lo divino (en Zambrano).

Vistos por separado lo sagrado y lo divino se dejan comprender mejor,

incluso cuando un acercamiento tedrico-analitico no responde realmente al modo

37 E. Nietzschelbid.



en como se dejan sentir en la experiencia, decimos esto porque -de acuerdo con
los distintos textos y autores aqui vistos, y particularmente con Zambrano- en
toda experiencia de lo sagrado se presiente ligeramente la latencia de lo divino
que de ahi puede surgir, con cada uno de los acercamientos al caos sagrado se
intuye ahi un cierto tipo de mundo a punto de emerger de la tierra®8; y de modo
similar, en toda configuraciéon de lo divino queda siempre un rezago aunque sea
muy minimo de lo sagrado. Algo queda que no se deja definir ni delimitar, donde
lo divino que se muestra pero nebularmente, como visto a través de un velo, o
bien, donde a pesar de la cosmizaciéon3® que lo divino ha fraguado se pueden
encontrar puntos de fuga o fisuras por las que se cuela el delirio de lo sagrado en

su realidad absoluta. Pero hay que insistir en que la propuesta de Zambrano no es

% También podemos sefialar someramente una coin@dsignificativa entre las ontologias de Zambrano y
Heidegger en el mismo tenor que aqui ya hemos sig@uaues, segun lo que este ultimo dic&karigen de la obra de
arte al momento de analizar la esencia del arte, etemo de arte como la “lucha entreindoy tierra” eleva las
nociones denundoy detierra a un plano que supera lo meramente estético pzdogoroporciones de Verdad en sentido
ontoldgico-metafisico. En este sentido, podrianmestar que también las ideasmandoy tierra en Heidegger pueden
equipararse en alguna medida con lo que Zambratinglie con lo divino y lo sagrado (donde es ev&leue la tierra
se corresponde con lo sagrado, y el mundo corvinaji

Una posible objecion a esta analogia podria sée lque los conceptos deundoy tierra en Heidegger, describen
Unicamente al modo de ser de la obra de arte,nsba®o, hay que recordar que en la medida querk @b arte es
desocultamiento de la verdad mas esencial deb&th¢ig, ella misma funciona como el paradigma de la ¥érde la
totalidad de lo que es:

“La tierra hace que toda penetracién a su intesestrelle contra ella. Convierte la impertinert® calculo en
destruccion (...) La tierra sélo se abre e iluminancoes ella misma alli donde se preserva y se omssmo
esencialmente infranqueable, retrocediendo anta dadcubrimiento, es decir, que siempre se mantiemada. Todas
las cosas de la tierra, ella misma en su totaliflagen en una armonia alternativa. Pero este gionib es desaparecer.
Corre aqui la corriente, de suyo mansa, del desljrglie deslinda cada ente presente en su pres@scihay en cada
cosa que se cierra el mismo no-conocerse a sietra s lo que tiene por esencia ocultarse asheiHacer la tierra
quiere decir: hacerla patente como ocultante dengéma.”

“El mundo no es el mero conjunto de cosas existectatables o incontables, conocidas o desconocidaspoco
es el mundo un marco imaginado para encuadramgiio de lo existente. El mundo se mundaniza sas existente
que lo aprensible y lo perceptible, donde nos coseem casa. Nunca es el mundo un objeto ante nesqie se pueda
mirar (...) El mundo se mundaniza ahi donde caedédassiones esenciales de nuestra historia, unas w®eptadas por
nosotros, otras abandonadas, desconocidas y nueteapienteadas (...) En la mundanizacion se formalatmbito por
el que es conferida o negada la protectora graclesidioses. También la fatalidad de la auseraidids es un modo en
como el mundo se mundaniz&f( Heidegger“El origen de la obra de arte”, &mte y Poesiatraduccién de José Gaos,
FCE, México DF, 2006, p. 58- 62.)

39 E| término cosmizaciérrefiere a lo que Eliade identifica como la exténsile una comprensién del orden del
mundo a algo que antes no formaba parte de ese, @slelecir, la asimilacién que aasmoselabora de elementos antes
desconocidos o ajenos al mundo que ya estabaliadtauJn ejemplo de esto puede verse en el heclyoelel primer
acto que llevaron a cabo los conquistadores espaf@dlllegar a la América precolombina, fue clawaa cruz para
sefialar que el Nuevo Mundo seria incorporado @roditl mundo cristian&f. Eliade Lo sagrado y lo profano



una configuracion dicotomica de la realidad, pues segun ella la realidad responde
a una estructura unica, que se comporta de manera dual, si, pero con un
fundamento Unico de todo lo real: lo sagrado; que desde los abismos del ser lo
construye y lo destruye todo, lo divino y lo profano, que levanta dioses para
destruirlos mas tarde y construye hombres para después devorarlos de nuevo en

su matriz ominosa que engendra la vida y la muerte absolutas.



1.2.1. Fenomenologia y destrucciéon de lo divino

Pobre hombre,
caminante en suenos,
siempre buscando a Dios
entre la niebla

Antonio Machado

Ahora que hemos visto -en el primer apartado- los elementos primordiales de lo
que toca a la dupla sagrado-divino en Maria Zambrano, podemos concentrarnos
en lo que toca a su relacion con la historia, pues es en ella que se manifiestan y
se ocultan, aunque mas bien habria que decir que lo sagrado y lo divino
construyen y destruyen la historia misma.

En esta segunda parte del primer capitulo veremos en qué medida la
concepcion que tiene Maria Zambrano de la historia occidental es la de un
proceso mediante el cual lo divino va apareciendo y fraguandose en las distintas
culturas, y por ello lo divino va construyéndose al mismo tiempo que va
configurando la historia de cada cultura. Dicha construccién puede ser ordenada
en un relato teleoldgico —o teoldgico- en el que se elabora una narracion de
aquello divino que ahi tuvo lugar; esta idea es precisamente la de la
fenomenologia de lo divino en la historia: el modo en como lo divino nace, crece y

se desenvuelve en su paso por el tiempo.



La denominacion de “fenomenologia de lo divino” surge en la investigacién
de la zambranista Chantal Maillard40, pero puede verse entrelineas a lo largo del
texto El hombre y lo divino; en el cuél, Zambrano elabora una especie de historia
de los fenomenos religiosos mas elementales para comprender la cultura
occidental4!.

Antes de analizar algunos de los problemas de lo sagrado con la historia
vistos por Zambrano, veamos primero el modo en como se articula lo divino.
Recordemos que Maria Zambrano nos dice que un mundo ya configurado se divide
en dos esferas: la de lo profano y la de lo divino, donde el limite de lo humano es
definido siempre por lo divino, que le cerca y le mantiene en cierto marco de
accion.

Habiamos dicho en el apartado previo que la aparicion de un dios
representa el final de un largo periodo de padecimientos, y que esta emergencia
es el suceso mas tranquilizador de todos los que pueden ocurrir a un pueblo:
sefial de que el pacto entre la esfera de lo divino y lo profano ya esta concluido.2
Sin embargo, hay que remarcar que lo divino no necesariamente implica devocion
como un sentimiento propio de las religiones o la liturgia que las acompafa, el

fendmeno necesario es la religiosidad, o bien, la piedad. Nos dice Rivara que:

“Ni la religiosidad ni lo sagrado en Maria Zambrantienen qué ver

prioritariamente con la idea de lo divino, de lososles, menos alun con

las

religiones. Estos son fendmenos cuyas condiciones pbsibilidad residen en

aquello que los abre: la religiosiddd.

Y sefialamos esto porque la religiosidad de la que nos habla Maria Zambrano

puede generar dioses que no sean propios de fendémenos misticos, es decir, da

40 cf. Chantal Maillard)a creacién por la metafordarcelona, Anthropos Editorial del Hombre, 1992.
41 Cf. M. ZambranoEl hombre y lo divinp“lll. Los procesos de lo divino”, 229-306 pp.
42 1hi,
Ibid., p. 34.
43 G. Rivarala tiniebla de la raz6np. 143.



origen a divinidades que no se comportan de acuerdo a las estructuras religiosas
mas comunes, a las que a pesar de todo les subyace este instinto religioso. La
religiosidad es la semilla de la que ha de surgir la realidad, porque es desde ella
que un horizonte histérico genera una concepcion de lo que es el mundo, a partir
de la religacion de las visiones del mundo es que se articula una realidad que
puede ser vivida en comunidad.

En el fondo, esto significa que lo divino no siempre se configura en un
pantedn de figuras y personalidades de los dioses como ocurrié en Grecia, Egipto
o las culturas prehispanicas, o en Yahvé como sucede en la tradicién judeo-
cristiana; esta observacion de Zambrano implica que puede existir lo divino sin
una personificacion, porque para Zambrano el punto central de lo divino no
implica la existencia de un ser superior sino esto que ya menciondbamos: lo
divino es axis mundi*, eje del mundo, lo divino es principio ordenador de lo real, y

dicha estructuracion del orden se da histéricamente:

(Zambrano) postula observar la manifestacion desbgrado en lo divino, cuyo
desarrollo ocurre de una manera procesual en latohis y advertir las

repercusiones de que lo divino haya adquirido uharidad tal que permita que la
razon puedaverlo: obtener su imagen vy descifrarla como expresi@nld sagrado

(...) Esto permitiria pensar desde otra perspectideasde otra mirada: “Solamente
hemos de dejar apuntado que lo que el hombre mpailpara engendrar la
objetividad es religioso, como lo que hay en la dgsfundamento de todo nuestro
apego a la realidad y a la transformacién que lantbe de padecer para crear

nuestro mundo”(...) Parece importante poner de enedi...)reiterar que el
fundamento original del conocimiento es religio$d.

Buscamos hacer evidente que los paradigmas que han ordenado el modo de

ser del mundo a lo largo de su historia, no han surgido Unicamente de la palabra

4 Muestra de esto son aquellas divinidades que werda con Maria Zambrano, rigen de manera autiriear el
horizonte de la modernidad (divinidades como: &irfy, la ciencia, el progreso, etc.), que no selamap en un momento
histérico determinado por la religién y no obstam@ntienen la tipica estructura sacrificial de nascte las religiones
habidas a lo largo de la historia. \flefra: “1.2.3. La agonia de Europa: metafora de la desitbn de lo divino.”

48 |a nocién deaxis mundi como eje del orden del mundo, es trabajada pocediEliade ero sagrado y lo
profana

46 Julieta LizaolaLo sagrado en el pensamiento de Maria Zambydfdiciones Coyoacan, México, p. 163. La
cita entrelineas es del libro de ZambraHacia un saber sobre el almp. 98.



revelada de la religién, incluso cuando es notable que tienen en su base una
estructura religiosa -en el sentido de religacién de un cosmos en comun-. En un
mundo sin cosmos lo que existe es simplemente el reino de la mas absoluta
inocencia, el momento en que el hombre nada sabe de nada, ni de lo divino ni de
lo profano, tal como ocurria en los albores de la historia de la humanidad.

Con el nacimiento de la civilizaciéon nace el espacio divino, segin Zambrano,
el tipo de hombres y realidades habidas en la historia no son otra cosa sino el
resultado de las relaciones que se estructuran entre el hombre y la idea de lo
divino que se construye en ese pueblo: “una cultura depende de la calidad de sus
dioses, de la configuracion que lo divino haya tomado frente al hombre.”47

El mundo civilizado es un mundo donde lo divino ya se ha mostrado, donde
los dioses ya han aparecido pero permanecen ocultos para dejar espacio
suficiente para el hombre; lo divino se oculta y se transforma en la base de lo
profano. Es en este sentido que lo divino determina el ethos del hombre.48 Ahora
bien, si este ethos es la morada que da lugar a lo humano, este lugar otorgado
por lo divino es en verdad un refugio, pero una guarida ya humanizada
propiamente hablando: es un terreno que se ha hecho humano a base de esfuerzo
y donacién.

La articulacion historica de lo divino es precisamente este proceso de
humanizar el espacio, donde lo primero que se hace es delimitar, del mismo modo
que cuando se cultiva un terreno asi ocurre también con la humanizacion del

espacio: primero hay que cercar y establecer los limites, franjear ese terreno que

47M. ZambranoEl hombre y lo divinpFCE, México DF, 1973, p. 27.
“8 Sobre la ocultacion de lo divino una vez que yhaseonfigurado. También ver: G. Rivaka, tiniebla de la razén
p. 151.



se ha ganado para después sembrar en él y, ya méas tarde, cosechar los frutos de
ese esfuerzo por hacerse un lugar en el mundo, el cual estard hecho a imagen y
semejanza de las necesidades, vicios y virtudes de los dioses y hombres que lo
forjan.

Podemos afiadir aqui que este terreno se ird construyendo a base de labor
poética y filosofica. Lo sagrado es la base sobre la que la poesia y la filosofia
vendran a construir lo divino en la historia: “No olvidemos que la importancia de
lo sagrado en la tarea filoso6fica de Zambrano reside en que le permite concebir y
sustentar la vida humana como un proceso de creaciéon en el cual lo divino
subyace como la estructura del ser y de la historia.”*®

Asi, por mencionar sélo un ejemplo, el surgimiento de la religion griega
antigua significa la emergencia de una cosmovision que define el horizonte
historico en el que se yergue.% Sin embargo, las transformaciones que se dan, los
cambios de paradigmas en el devenir de la cultura, también involucran lo sagrado,
ya sea porque genera una nueva y mas poderosa concepcion de lo divino, o bien
porque hay una destruccion de eso divino que ya se habia fraguado, lo sagrado

esta en el fondo de toda la articulacion del ser, ya sea pensado en términos

4 Julieta Lizaola “El hombre y lo sagradg’en Greta Rivara Kamaiji (coordYocacién por la sombraEdére,
México, 2003, p. 90.

0 No haremos en este trabajo una exposicién detatladlos elementos que jugaron un papel clave alefetia
construccién de la cosmovision que la religién geiemplicaba, tal tarea sobrepasa por mucho lagctxiivas y
objetivos de esta investigacion, ni siquiera haemo andlisis puntual de lo que Maria Zambrano dispecto de los
griegos. Nos basta con sefialar que nuestra auipens que a la base del pensamiento griego se réreugna
configuracion tragica del mundo, donde esta trageél vivir consiste en la subordinacion de lo haona lo divino,
porque la ley divina le aparecera al hombre comonkecesaria incluso cuando esta necesidad no esk#da en una
explicacion racional. Lo tragico radica en quedalidad, con su toda su belleza y oscuridad, seeai@ regida por
principios en los que el hombre tiene una posisidimordinada, porque los dioses griegos no teniardgtle explicacion
de sus actos al hombre. Nos dice ZambranBilesofia y Poesia“El pesimismo, la melancolia, la angustia, esana
tragedia, en el mundo de los Dioses despiadadasahios, demasiado humanos estos dioses tenian @eichdmbre,
en realidad. Le atajaban su paso, le vigilaban yndan. jPobres hombres bajo el terror de tanténidiad celosa,
vengativa, de tanta justicia despiadada! Justi@rabtén la de los dioses, pero justicia divina, esird irracional,
puramente vidicativa. El hombre era menos que ilosed y tenia, en consecuencia, que ser arrolladelips.” (Maria
ZambranoFilosofia y poesiaFCE, México DF, 2006, p. 32)



personales, histéricos, religiosos, etc.% Por dar un ejemplo del primer caso, con la
filosofia de Platon inicia la transformacion que dara lugar a la muerte definitiva
del pantedn griego y la tragedia que subyace a esta cosmovisidén, o al menos se
vendrad abajo lo que hay en ellos de irracionalidad divina e impredecible.
Recordemos que Platén se enfrentard con la cosmologia instaurada por los poetas
épicos y tragicos, donde reinaba la irracionalidad voluptuosa de lo divino.

Nos servimos de este ejemplo porque, como ya anunciamos, el momento en
que surge la filosofia platonica es un periodo de transicion, en que se enfrentaran
dos paradigmas, dos postulaciones de lo divino.

Ahora bien, en la transformacidon del mundo griego no hay un eclipse de lo
divino propiamente hablando, ya que no hay lugar para una obnubilacién auténtica
de los dioses olimpicos. Una auténtica destruccion de lo divino es el caso de la
crisis de Occidente con el arribo de la modernidad tardia, con la crisis de la
razon, la agonia de Europa y la muerte de Dios. En el punto en que Grecia
abandona los dioses olimpicos, el dios de la filosofia ya se encuentra latente. Asi,
pues, lo que hay aqui es un cambio de centros ordenadores, una colision de
horizontes en la que necesariamente uno ha de salir triunfador y el otro ha de ser
aplastado y subordinado. De este enfrentamiento entre Platén y el Olimpo ya
sabemos quién vino a triunfar, el tragico claroscuro de los dioses olimpicos fue
desplazado por la luz de la razén, la idea del Bien triunfa por encima de la

sujecion humana a los caprichos de los dioses.

51 “E| fenémeno de la ausencia de Dios no es algtusivo de nuestro tiempo, sino ciclicamente rejpetcomo
sucesivos eclipses de lo divino que dan paso aosuperiddos de presencia de lo sagrado.” (JuaraféonOrtega,
Introduccion al pensamiento de Maria ZambraR@E, México, 1994, p. 137)



Para Maria Zambrano, aquella figuracién tan elevada que lo divino alcanza
con el favor de la filosofia platonica, se entrafia con el aspecto mas sustancial de
la filosofia en si misma, porque para la pensadora espafiola todo auténtico
filosofar indaga en la pregunta por el ser, ademas, no so6lo se queda con la
pregunta sino que persigue la respuesta hasta que alcanza a articular una
explicacion cabal de la realidad. Porque lo que hay en un mundo sin una
comprension de sus fundamentos es un espacio amorfo donde el caos parece ser
la unica regularidad.

Sobra decir que para Zambrano la filosofia es una via de revelacion de lo
divino, nuestra autora nos dice que ya en la época de la filosofia presocratica
habia este impetu por encontrar los elementos sustanciales de lo real, o bien, por
lo menos era constante el intento de definir al ser en aquellas estructuras basicas
de las que todo se derivaria: el apeiron en Anaximandro, los atomos en Leucipo y
Demécrito, el logos en Heréclito, etcétera.

Si por algo se caracteriza la filosofia es por el hecho de que de cada
pensador en que se ha anidado ha emergido la postulacion de un principio
ordenador que defina los contornos del ser. Este proceso de transmutacién de lo
sagrado a lo divino a través de la filosofia, tiene como consecuencia que cada
una de las filosofias habidas en la historia adquiera un halo divino, precisamente
porque en ella se pone en juego el levantamiento y la manutencion de la
racionalizacién de la realidad; porque toda metafisica refiere a los fundamentos
de comprensién del mundo, cada filosofia alude a este fundamento, a lo que se
intuye por centro creador de sentido. En resumen, cada metafisica postulada por

algun filosofo se involucra con el orden regente y se atrinchera en la tradicion de



la metafisica occidental, rearticulando, a su vez, la vision de lo que el mundo es y

de lo que ha sido.

1.2.2 Hegel y Zambrano: libertad, historia y razén

Para Maria Zambrano, la filosofia ha sido un modo en que lo divino se ha
articulado en el transcurso de la historia, y este punto no deja de ser inquietante
si tenemos en cuenta que es justo asi como la filosofia de Hegel se estructura al
momento de pensar el aparecer del espiritu en su sentido histérico- teleoldgico.
Nos parece fundamental relacionar las ideas de Zambrano con la filosofia de este
filosofo aleman, porque Hegel vio antes que nadie los procesos de divinizacion de
lo humano en la historia; su filosofia, leida en clave teoldgica-metafisica, es,
basicamente, el desarrollo del concepto primero de “la esencia” (lo humano en su
acepcion primera y primitiva) hasta su despliegue total en el “espiritu absoluto” (lo
divino humanizado o la humana razon divinizada). Por eso no podemos dejar
pasar la oportunidad de comparar la fenomenologia de lo divino de Zambrano con
la fenomenologia del espiritu planteada por uno de los fildésofos que mas han
aportado a la interpretacién de la religiosidad humana en clave ontolégica-
metafisica.

Al momento de sefialar las coincidencias entre Zambrano y Hegel, uno de los
puntos en que tienen mas problematica comun es el tema de historia, en concreto:
la relaciéon que hay entre el despliegue de la historia y la consecucion de la
libertad del hombre. Aunque hay diferencias significativas en las posturas de

ambos pensadores, los dos suponen que el camino a la libertad de lo humano se



realiza a través de la historia, pensando ésta como una serie de transformaciones
en la que se ganan mejorias para la sociedad humana. Sin embargo, la principal
diferencia entre uno y otro radicara en que, para Zambrano, la realidad del
individuo (de la persona) a pesar de colaborar con la consecucion de dichos
bienes sociales no tiene porqué sacrificarse ante el totalitarismo de la historia
hipostasiada en una pseudo-divinidad.

La filésofa espafiola hara una mordaz critica al comportamiento sacrificial
que subyace a la idea de progreso historico, sobre todo al momento de considerar
que la libertad conseguida en el transcurso exige que las personas sean
suprimidas y sacrificadas con tal de obtener el bien futuro: a saber, la libertad
comun. Y es por ello que Zambrano levantara una puntual detraccidén a la nocidn
del totalitarismo en la historia, cuando éste supone la necesidad de que alguien
se sacrifique por el (posible) bien de otros, que han de venir mas tarde. A grandes
rasgos, esta es la apuesta mas elemental de Zambrano en Persona y democracia.

Por su parte, en la filosofia de Hegel, la historia es el proceso en que el
espiritu aparece en el mundo con sus diversas configuraciones hasta llegar a la
divinizacion de la razén humana, es decir, la historia de la humanidad es la
fenomenologia del espiritu-, y en ella, la libertad que ha de conseguirse es la
libertad absoluta del espiritu, la libertad del espiritu absoluto, misma que deberia
de dar lugar a la libertad del hombre concreto y singular. Pero no hay que dejar
de lado que esta divinizacion de lo humano, tiene como base la divinizacion de la
razon humana, pensandola también como una instancia todopoderosa, aunque
esta razén no ha de ser la razén de un individuo, sino la razén universal del

espiritu humano. Asi, la filosofia de Hegel tiende a una universalidad afianzada en



un cosmopolitismo intelectual, que ha de lograr que los individuos se fundan en un
solo sujeto: representado en el Estado moderno,5 mismo que ha de llevar a cabo

la victoria del espiritu:

El espiritu, en la historia, es un individuo de medtleza universal, pero a la vez
determinada, esto es: un pueblo en general (...) Ahbren, los espiritus de los
pueblos se diferencian segun la representacién tgeeen de si mismos, segun la
superfi&:sialidad o profundidad con que han sondeadoncebido, lo que es el
espirit

En el caso de Zambrano, la historia es testigo de las transformaciones de lo
divino, no obstante, ella misma no implica un proceso conformado por un unico
sujeto de naturaleza universal. Para Zambrano la historia es importante en la
medida en que en ella se dan los sujetos concretos, las personas con sus
vivencias singulares y arrojadas a su circunstancia propia.

En una lectura afin a esta que presentamos, Gregorio Gomez Cambres, nos
dice que: “Para Zambrano(...) la historia es un proceso de realizacién, pero no del
“‘espiritu absoluto” sino de la persona en cuanto unidad viviente y personal” 5

En el caso de Hegel, la historia refiere al drama padecido por el espiritu con
el objeto de ganar su propio saber de si mismo. Y en cuanto momento del devenir,
el conocimiento del espiritu representa “el mas concreto de los conocimientos y,
por lo mismo, el mas alto y dificil”, responde por ello al antiguo precepto de la
sabiduria pronunciado por el oraculo de Delfos: “Condcete a ti mismo”, entendido
por Hegel como el conocimiento no de las particularidades accidentales de cada
individuo, sino por el contrario: el conocimiento de la verdad del hombre, de su

esencia como espiritu, que es la libertad, revelada por mediacién del concepto, en

%2 Esta tesis la rescatamos del libro de Jorge Jubteg®! o la divinizacién del Estado.
S G.W. F. HegelLecciones sobre la filosofia de la historia undad, Universitat de Valencia, p. 44.
% Gregorio Gémez Cambrei&| caminode la razén poéticap. 63.



el que se crea el mundo como ser del espiritu, y por el cual éste advierte la
verdad de su libertad.

Como bien vemos, Hegel y Zambrano estdn hablando de lo mismo, de la
historia como el lugar o el camino en el que el hombre alcanza su libertad, y no
hay que ser ingenuos, uno y otro apuesta por la realizaciéon de la plena libertad
del hombre, en sentido individual y en sentido colectivo: el hombre en sentido
particular, es decir, cada hombre y cada mujer; y el hombre en general, todo
hombre y toda mujer, proyectados hasta la hipdstasis de “todo lo humano”. Pero
cada uno privilegia un punto distinto: Hegel busca en mayor medida la libertad del
hombre universal; mientras que Zambrano se concentra en la libertad de la
persona.

Ahora bien, el punto en el que en verdad van a diferir serd en realidad el
siguiente: pues si bien es cierto que para Hegel y para Zambrano la razon es
necesaria para lograr dicha libertad, uno y otro vendran a apostar por dos tipos de
razon completamente distintos.

Para Hegel, la razén humana es divina como lo es lo humano mismo, como el
espiritu en si, que en su ultima manifestacion no es otra cosa sino una razén pura
pensada en términos totales, casi totalitaristas. Sefialamos esto porque en la
filosofia de Hegel, cuando se alcanza el estadio del espiritu absoluto la razon lo
puede conseguir todo -0 en todo caso, deberia ser capaz de hacerlo-. El momento
del espiritu absoluto es el momento del reino de la razéon humana en plena
apoteosis.

Por el contrario, para Zambrano la razén es finita, es precaria y esta

subordinada a la configuracion de lo divino que rija ese momento historico.



Ademas, para Zambrano -en plena concordancia con Freud, Nietzsche y otros
criticos del racionalismo moderno-, la razén es contradictoria y tiene fisuras por
las que se cuela la oscuridad y la irracionalidad destructiva de lo sagrado, la
razon es humana, demasiado humana; sin embargo, en su trato con la destruccion
que ejecuta lo sagrado la razon responde poéticamente, creandose a si misma de
manera constante: de modo que en Zambrano, nos encontraremos mas bien con
una razén poética y que apuesta por la creacion precisamente porque se sabe
limitada.%

Y seran precisamente estos dos tipos de razén por los que ambos
atravesaran sus filosofias.

Zambrano pensara la génesis de lo divino en la historia en estos términos,
con una razon circunstancial, una razén vital como la de Ortega y Gasset, pero
circunscrita en creaciéon permanente. Ademas la razéon postulada por Zambrano
vendra a estar subordinada a lo sagrado, y lo divino que de ella surja dependera
de la relacién que ahi se establezca.

Hegel por su parte pensara una unica razon, que se movera dialécticamente
por la historia de los pueblos, en perpetuo y continuo avance. La del filésofo de
Jena serd una razén que evoluciona y progresa, pero que esta creada de una vez
y para siempre en el espiritu que es en si y para si. La razén que postula Hegel
es una razon reflexiva, que se busca a si misma; al contrario de la de Zambrano

que busca lo otro, y particularmente al Otro primordial.

%5 No creemos necesario ahondar demasiado en gaeda poética sugerida por Zambrano implica la ebeadel
propio ser, es decir, que es poesia en sentidddgitto, no poesia en el sentido meramente estétiiterario. Basta decir
gue la “poesia” en la razén poética de Zambrammsis de acuerdo a su significado griego.

Para ahondar en torno a la “razén poética” de Zanthf. Chantall Maillardia creacion por la metafora



Con base en su distinta metodologia y las concepciones distintas que tienen
de la razén, a Hegel y a Zambrano les saldran dos fenomenologias de lo divino en
la historia bastante distintas entre si. La de Hegel sefialara el progreso que no da
marcha atras, sera el devenir de una conciencia universal e historica que incluso
aprende de su desdicha, como ocurre en el apartado de la conciencia desdichada
en la Fenomenologia del espiritu.

La revision de Zambrano pondra el acento también en aquellos grandes
momentos, pero sin dejar de lado que hay descensos y arrabales en esta historia
de las configuraciones de lo divino. Es mas, en cierto sentido, podemos leer la
fenomenologia de Hegel como el proceso que marca el triunfo del cosmopolitismo
y la razon europea. Y, por el contrario, en Zambrano, podemos ver el drama
tragico de esta razon occidental que fracasa al final y pone a Europa en un
callejon sin salida, en una agonia terrible, en un dolor inmenso que no es
apaciguado ni siquiera por la esperanza que, a pesar de todo, permanece. Y asi lo
hace notar Maria Luisa Maillard, en su reconstruccion ficticia de dialogos con

Maria Zambrano en su texto Estampas Zambranianas:

Maria -(a Araceli)-: El desastre es uno de los nosdde revelaciébn mas exactos
gue conozco; sin embargo hay que evitar el rencoe dlama a nuestro corazdn
después del desastre. Hay por todas partes un ddsebuir de esta Europa del
desastre y violencia, de huir buscando atajos y io@m cortados; pero yo quiero
recuperar lo que de mejor hubo en Europa. Su carttinivir y desvivir entre la
tension de dos mundos, este terreno donde se dahiktoria y el Otro
inalcanzable... la sabiduria de saber vivir en elcksd®.

% Maria Luisa Maillard, Estampas zambranianadJniversidad Politécnica de Valencia, Vélez-

Malaga, 2004, p. 36.



1.2.3 La agonia de Europa: metafora de la destruccién de lo sagrado

Para que exista la historia se tiene que romper el velo de lo sagrado, en este
sentido, toda historia es historia divina. No obstante, la historia también se agota,
con la muerte de Dios, lo sagrado se abre a la historia.

Aquello que designa la frase: “la agonia de Europa” en la filosofia de Maria
Zambrano, refiere al proceso de deconstruccién de las figuraciones de lo divino en
la cultura occidental. Y por ello refiere también al retorno de los dioses habidos
en occidente al fondo primigenio de lo sagrado, es un retorno de lo sagrado que
se abre paso por las ruinas de la historia®.

En el libro de Zambrano que lleva ese nombre, la autora hace énfasis en
que hay una pérdida de las formas en que la esencia de Europa se habia
manifestado, esto es: que hay una crisis y una destruccion de la razon y del Dios
que la habia sustentado como el hilo conductor de la historia.

En dicho libro, Europa aparece como metafora de la historia de la razén
occidental que va desde Platon hasta Hegel (habria que afadir que esto incluye
también a las naciones y pueblos que dependen y han participado de la tradicidn
cultural del orden de Occidente, aunque no se encuentren ubicadas
geograficamente en Europa, como: Estados Unidos, Australia, América Latina,
etcétera).

Por tanto, la agonia de Europa es equiparable a la crisis de los valores que

habian mantenido de pie a la cultura occidental: es propiamente la muerte de lo

57 El apartado IX de laSesis de filosoffa de la historiale Walter Benjamintambién titulado “El angel de la
historia” bien podria coincidir con la idea zambaaa de la historia como un cimulo de ruinas d#mo que ahi se ha
fraguado. La imagen de que viene una “tormentgdeliso” podria leerse como esta re-apertura dagmdo que aqui
sugerimos, aunque un estudio comparativo de estagldas requeriria de un andlisis méas detallgzfofyndo.



divino, la muerte de Dios entendido como el axis-mundi de la historia. Respecto a

esta idea de Zambrano, nos dice Ana Bungard:

Europa se presenta como la historia de un procesaabsintegracion de lo humano
y en consecuencia, como la historia de un fracgames, a medida que el hombre
europeo se iba apartando del Dios cristiano Nakvo testamentpara identificarse
con el Dios creador deAntiguo testamentouna verdad se habia manifestado: la
soledad y la desesperanza humanas como consecuéetiaihilismo y la “muerte
de Dios”. El hombre europeo, dice Zambrano, habdametido un error al afirmar el
sentido de la historia sin querer reconocer la iad de su miserid

Esto quiere decir que la voluntad del hombre por librarse de lo divino habia
llevado a Europa a la violencia del conocimiento cuando éste busco divinizarse
mediante la filosofia, la politica y la ciencia. Sin embargo, tal divinizacién culminé
en fracaso, la razén misma dio con sus limites y sus abismos: la crisis fue
advertida por Nietzsche, Marx y Freud -entre otros-, y las sospechas de estos
maestros fueron confirmadas por las barbaries totalitarias en la geopolitica del
siglo XX.

La historia de Europa habia sido la historia de una lucha cuerpo a cuerpo
entre Dios y el hombre, afirma Zambrano, sélo asi se explicarian los misterios
europeos, a saber, entre la dialéctica de Dios y el hombre, el mejor ejemplo de
este embate es el “humanismo” europeo que habia exigido la supresion de Dios
para afirmar la supremacia o superioridad de lo humano frente al mito religioso
(Engels, Marx, Comte, etc.). Pero es Hegel, de entre todos los modernos, quien
ejemplifica en mayor medida esta divinizacion del hombre a lo largo de la historia
moderna. Recordemos que al final del proceso de la dialéctica hegeliana se ha
espiritualizado ya toda materia; es el momento en que todo participa en algln

grado del espiritu -que ya es absoluto y todopoderoso-; y el problema aqui es que

%8 Ana Bung&rdMas alla de la filosofiaTrotta, Madrid, 2000, p. 259.



ya no hay delimitaciones claras entre lo divino y lo profano. Con su absoluta
divinizacion de todo lo que cabe en el mundo humano, Hegel no ha dejado espacio
para que lo divino tenga su propio lugar, porque cuando todo es divino, al mismo
tiempo, ya nada lo es.

Aunque no lo parezca, es el pensamiento moderno el que da paso al
nihilismo: “El nihilismo seria, segun Maria Zambrano, un efecto que habia tenido
su causa en la deificacion. Este ocupar todo espacio, antes cosa de Dios, ahora
es cosa del hombre”® Y como bien sabemos, este reino del hombre es el que
posibilita la apertura del sinsentido actual.

Ante este panorama, el reino de la nada nos lanza la terrible duda de si
i,puede crearse una comunidad humana después de la muerte de Dios?, ;puede
haber algun tipo de religacion auténtica entre el hombre y el mundo, cuando éste
estd construido sobre una cultura vacia? Hacemos estas inquisiciones porque, a
nuestro parecer, el estado latente de lo sagrado en la nada imperante, nos lleva a
replantearnos una pregunta fundamental: ;si hay realmente posibilidad de
estructurar una religacion universal? Nuestra anticipada respuesta es que no es
posible tal comunion, ni entre los hombres, ni con lo divino.

Por ello, la nada como la final manifestacion de lo sagrado, parece apuntar a
que no es posible la historia en sentido de redencidon. No puede salvarnos Dios
porque esta negado por el hombre, tampoco nos salvaran la historia, ni el futuro,

ni la ciencia, porque son deidades huecas:

En esa lucha con Dios, el espiritu europeo habii@aan el vacio de la nada, pero
la negacion de Dios conllevaba la negacion de latura, la destrucciéon de las

59 Cf. Luis Andrés Marcos, “Herencia Filosofica de Mar&brano, earia Zambrano, Pensamiento y exilio



formas humanas y el retorno a las mascaras, laiapar de los elementos y la
vuelta al hermetismo de lo sagrdfo

De modo que cuando lo sagrado se presenta de nueva cuenta en la historia,
lo que le sigue es un camino hacia la destruccion. Decimos que hay una nueva
emergencia de lo sagrado, porque lo sagrado se muestra también en términos
histéricos, no como una configuracion sino como una falta de guia, queda el
horizonte definido por la imposibilidad de que haya un centro ordenador.®

Si -de acuerdo con Zambrano- una cultura depende de la calidad de sus
dioses, luego tenemos que el tiempo presente -con sus dioses usurpadores del
trono de Dios muerto- levanta un pantedn de divinidades falso y basado en el
simulacro®?; ademas, exige el sacrificio de la libertad humana en aras de un futuro
incierto (progreso) o de una verdad democratica auspiciada por la ciencia, el
Estado y la historia, aunque no sea una verdad que nos hable en concreto de la
vida intima de las personas.

Tenemos, por tanto, una cultura simulada, con una serie de divinidades que
no son capaces de dar justicia a los individuos, o mejor dicho a las personas. El
sacrificio en este caso, no es un trato adecuado con los dioses, pues implica la
supresion de la persona, tal como lo sefiala Zambrano en Persona y democracia.
En el actual horizonte histérico reinan pseudo-divinidades como el Futuro, el

Estado, la Economia y la Ciencia, todos exigiendo el sacrificio de los individuos

€0 A. Bungard Op. cit, p. 259.

61 La ausencia de fundamento también puede definiorden mundial, asi lo sostenia Nietzsche y enisim
sentido lo afirma Heidegger, &l origen de la obra de art¢El mundo se mundaniza ahi donde caen las decsio
esenciales de nuestra historia, unas veces aceptaanosotros, otras abandonadas, desconocidaswyamente
planteadas (...) En la mundanizacion se forma aquéita por el que es conferida o negada la protagjoacia de los
dioses. También la fatalidad de la ausencia dal @oun modo en como el mundo se mundaniza.” (Hgede’ El origen
de la obra de arte”, eflwte y Poesiatraduccion de José Gaos, FCE, México DF, 20068p62.)

62 Cf. Jean BaudrillardCulturay simulacrq traducido por Pedro Rovira, Editorial Kairds, 8glona, 1978.



en aras del bien de la masa®. Es un desfile de figuras que buscan usurpar el
trono divino ya desocupado tras la muerte de Dios. Dichas deidades, por demas,
no responden a la auténtica religiosidad humana, sino que encuentran su fuerza
unicamente en el instinto colectivo de permanecer dentro de la masa, en el delirio
gregario del rebafio que ha perdido a su Pastor.

Y precisamente es eso lo que falta hoy: la unidad otorgada por el Dios Unico
en Occidente, la cultura de la tradicion europea se ha venido abajo porque falta
algo que genere una auténtica religacion. La desaparicion de lo divino equivale a

la anulacién de la religacion mantenida en Occidente por la divina razén:

(la muerte de Dios) implicaria, para Zambrano, vala la noche de la que parten
las teogonias, a la nada como lo negativo de loimbyv El tema de la nada cobra
aqui una importancia especifica para nuestra autgea no se trata de la nada
solamente en sentido ontoldgico sino también comonégativo de Dios, como la
permanencia en el puro estado oscuro y herméticbodsagradd®

Vemos, pues, que lo sagrado y la nada son equivalentes en cierta medida, no
son exactamente iguales ya que la nada es, propiamente, una manifestacién de lo
sagrado; no obstante, en esta forma contemporanea de lo divino, la cosmizacion
que deberia ejecutar la nada no ha tenido lugar, y esto se debe a que la nada no
tiene un ser definido que pueda construir un eje sobre el cual gire el mundo (axis
mundi). La nada no puede ejecutar la instauracién de un orden que otorgue calma
al hombre, ya sea pensada en su sentido histérico (como nihilismo), o bien en su

sentido personal (como angustia e infierno)®.

83 “En realidad, la masa no es mas que la absolidizatel pueblo que se concibe de modo romanticauld
conduce al fenédmeno social mas aterrador del 3i¥floel totalitarismo, la omnimoda presencia de ksmen el poder.
(Victor Gerardo Rivas, “Que perezcan los diosesparisamiento socioético de Maria Zambrano”, enaGRivara
[coord.], Vocacion por la sombra. 214.)

64 Greta Rivara Kamaji,a tiniebla de la razénLa razén confesada de Maria Zambraifftaca, México DF, 2006,
p. 155.

8 Verinfra., “Capitulo Ill: La nada y la poesia.”



La nada ha mantenido a lo sagrado velado en su manifestacién, y este hecho
parece decirnos que no hay nada realmente divino en estos tiempos. Es a eso a lo
que refiere la esencia del nihilismo, a la sustitucion del ser por la nada, mejor
dicho, a la sustitucion de la voluntad de vida por la voluntad de ser nada.

Otra posible interpretacion seria que esta manifestacion de lo divino ha
revelado a lo sagrado en su mas terrible estado, el mas esencial: el horror propio
de su pureza terrible: el delirio violento de la irracionalidad en la historia y, sobre
todo, el vacio en la historia propia de cada hombre y cada mujer.

En esto recae aquello que llamamos los procesos de lo sagrado: insistimos
es lo sagrado que abre su delirio a la historia y apura la emergencia de la
demencia que le subyace. Una vez que estamos en el reino de la nada, lo sagrado
en el alma humana se aparece con toda su apetencia de ser, lo sagrado emerge
de las entrafias del mundo y lo devora todo.

Si lo divino se eclipsa el hombre se descubre perdido, haciendo frente al
abismo de los tiempos de indigencia -parafraseando a Heidegger-: “(el hombre)
esta en una doble carencia. En él ya no mas de los dioses que han huido y en el
todavia no del que viene”.% Porque, ;,qué es lo que adviene sino el vacio cuando
desaparece este Absoluto del que depende la religiosidad humana? Dicho con
mayor claridad: si Dios desaparece, dejando una nada en su lugar, es evidente
que lo que ha de quedar sera una oquedad como el centro del mundo, queda,
pues, el hombre solo en el universo vacio, gritando su dolor ante un Dios que ha

muerto.

8 Martin Heidegger, “Hélderlin y la esencia de leepfa” enArte ypoesia, p. 109.



Il. “DIOS HA MUERTO”

Lo divino,

aquello que el hombre ha sentido
como irreductible a su vida,
sufre eclipses.

Maria Zambrano

La lectura que hace Maria Zambrano de la muerte de Dios refiere tanto al final del
reino de la metafisica como a la desaparicién del sentido religioso de la vida en el
mundo moderno. Zambrano viene siguiendo a Nietzsche en la expresion de esta
sentencia'. La frase tiene de fondo una serie de implicaciones que pueden
interpretarse lo mismo en clave ontoldgica que en un sentido histérico-epocal; es
decir, a raiz de que ocurre tiene consecuencias definitivas en las formas de
concebir el modo de ser del ser para los tiempos que le siguen. En definitiva,
dicha sentencia denuncia que Dios muere, lo que en mas de un sentido da paso a
una configuraciéon nueva del orden universal, o mejor dicho, a la desaparicién del
orden hasta entonces existente. El segundo capitulo de esta investigacion sobre
la nada y el eclipse de lo divino en la filosofia de Maria Zambrano esta dividido en
tres partes: 1) en el primer apartado trataremos de esbozar porqué la envidia, la
avidez de lo Otro, es la que origina el afan de dar muerte a Dios. Para ello,
partimos de una interpretacion apegada a lo que a este respecto piensan tanto
Maria Zambrano como Friedrich Nietzsche, de quien la lectura zambraniana es
deudora a la vez que reconfiguradora; 2) en un segundo momento analizaremos
dos formas de ateismo que, bajo una cuidadosa categorizacién, bien podemos

denominar piadosos dentro de la jerga zambraniana: primero haremos una

! “<<Dios ha muerto>> es la frase en que Nietzschaeia y profetiza a la par la tragedia de nuespaca”, M.

ZambranoEl hombre y lo diving“Dios ha muerto”, FCE, México DF, 1973, p. 147.



revisién de los pensamientos de Hegel en torno al Espiritu, Dios y la divinizacién
de lo humano en la historia. Ubicando, asi, al magno sistema hegeliano dentro de
esta tragedia moderna del vivir sin dioses; después, veremos la figura del
superhombre, tal como lo postula Nietzsche y también en el modo en que lo
asume Zambrano. Vamos a realizar, por lo tanto, una breve revision de lo que
Nietzsche apuesta con esta figura y veremos cual es el lugar que Maria
Zambrano, en su recepcion critica, le da al superhombre en el drama del dios
muerto; 3) Por ultimo, completaremos el cuadro con las implicaciones que tiene la
muerte del dios del amor en la filosofia de Maria Zambrano. Pondremos el acento
en el vacio en que se convierte la piedad humana cuando Dios ha muerto y la
relaciéon que establece ésta con el acabamiento del mundo humano, es decir, el
papel que juega la piedad una vez que lo divino se desvanece ante la emergencia

de la nada como la Ultima manifestacién de lo sagrado.



2.1 La envidia: avidez de lo Otro

Dios ha muerto, paraddjicamente, el causante del tragico acontecimiento ha sido
su hijo: el hombre. El Creador se hunde en el universo vacio y hemos sido los
seres humanos, las criaturas hechas por El a su imagen y semejanza, quienes lo
hemos expulsado del lugar que otrora fuera su reino. De acuerdo con Maria
Zambrano es la mas profunda envidia la que margina y mantiene apartado, cual si
fuera un leproso, al hombre moderno (al mas feo de los hombres) del resto de los
seres; envidia avivada no so6lo por el deseo de destruir a su vigilante, ni
unicamente por rencor hacia el Creador, sino principalmente por la avidez de
conseguir lo propiamente divino. El origen del parricidio cometido por Occidente
se encuentra en la envidia que siente el hombre por el lugar que Dios mantenia en
el cosmos; son los celos que sufre el hombre por el lugar que Dios ocupa en el
Universo los que provocan el afan del despojo y la usurpacion de lo divino.

En los Gltimos capitulos de Asi hablo Zaratustra Nietzsche afirma que son los
hombres modernos —-los hombres superiores y en especifico el mas feo de los
hombres- quienes llevan a cabo el asesinato del viejo Dios. En la Modernidad
Dios no muri6 a raiz del olvido, como les ocurrié a los dioses griegos o egipcios
que fueron simplemente abandonados a su suerte; sobra decirlo, al Dios del amor
lo hemos matado a sangre fria con alevosia y ventaja.

Veamos, pues, como es que este deicidio tuvo lugar. Empecemos con lo que
el filésofo de Sils Maria sefiala: el apartado del Zaratustra que lleva por titulo “El
mas feo de los hombres” sirve para aclarar esto que aqui esbozamos. En éste se
ejemplifica con una figura retérica el drama del deicidio moderno a través de la

mediacion con que Nietzsche sintetiza posturas filosoficas en metaforas -en



personajes que condensan visiones del mundo, mismas que, a su vez, son un
claro ejemplo de la valoracion de la vida que les subyace-; el drama consiste en
que el hombre no soporta la eterna presencia de la compasion de Dios ni su acoso
constante; es por ello que decide eliminarlo, pues se siente acechado y espiado
hasta en los mas minimos de sus actos. El origen de la muerte de Dios esta
relacionado con el dafio que ha causado su exceso de compasién con el mundo
humano; en este capitulo de la obra de Nietzsche en que se relata el porqué del
asesinato de Dios, puede verse todo esto, cuando el mas feo de los hombres le

pide a Zaratustra que resuelva el enigma de su identidad, éste responde:

Te conozco bien... jti eres el asesino de Dios!... $¢portabas a Aquel que te

veia — que te veia siempre y de parte a parte,ejttnas feo de los hombres!
vengaste de ese testido!

Cuando todavia estaba vivo, Dios rodeaba por completo al hombre con su
todopoderosa vision y omnipresencia; lo mismo lo miraba en sus pobres actos
generosos que en sus peores atrocidades, esas que tenian origen en el fondo
oscuro y terrible del alma humana. La muerte de Dios es en este sentido un
producto de la venganza, la venganza que se toma del testigos. Ahora bien,
podemos preguntarnos ;de qué era testigo Dios para merecer que su propia
criatura le diera muerte? Nietzsche dira que es la compasion de Dios hacia los
hombres la que se vuelve en su contra una vez que Dios deja de ser ese dios
poderoso del pueblo hebreo y se transforma a través del cristianismo en un dios

débil, viejo y bonachén. A causa de su propio ablandamiento Dios permite que su

Te

2 F. NietzscheAsi hablé Zaratustra“El mas feo de los hombres”, traduccién de And8éachez Pascual, Alianza

Editorial, Madrid, 1997, p. 360.
® Nietzschepp. cit, p. 360.



mejor creacién se le eche a perder, como si fuera un alfarero que no habia
aprendido del todo su oficio y termina arruinando él mismo su obra.

A decir de Nietzsche, fue a través de la moral judeocristiana que el hombre
se transformé en un ser minimo y deforme, patolégico en todo, un ser débil por
dentro y por fuera. En resumidas cuentas: en el mas feo de los hombres. La
deformidad del alma y el cuerpo humanos, de las que el Dios cristiano es culpable
y de la que solo El era el testigo absoluto, es la que genera este espiritu de
venganza en el hombre moderno, que levanta la mano en contra de quien le dio el
soplo de la existencia y que después lo convirtio en despojos de hombre a través
de valores negadores de la vida.

Zambrano recupera elementos de esta interpretacion nietzscheana sin
afirmarlos completamente. Aunque tiene en consideracion esta perspectiva
reactiva en la muerte de Dios, supone que el origen de la muerte de Dios proviene
no s6lo del pudor y la aspiraciéon a la venganza, sino de un padecer distinto: la
envidia (en su sentido piadoso). El padecimiento que orilla al hombre a cometer el
asesinato de Dios es propiciado no so6lo por el pudor de ser observado con
compasion en cada uno de los actos pecaminosos del alma humana, sino sobre
todo por la envidia de lo divino.

En el hombre moderno la envidia es una sefial y una manifestacion negativa
del trato con Dios. Ya decia Maria Zambrano que “los males sagrados son
estigmas, porque sefialan y mantienen aparte al ser hollado por ellos™. Es
precisamente esto lo que le ocurre al hombre moderno una vez que es asediado

por la voluntad de elevarse por encima de Dios, de querer participar de su

4 M. ZambrangEl hombre y lo diving‘La envidia”, p. 277.



divinidad y todavia mas, de quedarse con esta divinidad Unicamente para si
mismo.

La envidia es una forma reactiva de la piedad, version negativa del trato con
lo Otro que decanta necesariamente en el afan de supresion de eso que se
percibe como una Alteridad insoslayable, peor todavia, como una Otredad
insoportable. Sin embargo, la divinizacion de lo humano no se consigue a

cabalidad, y lo divino muere con Dios mismo:

Al deificarse, el hombre remeda a Dios y a si missio ser ni lo uno ni lo otro, y
sin afirmarse en ninguna de las dos formas. Ambasipene Zambrano-, son
caricaturas de lo divino, y ello es tragico. El hmma no puede vivir sin dioses,
sin ellos él mismo pretende ser un dios, o bientgnéde divinizar algo que le
pertenece en lo méas esencial: su historia, comdiegel (...) Sin embargo, anota
Zambrano, la pretensién del hombre de divinizarsdravés de su historia lo
devuelve —paradéjicamente- a la experiencia asfikkaen la que se hallaba
cuando en la realidad llena de dioses no encontwabaspacio suficient2.

La muerte de lo divino da paso a una nueva emergencia de lo sagrado.®
Y una vez que Dios muere a manos de los hombres se envidia, en primer
lugar, la antigua posicion privilegiada que lo divino tenia en el cosmos; se
sufre por el hundimiento y la desaparicion de ese fundamento del universo,
esto quiere decir que se padece sobre todo la imposibilidad de que lo humano
consiga abarcar el trono vacio de Dios muerto.

Por otro lado, desde una perspectiva opuesta a la que acabamos de

mencionar, también se envidia la disolucion que sufre lo divino una vez que

5 Greta Rivara KamajiLa tiniebla de la razén. La filosofia de Mariardbranq “Lo sagrado lo divino y la historia
itaca Editorial, México DF, 2006, p. 148.

6 “El hombre se convierte en victima del idolo gaeifventado, se destruye con él. Zambrano preguirexsiste el
hombre en la época actual ya que éste parece baleeiscido a una especie que no le pertenece. Bntpéreduccion
revierte la operacion que la habia producido: wie\dejar un sitio para lo divino, para que lortvse insinde como
ausencia que devora” Greta Rivara Kanji, cit

Es decir, muere lo divino y muere también lo humemmmo veremos mas adelan®: infra. “2.3 La muerte del Dios
del amor.”



desaparece en el fondo irreductible de lo sagrado; se tienen celos de esa fusidn
del Ser con el no-ser absoluto.”

El hombre moderno siente celos del Dios muerto de Occidente, envidia en
dos direcciones; ya sea porque anhela usurpar el lugar que deja, o bien, ya
porque quiere que le ocurra lo mismo que a El; envidia de la comunion entre Dios
y la emergente Nada que aparece en plena apoteosis, de la que s6lo se podra
escapar mediante algun acto que deje atras la desesperacion y el infierno
terrestre, el valle de lagrimas en que el mundo se habia convertido con el reino
del dios cristiano en la Tierra.

Como fuente originaria de la muerte de Dios, la envidia tiene que ser
pensada como un padecimiento delirante. Zambrano apunta con certeza que las
enfermedades como la envidia, los males sagrados crean alrededor de si un aura
que impone respeto: levantan un circulo de silencio alrededor suyo y este silencio
surge en un marco de vacio: “Este vacio es la primera manera de padecimiento
exasperante para quien lo sufre”s.

Para el hombre la envidia es un vacio silencioso en dos sentidos: 1) hay un
circulo de silencio, un vacio provocado por el sentimiento de inferioridad que
parte del respeto que genera e impone el poder de lo divino; y 2) en un momento

posterior, cuando lo divino ha sido anulado, llega el silencio espectral del vacio

’ Dicho a grandes rasgos, para el hombre esta viveoatradictoria de la muerte de Dios tiene sgesrien dos
voluntades que se anidan en la condicion mas elainé® toda existencia: 1) la voluntad de podehlsqueda de mas
vida y de vida mas poderosa en creacion, la cahdigue afirma y se aduefia del sentido de la prada misma que
motiva al hombre a buscar lo divino para si misgpo2) como contraparte, matar a Dios también esqmado por la
voluntad de fundirse de nuevo en la nada origipane voluntad de ocaso manifiesta en la intendiémue Dios
desaparezca y todo se venga abajo con El.

& M. Zambranopp. cit, p. 278.



que existe porque no hay propiamente una Alteridad que conteste el clamo del
hombre.

Ante Dios muerto lo que adviene al destino humano es un silencio sepulcral,
mudez de proporciones césmicas que decanta en una mezcla de sentimientos de
desdicha y satisfaccion, o bien, parecemos vivir en un tiempo en el que todo se
dice, sin reservas pero sin poder; en el tiempo del lenguaje dicho.

Sin embargo, el asesinato de Dios genera lo mismo un sentido de libertad
que una profunda culpa. En el hombre moderno aparece un algo similar a un
arrepentimiento por el deicidio cometido; un ambiguo anhelo por que lo divino siga
vivo, a pesar de saber que ha sido el hombre mismo quien ha provocado su
muerte, y también un fatal estado de desolacidn.

Es por ello que segun la pensadora espafiola en el momento moderno, en
plena crisis de la razon occidental, no ocurre una muerte Unica y definitiva
desapariciéon de lo divino, sino que mas bien lo divino muere una y otra vez: A
Dios se le mata en la religion y se le revive en el Estado; se le mata en el Estado
y se le resucita secularizado en Razon absoluta, en Espiritu absolutod; se le mata
en la Razén y se le revindica en el Futuro (Dios desconocido) y en el Progreso. Es
decir, lo divino sufre una serie de secularizaciones, buscamos abrir lineas de fuga
hacia la trascendencia; sin embargo, todas terminan por sufrir el mismo destino
fatal: y Dios muere, en definitiva, precisamente a través de todas estas muertes
de sus transformaciones modernas.

Esto quiere decir que con la emergencia de la Modernidad, lo divino va

perdiendo cada vez mas terreno e incidencia en la vida del hombre; con la

® Cf. infra: “La muerte de Dios en Hegel”.



aparicion del mundo moderno inicia un proceso en que lo divino llega a su punto
méas dependiente de lo humano, cosa que ocurre cuando se diviniza lo humano por
completo — segun Zambrano, la teologia ilustrada de Hegel es el méas claro
ejemplo de esto—, Dios inicia su caida en picada con la emergencia del
pensamiento moderno: lo divino se hunde en su ocaso, desaparece del horizonte:
desaparece lo divino que era €l mismo el Unico horizonte.0

Con la incipiente muerte de Dios, el orden que El mantenia se va
transparentando hasta que queda totalmente invisible, nulificado. Poco a poco
Dios queda oculto hasta el grado extremo en que se retrotrae hacia el vacio
absoluto de lo sagrado.

Deciamos arriba que dicha muerte se ejecuta vez tras vez, de manera
intermitente Dios aparece y desaparece, muere y resurge, se muestra una vez
mas, y vuelve a morir en una muerte distinta." Sin embargo, en cuanto el hombre
se da una idea de que en realidad Dios esta desapareciendo y dejando un
universo vacio, que esta siendo aplastado por €l mismo, sufre por esta muerte,

aunque también siente la liberaciéon de un régimen patriarcal tiranico, sélo que

0 «pdbénde se ha marchado Dios? -exclamé-, jos loaalecir. Lo hemos matado: jvosotros y yo! Todasotros
somos sus asesinos! Pero ¢cémo lo hemos hechoddteéms podido bebernos el mar? ¢ Quién nos halaadponja
para borrar todo el horizonte? ¢ Qué hemos hechmouzemos soltado la cadena que unia esta Tiamrawcsol? ¢ Hacia
donde se mueve ella ahora? ¢ Hacia donde nos moversosos? ¢ Nos vamos alejando de todos los sods2stamos
cayendo sin cesar? ¢ Hacia atras, hacia un lada, delante, hacia todos los lados? ¢ Sigue habieméoriba y un abajo?
¢No vamos errando como a través de una nada a¥in&f. F. Nietzschel.a Gaya ciencia 8 125, traduccion déosé
Jara, Monte Avila Editores, Caracas, 1992, p.115.

11 En elzaratustraNietzsche dice que la muerte de Dios no es untewgre ocurra una tnica vez, sino que este acto
definitorio de la época tiene que ocurrir muchaseseocurrir desde distintos lugares y perspecpeas que tenga lugar
el advenimiento del reino de la nada, la muert®ids ocurre mas de una vez, pues los dioses tiengultad de sufrir
muchos tipos de muertes. “Pues es posible que bayaido asi; asi, y también de otra manera. Cudosiaioses
mueren, mueren siempre de muchas especies de rie@e F. NietzscheAsi hablé ZaratustraJubilado”, p. 356.

En el § 108 dd.a gaya cienciaNietzsche da otra version de esta misma ideasgbés de que Buda hubiese
muerto, todavia se ensefiaba su sombra durants siglona caverna, - una sombra enorme y espabiosaha muerto:
pero tal como es la especie humana, quiza duraifeaias todavia habra cavernas en las que se esseSiembra. -Y
nosotros- jtambién nosotros todavia tenemos queeven sombra!”.



después de este momentédneo goce vendra la melancolia cosmica de la nostalgia
del Padre muerto, la nostalgia que sigue al silencio de Dios.

Lo sagrado sucede a la desaparicion de lo divino'2 la conciencia del vacio se
contagia, lo sagrado se expande en el interior de quienes se le acercan como una
masa negra viscosa que cubre y obnubila todo cuanto toca. Y, cabe decir que, con
la emergencia de lo sagrado adviene el silencio de Dios. La mudez absoluta de lo
sagrado que aparece de nuevo en el horizonte de Occidente’. Es precisamente
este tipo de respeto el que mantiene la distancia hacia lo sagrado, “para que lo
sagrado no nos contamine”." Porque tarde o temprano la exposiciéon a lo sagrado
culmina en la destrucciéon.'’® Dicho asi, el reino de la nada, el nihilismo como
producto de la muerte de Dios es un proceso de regresion a lo sagrado,
anunciando quiza un tiempo circular y no uno lineal, por lo que implica el
dinamismo incesante de destruccién de las configuraciones de lo divino que se

han fraguado en la cultura occidental con el paso de los siglos.

12 er primer capitulo de esta investigacién: “Losqasos de lo sagrado”.

1 “Aunque este enmudecimiento y este silencio tal e sea la primera reaccién que hayan experimericsd
hombres, sino solamente la defensa contra algo dagrado, algo que hace temer o esperar el contagitaminacion,
que lo sagrado produce en el mundo... la concienmaaha, el saber o la experiencia, levanta ese drirglencio y
respeto.” M. Zambrandl hombre y lo divingp. 278.

14 M. zambranopp. cit., p. 278.

15 ver Capitulo I: “Los procesos de lo sagrado”.



2.2 Dos formas de ateismo piadoso
La sustitucion de Dios por el hombre, las ansias humanas de divinizacién una vez
que Dios ha muerto son catalogadas por Maria Zambrano como un delirio de
grandeza, posibilitado por la locura que le adviene al hombre una vez que ha
matado a Dios; segun Zambrano, es llevada a su maximo delirio en Nietzsche con
la figura del superhombre'®, lo mismo que en Hegel divinizando al hombre en el
Espiritu absoluto.

Pedro Cerezo Galan distingue dos tipos de postura en esta divinizacion de lo
humano, segun él, acufiados por Zambrano no de manera explicita sino

entrelineas. De modo que a raiz de la vivencia moderna de la muerte de Dios

“ “

tenemos: primero: “el ateismo de la absorcion de lo divino”; y después: ‘el
ateismo de la renuncia”', con una clara referencia a los casos de Hegel y
Nietzsche, -en ese orden-. Es necesario tomar en cuenta que hay matices en los
distintos motivos que invitan al hombre a la anulacién de lo divino. Y en ello
radicaran las diferentes deificaciones de lo humano acontecidas tanto en el
filosofo dialéctico de Jena como en el pensador del la voluntad de poder.

El primero -el de Hegel- muestra el padecimiento tragico caracteristico de lo

humano: el no poder vivir sin lo divino. Dado que lo divino ha muerto, Hegel trata

de revivir, reubicar y resguardar lo que de divino ha habido en la historia humana,

16 «Al abolirse lo divino como tal, es decir, commasgcendente al hombre, él vino a ocupar su sedmtecTal
acontecimiento, el mas grave de cuentos puedem babmovido los tiempos actuales, se ha expresaddocia claridad
en la filosofia: idealismo alemén, positivismo fras, marxismo (...) Entremezclado con la poesiagapdulgurante en
Nietzsche. Y en él se verifica el mas tragico aecintiento que al hombre le haya acaecido: que resuesoledad
emancipada, sofiar con dar nacimiento a un diosloas si mismo. En la desolacién de lo “demasiadnamo”, suefia
con engendrar un dios. El futuro, en el cual espehombre tendra realidad, llena el vacio de tiel mundo”, de esa
supravida o vida divina desaparecida’, M. Zambr&idombre y lo divinop. 20.

17 pedro Cerezo GalafiLa muerte de Dios. La nada y lo sagrado en Madmirano”, erMaria Zambrano. La
visibn mas transparenteJosé Maria Beneyto y Juan Antonio Gonzalez feseftoordinadores), Trota, Madrid, 2004, p.
335.



hipostasiando a la historia misma en una apoteosis justificada y demostrada
l6gicamente desde la filosofia especulativa del espiritu: la historia absorbe lo
divino y se diviniza ella en este movimiento. En Nietzsche vendrd a ocurrir algo
distinto, Dios ha de ser negado porque, a decir del pensador de Sils Maria, el
Dios del amor no da para mas, nunca dio para tanto, pero ahora es -a todas luces-
evidente que es una quimera flaca. Para el pensamiento de Nietzsche, el
cristianismo siempre ha sido una religion y una metafisica para esclavos, por ello
considera que es necesario desasirse de él y renunciar al Dios del amor, de la
compasién y la condescendencia, como quien renuncia a seguir padeciendo una
enfermedad que se sufre a voluntad. No obstante, la renuncia a Dios realizada por
Nietzsche no implica necesariamente que no haya ya jamas nada divino. Antes
bien, el objetivo del superhombre es volverse él mismo lo divino en si. Ser él el
amo y sefior de su destino.™

Esta deificacién del superhombre no debe confundirse con lo que Hegel
hace, que es propiamente la divinizacion de la humanidad; Nietzsche no es un
humanista, como si lo es Hegel, para Nietzsche se trata de rescatar ese fondo
divino que subyace en lo el hombre como un puente hacia el superhombre, y que
por esto mismo no puede aflorar plenamente en lo humano, sino hasta sacarlo a la

luz a través del poder divino del superhombre.

18 A esto es a lo que refiere NietzscheEete Homacuando alega que el cristianismo, con su morasgiavos, ha
echado a perder la mayor creacion griega: el honkhres, ademas de que lo ha dicotomizado, tambiba teducido a
ser un alma negra con el pecado y un cuerpo légylespectral con la renuncia al sentido de lar&i€f. Nietzsche,
Ecce HomoTraduccion de Andrés Sanchez Pascual, Alianzmial] Madrid, 2002.



2.2.1 Hegel: la tragedia de no poder vivir sin dioses

Y profiere su grito “Dios ha muerto”
esperando, quizd, absorber, a Dios dentro
de si, comulgar en la muerte de un modo
absoluto, que no haya mas esa diferencia

entre la vida divina y la nuestra.

Maria Zambrano

‘Dios ha muerto”; dicha sentencia funebre ha tomado muchos rumbos dentro del
pensamiento occidental, para los pensadores mas importantes de la llustracion y
la Modernidad tiene varias connotaciones, algunas coinciden en determinadas
perspectivas, pero también hay contraposiciones; para Diderot, Voltaire,
D Alambert y los ilustrados franceses del siglo XVIII, en general, no denuncia otra
cosa sino el acabamiento del oscurantismo de la religidon judeocristiana y el final
del reinado de sus fantasiosos mitos cosmoldgicos, unicamente se interpretan los
textos sagrados en un sentido profano, de ensefianza moral, depurandolos de sus
elementos metafisicos y milagrosos. Y decimos que la muerte de Dios tiene lugar
en este tipo de pensamientos, porque dentro del espiritu de la época hay una
necesidad fuerte por tratar de dar cuenta de la secularizacién, del porqué del
cambio de poder, de la sucesion del poder de la Iglesia al Estado.

En pensamientos de este género la muerte de Dios significa simplemente el
final de una era donde el mundo se ordenaba de acuerdo a un régimen teista.
Para la vertiente atea de la llustracion, la muerte de Dios es denuncia del final del
gobierno de la Iglesia: es el viernes santo especulativo —asi lo llamo6 el propio

Hegel-.



No obstante, no toda la llustracién busca una secularizacidn atea, no toda la
apuesta de la modernidad ilustrada se juega en desfondar los mitos basados en
hechos milagrosos de imposible corroboracion cientifica. La ilustracion ejecutada
por parte de algunos de los fil6sofos alemanes mas importantes dista mucho de
ser un puro ateismo incrédulo y falto de fe. Kant y Hegel, las cumbres mas
elevadas de la llustracién madura en tierras germanas son grandes apologistas de
los logros de la Verdad a que ha dado lugar la religion y aun mas en sus
vertientes cristianas.®

Hegel, por citar el ejemplo donde teologia y modernidad se entrafian de la
manera mas profunda, asume la muerte de Dios dentro de su sistema. Ademas de
hacer alusién a ella en sus escritos de juventud?, en la Fenomenologia del
espiritu y algunos otros lugares se detiene a tratar de dar cuenta de las razones y
la interpretacion que se le puede adjudicar a un evento de semejante magnitud,
pues esta experiencia de la muerte de lo divino también tiene lugar en el
desarrollo de la conciencia del espiritu.

Para Hegel, -en su muy particular comprension de la teologia
judeocristiana- Dios también muere, y lo hace con toda la dolorosa significacién
que implica que el soporte del mundo se venga abajo. Sin embargo, dentro de la
lectura teleoldgica de la historia en la filosofia de Hegel esta muerte no es

definitiva sino solamente un transito en las configuraciones de la conciencia del

19 En el modelo de ilustracién de Kant y Hegel, pamnnionar sélo a dos de los mas importantes pereador
germanos, el hombre no tiene porqué prescindirodéiviino en aras de la pura razén humana enterdidenanera
autonoma respecto a Dios, es decir, de maneraMéesabien, justo porque desde este tipo de filasdfi razén humana
esta dependiendo en gran medida del orden divituesl hombre puede alcanzar la mayoria de eda€elagion a su
historia con Dios. En Hegel, por ejemplo, la rabéimana esta configurada a imagen y semejanza pieit@ssolo que
ésta tiene alcances finitos, mientras que el Gtrabsolutamente infinito.

20 para ser mas exactos, Vistoria de Jes(sMadrid, Taurus, 1987



espiritu. En ciertas lecturas, dicha muerte vendria a ser la muerte del dios Padre
que se ha desdoblado en el dios Hijo al hacer la experiencia de la enajenacion.
Transicion que ocurre cuando la figura del Padre sale del reino abstracto en que
lo situaba la religion de los judios, para realizarse en la concrecion de la realidad
inmediata y terrenal en Jesus?' en el cristianismo.

Desde la lectura dialéctica de Hegel, Cristo en la cruz es un evento que
define la historia de Occidente de manera méas que significativa. Asi, en manos
del racionalismo ilustrado de Hegel el “Dios ha muerto” también tiene lugar pero
antes que nada sirve para explicar los cambios de orden en la concepcidon del
mundo generados por el devenir histérico de la conciencia.

Esta experiencia del “Dios ha muerto” no tiene el caracter “festivo” de la
vertiente atea de la llustracion. Hegel es un pensador que dista mucho de ser ateo
a pesar de ser uno de los mas grandes ilustrados. Sin embargo, su comprensién
de la religiéon y del dogma judeocristiano se aparta también de las concepciones
teoldgicas de su tiempo e incluso de las formas canonicas de teologia. Hegel es
un tedlogo a los ojos de los modernos, y un moderno a los ojos de los tedlogos.
Sin embargo, en él tanto la teologia como la modernidad alcanzan sus puntos mas
elevados. La teologia ilustrada de Hegel comprende, suprime y supera tanto los
grandes logros de los ilustrados como los de los mejores te6logos.

‘Dios ha muerto”, en boca de Hegel, expreso en el apartado “La religidn
revelada” de la Fenomenologia del espiritu, no es repeticion de las

interpretaciones tradicionales de la pasion de Jesucristo al interior de la tradicion

2L “Es la conciencia de la pérdida de teg@ncialidad en esta certeza de si y la pérdida precisamengstd saber
de si —de la sustancia como del si mismo, es el dple se expresa en las duras palabras d®iggeha muertd Cf.,
Hegel,Fenomenologia del EspirittiLa religion revelada”, traducciéon de Wenceslames, FCE, 1966., p. 434.



eclesiastica en el cristianismo, ni tampoco coincide con las ideas predominantes
de su época. Esto es, no refiere a la muerte de JesuUs, en tanto que individuo
historico y concreto. Para Hegel, la muerte de Dios en la figura divina del dios
Hijo, significa la muerte del Dios abstracto del judaismo, y por tanto, el descenso
de lo divino a lo humano: la deificacién de la carne y la sangre; la revelacion del
gobierno de Dios en el mundo terreno, en el mundo de la carne y de la sangre, del
pan y del vino.22 Cristo es humano y divino, en él y sélo a través de él lo divino

hace experiencia del evento definitivo de lo humano: la finitud, la muerte:

(...) Pero la vida del Espiritu no es la vida que &&tiene ante la muerte y se
conserva ajena al deterioro, sino la vida que stg@pda muerte y se sostiene en
ella. EI Espiritu gana su verdad solamente parteenddel absoluto
desgarramientd®

La necesidad del desgarramiento de la muerte de Dios, para Hegel, radica en
que sin la exteriorizacion de Dios en la figura del dios-Hombre (Cristo) no hay
dialéctica en la tradicion religiosa de Occidente. Porque Jehova, el dios Padre, sin
la figura del Hijo queda incompleto, dios Padre es la abstraccion absoluta del
orden universal, no tiene un modo de aparecer que lo muestre a cabalidad?. Cada
aparicion suya en la realidad del mundo, del mundo humano, es siempre velada,
pues su modo propio es el concepto abstracto puro y necesita del dios Hijo para
acontecer como realidad, realidad material y temporal, realidad inmediata. El Dios

Creador se convertira en Dios Padre, que, a su vez, es la idea primigenia que

22 E| pan y el vino son elementos metaféricos ded&da doctrina cristiana que hacen referenciacatae y a la
sangre de Cristo. Representan la humanizacion dévimo, asi como el recuerdo de la participaciéh ltbmbre en la
esfera celeste a través de la comunion. Sin embgegeralmente suelen ser pensados de una maobétarpética, pues
la carne més que la sangre, es uno de los elemgnéopueden esclavizar el alma cristiana a estelmterreno que,
como bien sabemos, no es el Reino de Dios.

2 Hegel, citado por Jorge JuanesHgel o la divinizacién del Estagddoan Boldo i Climent Editores, Querétaro,
México, 1989, p. 30.

24 Recordemos que para la tradicién judia, Dias/éhno puede ser representado por imagenes ni par wigtodos
figurativos, tal es el grado de abstraccién y dtadicia entre Dios y el mund&f., Jorge Juanesijegel o la divinizacién
del Estadop. 29:“La lectura de Hegel es parcial. Su aversiéon agara deYavéhresulta innegable(...), el caso es que
Yavéh carece de rostro alguno: “mi rostro no selpuer”: un nombre irrepresentable. El Dios UnisthAeusente y ni
suda ni se acongoja; invisible, inasible, incorypicorpdreo, propiamente un Espiritu puro.”



requiere exteriorizarse mediante dios Hijo. Aqui, el concepto abstracto de lo
Divino hace la experiencia de la alienacion, pasa de una realidad inmaterial a una
realidad material asentada en el tiempo. La totalidad hace experiencia de la
finitud, del pasaje de la vida a la muerte, la totalidad hace experiencia de la
individualidad, pero dado que esta totalidad es divina hace participe de su
divinidad aquello en que se aparece; Dios creador convertido en Dios criatura,
dios Padre vive la muerte del dios Hijo, que en tanto hijo es creado y engendrado.

Cristo es dios- Hombre, y aun mas, Dios hecho hombre, que en tanto
comulga con la carne y la sangre hace divino esto mismo. Dentro de la revelacion
de la pasion de Cristo se abre la verdad de la divinidad humana, lo divino hace
experiencia de lo humano de una vez y para siempre; y lo mismo acontece por
parte de lo humano, lo humano hace experiencia de lo divino.

El concepto se lleva a la realidad, se realiza. La identidad del concepto se
despliega hasta su radical diferencia, hasta su no-identidad. La muerte de Dios en
Hegel implica el pasaje de la identidad a la no-identidad. Pero hasta este punto,
no se ha hecho ciencia de esta experiencia. El reino de dios Hijo en la tierra no es
definitivo sino, de nueva cuenta, un proceso en las configuraciones de la
conciencia de si del espiritu en su camino hacia el saber absoluto.

Sin embargo, Dios ha de regresar a su naturaleza conceptual. Dado que se
ha exteriorizado en la figura humana en Cristo, tiene que regresar a su naturaleza
espiritual. El concepto que se ha llevado a la realidad tiene que volver sobre si
para ser ahora concepto realizado, es el regreso del espiritu a su estado
conceptual. Proceso ejecutado solamente por el dios Espiritu, (Espiritu Santo

claro esta). Aqui, Dios que es espiritu es la conciliacion absoluta de lo finito y lo



infinito. Es identidad (Dios como Espiritu- idea realizada), de la identidad (Dios
como Padre, concepto primero), y la no- identidad (dios como Hijo- manifestacion
humana y finita de lo divino).

El elemento distintivo en la filosofia de Hegel al momento de incorporar la
muerte de Dios al sistema, es que la piensa también en su propio contexto
histérico, y con el “Dios ha muerto” hace referencia también a la secularizacion,
con la diferencia de que él sigue pensando el conocimiento ilustrado en términos
metafisicos, tal como lo hiciera la teologia cristiana. La muerte de Dios acaecida
en la Modernidad, a los ojos de Hegel, radicaria en la transformacién del espiritu,
de anidarse en la religiéon para pasar a la esfera de la filosofia.

Como alcanzamos a ver, en Hegel, la muerte de Dios es un evento doloroso
en las configuraciones de la conciencia del espiritu, no obstante no es una muerte
a cabalidad ni definitiva. Es, en todo caso, una configuracién mas de la conciencia
desdichada, que por situarse en un punto critico del devenir del espiritu en el que
éste se supone a si mismo finito, no alcanza a saberse como el infinito absoluto
que en realidad es.

Dios es pensado por Hegel como la Trinidad: dios Padre, dios Hijo y dios
Espiritu. El saber brindado por el Dios Padre muere con la revelacion de la

religion cristiana, la muerte del dios Padre se ejecuta con Cristo en la cruz:

Como principio de inteligibilidad debemos estableed pasaje de la crucifixién vy
la resurreccion. Muerto Cristo, entiéndase, acoategque, al liberarse de lo
particular, muere como individuo aislado y exceptad; Cristo es el Hombre, todos
los hombres. Su muerte y resurreccién equivalemaadivinizaciéon definitiva del
Hombre. Si alguien muere, en rigor, es el Dios tersdental’

25 3. Juanesyp. cit, p. 31.



Y es en la crucifixion de Dios que nace el dogma, la verdadera hierofania
del cristianismo. Asi, Cristo en la cruz es el doloroso parto de la verdadera
religion a los ojos de Hegel, es muerte y nacimiento?.

Pero para Hegel no s6lo el Padre tiene que morir, también el Hijo habra de
ser sacrificado en aras de una verdad mayor. Y la muerte de Cristo vendra a ser
en este caso la muerte del saber de la religion. Cuando la religion no pueda decir
a cabalidad lo que el espiritu es, entonces es cuando nacera el reino del espiritu
(del dios Espiritu, y en concreto Espiritu Santo, habria que decir).

Como vemos aqui, Hegel ha hecho una equiparacién de lo divino a los
procesos mismos de lo divino, ha hecho de la historia lo divino mismo. De ahi que
Zambrano considere tragico su caso. Lo ve, con cierto atino, como un hombre
desesperado, que busca salvar a como dé lugar a lo divino, pero que no puede
evitar saber que Dios ha muerto. Y padece, como ya hemos dicho, el tragico
destino de no poder vivir sin dioses.

La idea de Hegel en la que lo divino y lo humano se equiparan en el espiritu
absoluto, condensa esta necesidad de que lo divino no desaparezca, de que la
divinidad sea absorbida por el causante de su muerte, ésta es una tipica
estructura sacrificial, Bataille con su nocién del “erotismo de lo sagrado”?, bien
podria ejemplificar esto que le ocurre a Hegel. Si recordamos bien, la
Fenomenologia del espiritu refleja ese proceso teleologico de divinizacion del
hombre, identifica lo divino con la razén moderna, con el Sujeto moderno. Aunque

claro, el Sujeto de Hegel (y habra que mantener las mayusculas) es muy distinto

%« a de Cristo no equivale a cualquier hierofarsimo a la hierofania suprema. Tan suprema que riarmpor
minimizar toda otra hierofania’lpid., p. 32.
27 ¢, George BatailleEl erotismg asimismol as lagrimas de Eros.



del sujeto trascendental kantiano, porque esta aterrizado en la historia, construido
dialécticamente: en un ir y venir del concepto a la realidad, configurandose el uno
al otro, reconstruyéndose en un vaivén que acumula el conocimiento que se gana
con la experiencia de la conciencia en su paso por el mundo.

La radical tragedia del idealismo en Hegel consiste en la identificacion de
Dios con la universalidad del concepto, causa humana, demasiado humana. Es el
momento de la inflacion racionalista de Dios. Sin embargo, en esta transformacion
radical del Dios de la tradicion al dios Espiritu de Hegel, es donde acontece con
mayor peso la muerte de Dios. Hegel asesina a Dios mucho antes que Nietzsche,
porque, muy a pesar de que la Trinidad se condensa en el Espiritu que ya ha
superado al Hijo- deificaciéon propia de lo humano-, debemos recordar que la
figura del Hijo en Hegel aparece con los rasgos méas propios de lo humano, en su
fragil finitud y menester. Una vez que el espiritu atraviesa y supera la revelacién
cristiana con la aparicion del Espiritu absoluto, aqui, sobra decirlo, es donde con
mas fuerza se muestra lo que Hegel entiende por auténticamente humano, lo
humano ahora revestido con todos los elementos que eran propios de una
divinidad que, otrora, sobrepasaba toda humanidad. Es decir, en la apropiacion
que hace lo humano de todo lo divino una vez que el hombre moderno accede a la
autoconciencia del Espiritu absoluto, en este proceso el hombre absorbe todo lo

divino, sin dejar nada para Dios mismo, sin autonomia de lo humano:

Hegel permanece, aunque no lo parecia, dentro dmlizbnte presidido por la
muerte de Dios. Su “Dios”, al carecer de sacralidegsulta tan secular que sélo le
interesa identificarse con la pura Verdad estabdacpor el Sistema de la ciencia.
“Dios” que so6lo le sirve, como le sirvi6 a Platémpara superar el mezquino
concepto vigente de razén en nombre de “los aubt@stiuniversales”... Para él, el
mundo s6lo es comprensible si se lo retrotrae hagi&spiritu que lo constituye;
pero el Espiritu no es sino Sujeto central o Razétalizadora —en el saber y la
practica...Y ese Sujeto encontrado por Hegel, esee®ujpo es otro que la Razon



histérica, el Sistema ldgico universal que contidaeVerdad interna de cualquier
acto y que puede ser llamado “Dios” (Dios de la afésica modernaf®

El “Dios” de Hegel termina siendo una falsificacion, una divinizacién
autoritaria de la totalidad de lo humano, visto, especialmente, desde Ia
perspectiva racional, desde el mas elevado punto del concepto. Pero ahi, en esa
cima, el delirio radica en sofiar todavia con lo divino cuando Dios mismo ya no es;

cuando, a pesar de todos los intentos por salvarlo, Dios ha muerto.

2.2.2 Nietzsche: el delirio del superhombre

Dios se inmola, se entrega a la
aniquilacion; Dios mismo ha muerto, /a
suprema desesperacion del absoluto
abandono de Dios

Hegel

La frase “Dios ha muerto” es en gran medida la sentencia que da paso al
nihilismo, y en mas de un sentido, es el nihilismo lo que define la modernidad. En
esta féormula se concentran no sélo lo acufiado por Nietzsche y Freud como la
crisis de la razén, sino también la creciente sospecha en torno al fracaso del
proyecto ilustrado que busca la redencion desde los magnos proyectos politico-
econdmicos. Niega en méas de un sentido el proyecto idealista -que va de Kant a
Hegel- de conseguir un ascenso progresivo en la historia con miras a alcanzar la
libertad absoluta de lo humano, deficiencia apuntada también por Marx y sus

seguidores, que trata de dar cuenta del desengafio en torno a la estructura

28 3. Juanegp. cit, p. 50.



teoldgica que se mantiene oculta a la base de los mas importantes objetivos de la
[lustracion?, y a la que le ha de negar, precisamente, su legitimidad, a sabiendas
ya que Dios ha muerto y los proyectos de redencion se transformaron en domino
geopolitico sin control.

La funebre expresion de Nietzsche sobre Dios muerto contiene también
resonancias poéticas, nostalgicas y lugubres, el referente inmediato es la poesia
de los romanticos franceses y alemanes que versa sobre la total pérdida de
sentido de la existencia en un universo donde ya no hay Dios. Todos aquellos
poemas que no son sino tema y variaciéon del Cristo muerto o bien del Cristo en
los olivos — presentes en la obra de Jean Paul, Nerval, Novalis, De Vigny, etc.,30-,
que pensaran esta situacion en un sentido epocal, como la muerte definitiva del
Padre acaecida en el horizonte histérico moderno. En dichos poemas se identifica
al hombre, en general, con Cristo y se equipara el clamo de este ultimo: “Padre
mio, por qué me has abandonado”’, a la idéntica exigencia de los poetas, quienes
imploran, sin obtener respuesta alguna, que Dios les rescate de morir en un
cosmos donde no hay dios alguno, y donde, por ende, tampoco habra salvacion.

Los romanticos son predecesores de Nietzsche en este sentido. Ellos han
pronunciado antes que Nietzsche, antes que Heidegger y que Zambrano, ese
profundo lamento que acompafia la sentencia que denuncia la muerte de Dios.

Para los romanticos la frase “Dios ha muerto” tiene connotaciones principalmente

2 \er a este respecto, en concreto, la tesis numeeve de lagesis sobre filosofia de la historide Walter
Benjamin, asimismo, los “Excursos” | y Il, deDaaléctica de la llustracionde Max Horkheimer y Theodor Adorno.

30 cf. Gérard de Nerval, “Cristo en los olivos”, ems quimerasAlfred de Vigny “El monte de los olivos”; Novalis
Himnos a la nochelean Paul “Discurso del Cristo muerto en el ensw vacio”.

Uno de los principales estudiosos del Romanticiesel historiador francés Albert Béguin, él:alma romantica
y el suefiptraduccion de Monteforte Toledo, FCE, México, 49%si como los estudios de Adriana Yanez sobre el
mismo tema, ver bibliografia.

%1 Dios mio, Dios mio, ¢por qué me has abandonadd™p.te alejes de mi, que la angustia esté& ceroa, lyay
nadie que pueda ayudarnsal.21: 2-12.



piadosas, de un sentimiento de orfandad ante la pérdida del reino del Padre
Creador.

Sin embargo, para Nietzsche esto no es so6lo una sefial del avance del
ateismo, en Nietzsche “Dios ha muerto” implica antes que nada el final de la
metafisica, asi como el advenimiento del nihilismo a la cultura occidental. La
muerte de Dios en Nietzsche mantiene hasta cierto punto la denuncia de los
poetas romanticos, y del desencanto en el progreso histérico, pero mas bien
busca algo mas, pretende revelar un aire de gozo en la ruptura definitiva de un
orden que lo gobernaba todo y que llega a su fin. Esto refiere también al
acabamiento de la cosmovision que engloba los mas de veinte siglos de una
cultura afianzada en la confianza en la razdn y en las regulaciones del mundo con
base en este tipo de instancias.

El cambio radical se encuentra en que para Nietzsche la sospecha romantica
del sinsentido se transforma en afirmacidon del deicidio. La “muerte de Dios” en
Nietzsche es la metafora que concentra la vision del momento en que se
encuentra Occidente una vez que ha desaparecido el eje metafisico que lo habia
regido en su evolucién histérica. Aqui, la imagen de Dios muerto da cuenta de ese
punto de quiebra en el desarrollo de la metafisica occidental, entendida como
postulacion de trasmundos que funcionan como fundamento de lo real, es decir,
como ontoteologias duras: como ordenacion racional de la totalidad de lo
existente a partir de principios esencialistas y de evidente raiz teoldgica, donde la
posibilidad y la determinacion de cada ser tienen su origen en la voluntad divina;

donde el ser depende, en ultima instancia, de Dios y de nada mas.



Aquello que Hoélderlin sefialaba con la retirada de los dioses, en Nietzsche se
convierte en un evento con mayor significado, un evento mucho mas dramatico,
porque aqui lo divino no sé6lo se retira, sino que es asesinado por las manos del
hombre, tiene lugar el parricidio de Occidente, lo cual implica que ha sido el
hombre mismo quien ha destruido sus vinculos con los antiguos 6rdenes de
estructuracion de la realidad. Como hemos sefialado arriba, esto supone el final
del proyecto filos6fico que comprende desde Platon hasta Hegel, por ello la
‘muerte de Dios” es mas que una féormula atea: ya que da cuenta del momento
mas terrible de la crisis de la razén ademas que anuncia un nuevo horizonte en
que no hay una direccién clara hacia donde dirigirse.

La sentencia del ya célebre paragrafo 125 de La gaya ciencia anuncia la
orfandad destino humano, donde Nietzsche, por medio de la voz del loco, hace
publica el acta de defuncidon de la metafisica occidental: “jTambién los dioses se
pudren! jDios ha muerto! jDios permanece muerto! ;Y nosotros lo hemos
matado!”32, En esa funesta declaracién Nietzsche ha consolidado su postura frente
a las metafisicas, epistemologias y morales reinantes en la saga de las
ontoteologias de la cultura occidental.

Sin embargo Zambrano niega la posibilidad de una muerte final y definitiva
de lo Divino. Aqui, cabe sefialar que ni ella ni Nietzsche estan entendiendo lo
divino como aquello que la tradicidn judeocristiana ha legitimado a través de sus

instituciones religiosas, y por eso puede darse un enfrentamiento de posturas en

%2 F, Nietzschela gaya ciencia§ 125, p.115.



sus lecturas de la historia y el despliegue y repercusion de las ontoteologias en la
vida de las personas.

Asi, podemos pensar que hay un hilo conductor que atraviesa estas tres
perspectivas de la sentencia del “Dios ha muerto”, y que puede leerse como un
legado critico que se transforma desde Hegel y los romanticos hasta Zambrano,
pasando por Nietzsche, por mencionar s6lo algunos momentos cUspides en la
historia de las interpretaciones de “la muerte de Dios”.

Zambrano sigue a Nietzsche en su diagnostico del momento actual de
Occidente como un horizonte despojado de direccion, la filosofa espafiola
considera este acontecimiento, -el del derrumbamiento del cristianismo- como un
evento paradigmatico, pero mas allad de si lo piensa como algo definitivo o como
algo que ha de ser superado, lo que no queda en ningun modo bajo tela de juicio
es que asuma que es imposible que lo divino se encuentre vivo y glorioso en esta
época.

Decimos esto porque es un tema que sale a flote cada vez que la pensadora
malaguefia hace referencia a la demencia propia de los tiempos modernos, que se
ve reflejada en los tragicos acontecimientos de barbarie politica: las guerras
mundiales, el dominio salvaje del capitalismo, la razon instrumental aplicada en
los regimenes totalitaristas, el terrorismo cultural abierto ya desde una enorme
gama de posibilidades; la violencia impera en todos lados, de forma demencial
hasta en los lugares mas elevados de la cultura. No tratamos de decir que toda la
perversion de la razon acaecida en los dos ultimos siglos es una prueba
fehaciente de que no hay un “ser supremo” que nos cuide; no, no se trata de

poner sobre la mesa las pruebas irrefutables de que no hay un ser bondadoso que



se preocupe por nuestra salvaciéon, tanto la terrena como la espiritual, es
necesario insistir en que la muerte de Dios no pretende ser una explicacién de
corte cientifico-racionalista del por qué es claro a todas luces que no hay un dios
en los cielos que esté ahi para nosotros los hombres; no se trata, tampoco, de
mostrar lo que estad tras el escenario de las instituciones religiosas, cual si se
levantara un telén y se mostrara que la puesta en escena es una farsa de
enajenacion con fines politicos.

La sentencia “Dios ha muerto” tiene alcances mucho mas lejanos, la ciencia
misma pierde buena parte de su legitimidad con esta frase. Lo dicho por
Nietzsche hace alusién a la imposibilidad de poder explicar el mundo a partir de
justificaciones absolutas, firmes y seguras, después del “Dios ha muerto” lo que
viene es la ausencia de cualquier tipo de justificacion de la existencia que pueda
ser suficiente para dar un sentido redentor a este momento histérico, ya sea
pensado de manera colectiva o individual.

A diferencia de Hegel, para Nietzsche, la muerte de Dios no es tanto la
muerte de las personalidades de Dios, no es propiamente la muerte del dios Padre
en el dios Hijo, ni del dios Hijo en el dios Espiritu, sino, mas bien, la muerte de la
esperanza en Cristo salvador, es decir, el acabamiento de la expectativa de una
redencion absoluta y suprema de los males en el mundo. Para Nietzsche la muerte
de Dios en clave teologica-religiosa equivale a la inevitable renuncia a la promesa
del paraiso que habria de liberar al hombre del sufrimiento. Con la muerte de Dios
se desvanece toda esperanza en una instancia superior que venga a salvar al

hombre de su desventura, no habra nada entonces que lo libere de la tragedia que



le espera cuando descubra que no podra superar su desolada y definitiva
orfandad.

Ahora bien, Nietzsche logra mantener la afirmacion del “Dios ha muerto” en
un tono festivo, que toma distancia tanto de la postura ilustrada, como de la
romantica, porque ha de renunciar a Dios, como deciamos arriba. No sin postular,
a su vez y con una ejecucién de nihilismo activo3, una nueva forma de divinidad,
una semidivinidad mas bien: el superhombre, que no sblo puede vivir sin dioses,
sino que él mismo ha de ser un dios creador de sentido. Ante la muerte de Dios,
la postura de Nietzsche es la de afirmar dicha muerte y asumir el destino de
crearse a uno mismo como dioses: “;Qué fiestas expiatorias o qué juegos
sagrados deberiamos inventar?, ;no debemos convertirnos en dioses nosotros
mismos, s6lo para aparecer dignos de ello?"3 Nietzsche sefiala en qué medida
esta supresion de lo divino puede tener origen en la piedad misma cuando afirma
que hay un cierto buen gusto en la piedad que busca anular a Dios en aras de
encontrar un mejor destino que el que El ofrece. De hecho, el superhombre
nietzscheano implica una voluntad creadora que trasciende a la quimera que el

hombre ha sido a lo largo de la historia®. En sentido estricto el superhombre no

3 Ver nota 116.

34 F. Nietzscheop. cit § 125.

35 El controversial discipulo de Heidegger, Karl Ltwien su libroDe Hegel a Nietzsch@demas de hacer un
original andlisis del lugar que tiene el pensanai@t® Hegel para Nietzsche, sugiere una lectuta dierte de Dios que
atraviesa tanto al filosofo del espiritu absolutomo al del eterno retorno. En su interpretacion suglerhombre de
Nietzsche, Léwith también ve la destruccion del bhoemy de lo divino tal como habian aparecido ehis#oria y en el
cristianismo: “(...) la superacion del cristianisnm® identifica con la superacion del hombre. A esaeg®n entre el
Hombre-Dios o Cristo, es decir, a la relacion eatleombre cristianamente entendido y el yo duefisidnismo -que en
relacion al primero es un “no-hombre™- corresporeteNietzsche, la conexion no menos coherente gbalia entre la
muerte de Dios y la superacion del hombre por pégwmbre, que vence a Dios y a la nada. Desdemlemto en que
Nietzsche concibio la plena significaciéon que tipaea la humanidad del hombre el “gran acontecitofetle que Dios
haya muerto, reconocié, al mismo tiempo, que larteude Dios constituia la libertad para la mugstepia del hombre
que se quiere a si mismo. La observacion ocasamalietzsche, por la que afirmaba que los verdadedocadores de
los alemanes del siglo XIX habian sido discipulediggel, alcanzé una significacion que sobrepasabmucho a lo que
el mismo Nietzsche pudo suponer. El camino que womdle Hegel a Nietzsche, a través de los joveegslihnos, se
puede entender del modo més claro posible en delawdn la idea de la muerte de Dios. Hegel fundéahenla



es propiamente un ser piadoso ya que elimina la suprema Alteridad, elimina lo
divino para establecer un proceso de autocreacién y de autoafirmacién
posibilitados a partir de la deificacion de los elementos superiores que habitan en
el hombre como puente y transito hacia el superhombre. Sin embargo, podemos
pensar que existe al menos un apice del sentido religioso, que se afirma, sobre
todo, en aquellos aspectos de la voluntad humana que tienden a las alturas, al
vuelo sobre el abismo que ha dejado Dios muerto. De haberla, la piedad del
superhombre tendria que ser una piedad reflexiva, auto referente, en un trato
consigo mismo, anulando lo divino, o Unicamente tolerandolo si lo divino es uno
mismo: “También en la piedad existe un buen gusto: éste acabd por decir jFuera
Dios! jMejor ningun Dios! jMejor construirse cada uno su destino a su manera,
mejor ser un necio, mejor ser Dios mismo!”36 Por extrafio que parezca, lo que la
denuncia de Nietzsche conlleva de fondo es el hecho de que el dios cristiano no
merece ya la piedad humana, a su parecer, el dios de Occidente es un dios
oxidado, desgastado, minimizado en sus potencias creadoras de sentido. Ya soélo
es un dios decadente que exige, a su vez, decadencia por sacrificio. La critica de
Nietzsche a la moral y a la religion, aunadas a la critica a la metafisica de
Occidente —metafisica en su acepcion negativa: transmundana-, condensadas en

la formula “Dios ha muerto”, proviene de su filosofia del martillo: filosofia que

consumacion de la filosofia cristiana por él cudgléen el origen de la fe cristiana en la crucifixée Cristo, entendida

como la muerte de la “verdad” del “ateismo”. Nsetze basaba su intento de superar la “mentira léaios”, depositada

en el cristianismo decadente, mediante una repetiel origen de la filosofia griega. Para Hegekrncarnacion de Dios

significaba la reconciliacion, cumplida de una peza siempre, de la naturaleza humana y divina; ldatzsche(...) en
cambio, la humanizacion de Dios queria decir queabéa quebrado la verdadera naturaleza del hordiegel encumbroé
la doctrina cristiana, segun la cual Dios es dspihiasta llevarla a una existencia filoséfica; tkiehe, en cambio,

sostenia que quien afirmase que Dios era espaitta él primer paso hacia la incredulidad, que poéltia ser reparada
mediante el renacimiento de un Dios viviente.” Aee®specto, ver el libro de Karl LéwitBe Hegel a Nietzsche. La

quiebra revolucionaria del pensamiento en el sikX, traduccién de Emilio Estil, Editorial SudamerigaBuenos
Aires, 1968.
38 F. NietzscheAsi habl6 Zaratustra‘Jubilado”, p. 357.



destruye para crear. El motivo de la destruccion viene precisamente de la
capacidad creadora que Nietzsche ve como un fuerte torrente que la moral y la
teologia cristiana ya no pueden contener. Nietzsche pretende destruir la piedad de
los modernos para que o bien, no resurja ninguna nueva, o bien, para que en todo
caso aparezca una tan grande y bella como la de los griegos, no que los
rememore ni los traiga de nueva cuenta, sino que actue como ésta lo hacia,
afirmando la existencia de una manera agradecida y jovial, pero sin la
instauracién de un fundamento de corte trascendente que dé sentido y sustento al
mundo.

Nietzsche puede ser pensado como un apologista de la piedad si por ésta se
piensa el trato apropiado con lo que es de naturaleza divina: la vida, en el caso
de Nietzsche sera digna de piedad, de exigencia de estar a la altura y merecer el
intercambio con los dioses. De ahi la admiracion de Nietzsche por la piedad de los
antiguos griegos.?’

La critica de Nietzsche a la metafisica cristiana tiene lugar porque considera
que la piedad a que da lugar en su secularizacion, la piedad de los modernos, se
esta agarrando de un punto débil, de un punto que se colapsa y puede colapsar
todo lo que se aferre a ello. Dios se viene abajo, de hecho lo hace, y arrastra
consigo a Occidente por completo. A eso se debe el que Nietzsche tenga una
profunda esperanza en que las cosas van a cambiar a raiz de un acto de piedad,

el mayor, el sacrificio de Dios, pero de manera afirmada, no como un

37 Desde esta interpretacién no es claro si esto®asi para Zambrano, no obstante, para Nietzsshantiguos
griegos son el punto mas alto de la piedad occidietito que nos deja asombrados de la religiosidados antiguos
griegos es la indémita plenitud de agradecimieni® de ella brota: - jes una especie muy aristaeréle hombre la que
adoptaesaactitud ante la naturaleza y ante la vida! — M#edd, cuando la plebe alcanza la preponderanc@recia,
prolifera el temor también en la religion; y elstidnismo se estaba preparandef. Nietzsche Méas alla del bien y del
mal, § 49, p.82.



padecimiento pasivo. Esto lo sefiala cuando nos dice que la piedad tiene su razén
de existir, pero no por ello hay que conformarse con una interpretacién teista del
orden universal:

¢Porqué el ateismo hoy?- “El padre” en Dios estfutedo a fondo; también “el

juez”, “el remunerador”. Asimismo, su “voluntad li&": no oye, -y si oyese, no

sabria, a pesar de todo, prestar ayuda. Lo peorpasece incapaz de comunicarse
con claridad_ ¢es que es oscuro? —Esto es lo qubeyaveriguado como causas de
la decadencia del teismo europeo (...); a mi me pareiertamente que el instinto
religioso estd en un momento de poderoso crecimignpero que ese instinto

rechaza, con profunda desconfianza, justo la satisifon teist¥.

.Y a qué viene este rechazo de la satisfaccion teista? ;Cual es el motivo de
este crecimiento del instinto religioso que Nietzsche sefiala? ¢Instinto religioso?
Si. Si, en definitiva: el mayor de los instintos propios de lo humano: la piedad, en
ella radica el rechazo por Dios, la exigencia, ahora creativa, afirmativa, de negar
a Dios. Entonces, jcual es el objeto de que esta piedad rechace
contundentemente al dios cristiano?, pues bien, ya lo hemos dicho: es la
incapacidad de Dios para estar a la altura de los tiempos la que lo relega al vacio,
al olvido en el fondo oscuro de lo sagrado. La imposibilidad de que Dios le pueda
hablar al hombre es lo que da paso al ateismo, pero este ateismo es sélo la
negacion de Dios, y en ningun caso la negacion de la piedad. La piedad
permanece aunque Dios no esté, aunque no haya mas Dios, aunque el hombre
pretenda ser Dios..., y, en su aspiraciéon auto-deificante, fracase tragicamente. Sin
embargo, la apuesta en la figura del superhombre nietzscheano consiste en una
forma de lidiar con el fracaso de no poder divinizarse a cabalidad, segun
Nietzsche lo verdaderamente importante en el superhombre, y es en eso en lo que

se diferencia radicalmente del hombre, es en que no tiene ya necesidad de lo

38 F. NietzscheMas alla del bien y del maIEl ser religioso”, §53, p. 85.



divino como sustento desde la Alteridad, no necesita una instancia que dé
fundamento al mundo que habita, porque él mismo sera quien sostenga el mundo.

La intuicion de Nietzsche de que en la modernidad hay un profundo
crecimiento del instinto religioso es precisamente la misma que afirma que la
piedad del hombre moderno se mantiene a pesar de ser el asesino de Dios. Pero
este sentido religioso en el superhombre no apunta a reconstruir lo divino, por el
contrario, pretende asumir su anulacién hasta las Ultimas consecuencias.

Zambrano, por su parte, no se cansara de criticar esta postura de Nietzsche,
es mas, le dedica todo un apartado dentro de El hombre y lo divino3, justo para
equiparar en algun grado el delirio del superhombre de Nietzsche con la
megalomania de Hegel por divinizar cada cosa aparecida en la historia: desde la
perspectiva de Zambrano ambos padecen la triste situacién de estar sin un dios,
eso son el no poder vivir sin dioses de Hegel que hace de la historia el nuevo
dios, y el querer ser como dioses de Nietzsche postulado en su superhombre.

No obstante, Zambrano retoma de Nietzsche y de los roménticos el
sinsentido, el tener que vivir sin dioses o simplemente padecer su ausencia, pero
a sabiendas que todo esto no es sino un eclipse de lo divino, una mostracion mas
de lo sagrado. En Gltima instancia, en tanto que Nietzsche ve en el superhombre
un hombre divinizado y en tanto que Zambrano considera que ésta no es la muerte
definitiva de lo divino sino la muerte de una mas de sus mascaras, lo que sobra
decir es que ni uno ni otro consideran la muerte de Dios como la ultima fase de
los procesos de la piedad; coinciden en que el Dios muerto es necesariamente el

dios de la razén, pero mas que nada el “Dios ha muerto” es la sentencia de la

39 Zambrang El hombre y lo divinop. 153.



muerte del Dios del amor, y ese sera propiamente el sentido con que Maria
Zambrano la pronuncia.
2.3 Lapiedad ante la muerte de Dios

Sacrificar a Dios por /la nada — este misterio
paradojico de la crueldad suprema ha quedado
reservado a la generacion que precisamente ahora
surge en el horizonte:

todos nosotros conocemos ya algo de esto.

Nietzsche

Desde las primeras palabras de Maria Zambrano dedicadas a “la muerte de Dios”,
la filosofa espafiola apunta la dificultad de hablar de Dios en este momento
histérico, con ello reitera, muy a su pesar, que los hombres han aprendido
demasiado rapido a vivir sin dioses, o al menos asi lo parece. En el apartado de
El hombre y lo divino titulado del mismo modo que este capitulo(“Dios ha
muerto”), Zambrano se dedica a sefialar aspectos centrales por los que a su
parecer ha resultado casi imposible pensar de nueva cuenta la ordenacién del
mundo con base en un fundamento metafisico, teoldgico, y mucho menos uno de

caracter cristiano40.

40 Seguin la interprete escandinava de Marfa Zambrsm Bungérd, la pensadora espafiola consideraarezegie
lo divino sobreviva para que pueda realmente manserel mundo humanen su libro tituladdvas alla de la filosofia
(sobre el pensamiento filosoéfico-mistico de Mar&@amBrano) la pensadora zambranista analiza esta perspesgiva
motivo de una idea aparecida en el libro de Zantbra agonia de Europa’(...)asumiendo la culpa colectiva del
hombre europeo que habia llegado a negar Diosafianzarse a si mismo, nuestra autora escribe umaésion” analoga
a la agustiniana, aunque la suya sea de signotieoleta salvacion de Europa no seria posible aitcbnversion” del
hombre occidental(...) Para Maria Zambrano la esgarda Europa ya no podria residir en la razénaciante en crisis,
sino en un humanismo cristiano de signo agustiniEnacontraposicion a Nietzsche, Zambrano piensaega necesario
Dios para que siguiera existiendo el hombre, puels eialéctica Dios-hombre se encuentra la dimiéae la historia”
(p. 257).

Dicho pensamiento aparecido en la obra temprangaddrano se ha de transformar a lo largo del tierapt.os
bienaventuradosZambrano ya no espera que el hombre salve ladathdle |a historia, pues en buena medida, a tdaés
lo que sefala eRersona y democracida autora abandona la creencia en el sacrifieiagersona por el beneficio de la
humanidad. Y si bien, en su nocién de bienaventuzZaibrano rescata elementos del cristianismo, lyedbo a éste
mismo debe su nombre, cabe decir que su apuestearezcla entre su concepcion particular deli@nistmo y algunas
tesis de raigambre nietzscheana, como el superlegrpbero depurado de sus elementos transgresorestiyuaores,
pensando a su figura propia —al bienaventurados, coéno a un sobreviviente que rescata de entneilaas, que a un



En dicho apartado Zambrano sugiere que las cosas de la vida podrian
dividirse en dos tipos, aquellas que se esfuman totalmente cuando las
suprimimos, y esas otras que incluso negadas mantienen una relacion intacta con
aquello de que se las ha separado. Ahora bien, hay realidades que no pertenecen
a ninguno de estos dos grupos, y Dios censurado por la razén ilustrada es una de
estas cosas que no sdlo no se desvanece sino que incluso se hace mucho mas
presente a raiz de ese mismo afan de negacion.

A decir de Zambrano, lo divino desaparece para hacer evidente su presencia
desde su ausencia, como un espectro, como algo a lo que se esta acostumbrado y
ante su falta aparece con mas fuerza, aunque propiamente ya no esté ahi. Es
decir, si Dios se hunde en el horizonte aparentemente no hay motivo para
mantener la religacion que sostenian los hombres entre si, ni con el mundo
ordenado por el Dios que ha muerto. En esta relacion que ha perdido a aquel
miembro que era el sostén de la religacién no permanece sino una sola de las dos
partes, que tiende ahora hacia el vacio: queda, pues, el hombre ligado con la pura
ausencia de un Dios que ha sido suprimido por él, aferrado a la nada que
permanece una vez que Dios se pudre, siendo que El era el sustento de esta
relacién; una vez que Dios es lanzado al abismo quedara el hombre también
abismado, el hombre perdido en la inmensidad del vacio que deja El. Dios, que lo
era todo, se convierte en la mas absoluta nada y transforma en nada todo lo que
antes habia sostenido. Dios negado deja un vacio a su proporcién, un abismo

insondable.

angel exterminador que sobrevuela el abismo dealia.nVer capitulo IV de esta investigacion: “La aad los
bienaventurados”.



En la actualidad, nos dice Zambrano, la confusién impera la vida en todos
sus ambitos, pero ain mas en la situacion humana frente a lo divino: la muerte de
Dios, como ausencia de sentido ultimo, parece apuntar de forma paraddjica a una
multiplicidad de sentidos de lo divino, parece mas bien una sobresaturacion de
sentidos de lo divino en un caos abierto e informe que una efectiva ausencia de
ello. Aunque el resultado parece ser igual de problematico, ya sea que no haya
dioses o que los haya en cada una de las cosas, porque de cualquier manera no
existe una guia clara que ilumine el paso del hombre por la tierra.

Vivimos aquella experiencia de los “hombres superiores” del Zaratustra de
Nietzsche, la época actual es, efectivamente, “la fiesta del asno” 4': la sustitucidn
del culto a Dios por el culto a cualquier cosa por absurda que ésta sea, en una
cultura del simulacro ansiosa por abrir lineas de fuga hacia la trascendencia.

Tal es el vacio de Dios y el desconcierto respecto a ese vacio, que en el
momento actual pueden convergir en la experiencia humana las vivencias previas
de lo divino, aunque so6lo ofrezcan un simulacro de lo que otrora otorgaban. Por
demas nuevos idolos se levantan dia a dia, se enarbolan con un aura que simula
alguna divinidad en ellos, para después colapsarse en un ocaso. Es como si en
este tiempo ocurrieran todas y cada una de las situaciones que el hombre ha
padecido ante sus dioses, todas menos una, que paradojicamente es la mas
esencial: la verdadera piedad.

La piedad que no es otra cosa sino la viva esperanza de un trato adecuado

con lo divino, en este sentido la piedad se nos aparece tragica, pues quiza es lo

41| a fiesta del asno es una formula, una metaf@astheana gue alude al sinsentido de la devoeidmschombres
modernos que prefieren levantar idolos falsos pquigr antes que asumir auténticamente que norhéyndamento real
una vez que Dios ha muertef. NietzscheAsi habld Zaratustra‘El despertar” y “La fiesta del asno”, p. 419274



unico realmente imposible hoy dia, a sabiendas que Dios ha muerto.42 Y asi lo
enuncia Zambrano en Para una historia de la piedad: “Una de las mayores
desdichas y penurias de nuestro tiempo es el hermetismo de la vida profunda, la
piedad de la vida verdadera del sentir que ha ido a esconderse en lugares cada
vez menos accesibles”.*

La piedad ha perdido su funcion original, no hay con quién mediar, la
Alteridad se ha ido, sin embargo la piedad se mantiene tirante hacia cualquier
cosa que le ofrezca un poco de esperanza*. El hombre moderno esta avido de
dioses, desesperado por encontrarlos en cualquier lado, ese es el sintoma de su
méas profunda enfermedad, el nihilismo, cuando se vive en su forma reactiva y
pasiva; por ello mismo actualmente la piedad desconcierta, es una piedad cadtica

que parece ser ejecutada en vano.

2.3.1 La muerte del Dios del amor
Nos dice Zambrano que este vacio de sentido se padece de dos maneras, una
corresponde a la experiencia moderna que niega a Dios con base en

descubrimientos cientificos e historicos: es “la forma intelectual del ateismo”4.

42 Rescatar esta relacién parece imposible, puesrg@eer la religién del Dios del amor a la realidmmana ya no
basta un ejercicio racional, donde se busque reflarmal Dios que hemos eliminado, ahora desde btse
argumentativa. La piedad para con Dios, a pesaxidtir todavia, pierde todo sentido si Dios yaesp se esquipara a
lanzar piedras a un abismo, y como bien sabemopieltad busca siempre mediaciéon. Sin embargo, &npesito
queremos hacer énfasis en que tal trato adecusldazédn mediadora, no tiene un lugar pleno a esgrede la muerte de
Dios. Sin embargo, como veremos mas adelanteettagisobrevive en el nihilismo aunque de manegicaa

Para un andlisis méas extenso de lo que es la preztacemitimos al texto de Greta Rivara, donde dij@ que una
de las formas para comprender la piedad es pensaria una razén mediadora, de trato adecuado cdivilwo. Cf.
Greta Rivara, “La idea de Piedad en el pensamigetblaria Zambrano. Del racionalismo a la alterijash G. Rivara
(coord.),Vocacion por la sombra. La razén confesada de MZdmbrano Edére, México DF, 2003.

43 Zambranog Para una historia de la piedadorre de las Palomas, Malaga, 1989.

44 Rimbaud lo sefialaba muy bien Ena temporada en el infierndjAh! estoy tan desamparado / que ofrezco a
cualquier divina imagen / mis impetus de perfectidtimbaud, incluso a pesar de ser un apatrida, aetgpmaldito”,
bien podria considerarse como un modelo ejempléa gedad que se puede tener tras la muerte dg Esono veremos
mas adelante, en el apartado 3.2.

45 Maria ZambranoEl hombre y lo divinop. 135.



Pero hay una vivencia del vacio mas reveladora que la experiencia ilustrada del
ateismo: la angustia, “la anonadada irrealidad que envuelve al hombre cuando
Dios ha muerto.”#8 Y esta otra forma de sentir la ausencia de fundamento ultimo
corresponde con la angustia que brota del universo desolado ante la pérdida del
cosmos y el telos. Tal vivencia es la que padecieron los poetas romanticos y a
partir de ellos, toda una serie de pensadores, filésofos, artistas, poetas y teélogos
que siguieron su camino al abismo.

Veamos primero y de manera somera la version del ateismo en los modernos
e ilustrados. La primera forma de esta orfandad humana no parece problematica a
simple vista, es incluso aquella que marca la situacion del pensamiento de esta
época, y donde la muerte de Dios se aparece como la negacion del Dios-idea, que
por demas, da paso a la superacion de las supersticiones de la religion tal como
la entienden los ilustrados: “Que no haya Dios, en cualquiera de las férmulas
acufiadas por el positvismo o el racionalismo del siglo XIX parece marcar la
situacién de la mente actual.”#

Este avance en el saber humano se entiende como una pérdida de terreno de
la religion en la ordenacion de la realidad humana, particularmente ahi donde el
racionalismo desmantel6 mitos de la religiéon judeocristiana para instaurar las
verdades cientificas, propias de los descubrimientos en fisica, biologia, quimica,
astronomia, antropologia, filosofia natural, etc.,. Porque uno de los objetivos del
enciclopedismo es que el saber cientifico abarque la totalidad de la civilizacion; el

progreso fundamentado en la creacion de fuentes de investigacion; el saber del

8 Ibid.
47 zambranopp. cit, p.135.



mundo tiene que empezar desde la naturaleza misma de las cosas, desligando
definitivamente del poder de la Iglesia aquello que compete a la educacion de los
pueblos y la construccidn de la cultura. El racionalismo francés se caracteriza por
su ateismo, por su parte el cientificismo inglés desde el siglo XVI, con su apego al
conocimiento derivado de la observacion y la experimentacién, al margen de las
normas y dogmas religiosos, posibilitaron cada vez méas el debilitamiento de la
creencia en la ordenacion del mundo con base en la justicia dictaminada por la
conciencia de un Dios todopoderoso.

Ante cada afirmacion cientifica que sentencia que la religion no es sino
supersticion metafisica%, los hombres comunes no hacen sino perder su fe en ese
conocimiento, extienden su duda sobre la bondad, sobre el poder de la razén de
Dios y su incidencia en el mundo. Este vivir sin verdades divinas es el ateismo a
que dan pie, lo quieran o no, los grandes genios de la ciencia: Galileo, Newton,
Bacon, Darwin, etc. Esta peculiar forma del ateismo intelectual corresponde a la
de la sustitucién de un paradigma de verdad por otro, las verdades postuladas por
la ciencia se enfrentan con las interpretaciones literales de las leyes y verdades
religiosas con el firme objetivo de reemplazarlas, en terrenos de la verdad se

enfrentan el dato cientifico y el voto de fe.

48 Metafisicaentendida aqui como fundamento ultimo que postua comprensién de lo real cuyas bases se
encuentran mas alla de la realidad inmediata, ddogefundamentos se encuentran en realidades hdecees,
entiéndase el Paraiso, Bbpos Uranosetc. Asi puesmetafisicaen tanto mas alla de lo meramente fisico, y ea est
sentido una especie de ontoteologia desprovistgméicado auténtico para una prespectiva ciatifjue busque las
bases de la comprension de lo real en elementdficables. A grandes rasgosjetafisicaen el sentido en que las
disciplinas apegadas a la experimentacion deszalifa las ontologias que no tienen su base tegmit@s aplicaciones de
las ciencias naturales positivas.



Introduzcamos ahora el segundo aspecto del vivir sin dioses, ese que se
padece como angustia, el cual, segun Zambrano, se anida en el corazén de cada
hombre y no es el mismo ateismo que el escepticismo del cientifico.

Zambrano sugiere que este otro vacio de lo divino responde més bien a la
violenta aceptacidén de que se tiene que vivir con la desaparicion total de Dios. La
historia particular, la de cada hombre y cada mujer en el globo, se tiene que llevar
a cabo con el peso de esta ausencia a cuestas. Se pierde el soporte individual
para transitar por este mundo que sigue apareciendo como un valle de lagrimas.
Asi, los individuos estan faltos de la ayuda y compasién divinas, ya no hay con
quien tratar y esta pérdida de Dios no es gozosa, como pudiera parecer la del
intelectualismo francés o inglés.

A grandes rasgos, la frase “Dios ha muerto” designa el advenimiento del mas
profundo nihilismo que haya acaecido en Occidente. Las convulsiones violentas
ocurridas en los ultimos siglos -intensificadas en el pasado siglo XX- parecen ser
producto de una asimilacion negativa de la muerte de Dios. A decir de Zambrano,
Dios desaparece porque nosotros lo hacemos desaparecer, lo obligamos a morir,
apuramos el caliz de su muerte y a raiz de eso, nos dedicamos, también, a
destruirnos entre nosotros, pues donde ya no hay Padre no hay tampoco
hermandad. De modo que buscaremos, sin poder evitarlo, que Dios y la memoria
de su reino se esfumen definitivamente; que de Dios no quede nada, ni el
recuerdo de que alguna vez existio para asi poder actuar como si el bien y el mal

no fueran sino ficciones ingenuas, y de ese modo acrecentar la violencia cada vez



méas, hasta que de Dios no quede conciencia alguna. Esa es la intencién del
nihilismo reactivo®, del hombre como asesino de Dios.

Zambrano sugiere que de quedarnos en una lectura negativa de la muerte de
Dios lo inevitable es asumir la barbarie: ya muerto el Padre también habra de
morir el hijo, la criatura humana, lo humano mismo; sin Dios tendremos que
eliminar necesariamente lo que de humanidad queda en nosotros para afirmar, de
forma paraddjica, que el gobierno que queda después del destierro de Dios es un

reino humano, demasiado humano, pero sin Dios:

Y dentro de este vivir sin Dios aun se distingue $ample aceptaciéon casi
inconsciente de ese impetu, de esa violencia, deesdrafia esperanza que cifra el
cumplimiento de lo humano, la promesa final de nuadistoria sobre la tierra a la
desaparicion total de la conciencia de Dios. Y auho mas inabordable: toda la
desenfrenada provocacién aun no registrada de l|dsmds afios en que, sin
conciencia o con ella, algunos hombres han apurkdoposibilidades del mal, el
reto a todos los temores Gltimos, han perpetradonkospechable, llegando hasta la
accién sin sentido ni justificacion en que el hombra no es reconocible: desafios
realizados como un crimen que traspasa a las vi@sim que va dirigido contra esa

instancia Gltima de la conciencia antes ocupada Piars.>

La desaparicion de Dios es entonces un objetivo de lo humano, Dios
estorbaba en un paraje en el que el hombre buscaba serlo todo, que todo fuera
humano era su deseo. En ese deseo el hombre encontré una razén mas para el
parricidio sin darse cuenta que con la caida del Sol de Occidente, la tiniebla y la

indefinicion cubririan también lo humano, de modo que lo humano se colapsaria

4° Recordemos que la distincion entre distintos tigesihilismo la sugiere Gilles Deleuze a partirstelectura
sobre Nietzsche eNietzsche vy la filosofiaNos parece adecuado sefialar los distintos tipositlismo -es decir de
postura frente al nihilismo- porque nos es Utibpaelarar los modos en que se asimila el univeasmwe Dios.

En dicho texto, Deleuze caracteriza al nihilismact&zo como aquél que asume de manera negativaidatende
Dios y se dedica a la destruccion de todo lo quie sgparezca como un eco del régimen teista, déista postura es
imposible salir del abismo, no hay posibilidad geele aparezca al nihilismo reactivo para creatid®mina vez que el

Padre ha muerto, toda la voluntad se enfoca eértliga del sentido Ultimo a tal grado que no se&l@wer otra cosa sino

un vacio proporcional al tamafio del Dios que hartouel nihilismo pasivo, por su parte, es aqued ga conforma con
lo que se le dé, en este caso un cosmos sin ordéntiao, de ahi que el nihilismo pasivo se dedisjogplemente a

asimilar cualquier cosa, sin que le importe si éayu voluntad una actitud que afirma o que niagada, una cosa y la
otra le son indiferentes; el nihilismo activo, gitimo, vendra a ser aquel tipo de nihilismo endioee asume que si ha
muerto el Creador, el tragico destino del hombra skde asumir él el papel de crear sobre esaquaglae encuentra a la

base de todo, donde la creacion no sea un mertigmapa sino cada vez una afirmacion de la vida, Santo crear que
diga si a la vida”.
0 M. ZambranoQp. cit.,p. 136.



también, y quedaria en vez del ansiado gobierno del hombre el puro régimen de la
barbarie.

Y es necesario puntualizar esta vivencia de la muerte de Dios en su sentido
histérico, de acuerdo con los padecimientos en los horrores de los totalitarismos
tal como sefiala Pedro Cerezo Galan, y justo como los padecié Maria Zambrano

misma:

Esta fue la vivencia historica nihilista, que ale@na sufrir Zambrano bajo la forma
del fascismo, interpretado como la politica absodte, que muerto Dios, se engolfa
en el éxtasis de un “ultimo absoluto: la muerte”.

Aduzco este testimonio para probar hasta qué pudambrano no parte de una
cuestion tedrica sino del infierno histérico, que focé vivir: de una muerte de
Dios sufrida como absoluta violencia contra el haeth

Nos queda preguntarnos: ;si lo irracional y lo racional del mal podrian haber
tenido lugar en los pasados siglos en caso de que Dios estuviera vivo?, isi el
desborde absurdo de la sofisticacion de la violencia, la simple aceptacion del
impetu de destrucciéon -la banalidad del mal52- perpetrada en Armenia, Auschwitz,
Hiroshima, asi como el niumero incontable de horrores perpetrados desde la razén
no tendrian lugar en la historia si Dios no hubiera desaparecido del horizonte?
iseré que la barbarie de la Shoah es posible sélo después del desvanecimiento
total de lo humano porque -tal y como anunciaba Dostoyevski en Los hermanos
Kamarazov- “si Dios esta muerto todo esta permitido”, de tal modo que el hombre

puede comportarse, entonces, de la manera mas inhumana?

5! pedro Cerezo GalafiLa muerte de Dios. La nada y lo sagrado en Madmirano”, erMaria Zambrano. La
visibn mas transparente, 334.

En el mismo tenor nos dice Ana Maria Martinez d&daalera: “Zambrano no podia en 1945 prescinditlade
enervante y ominosa presencia de la muerte detios, @scenificada una y otra vez en Europa, en e tierra, en el
mar y en la maquinaria de los hornos crematoriosidantes signos de una nueva hora fatal de laiedpgnana.” (Un
ejercicio de consolacion. La letra confesional darilsl Zambrano” eWocacion por la sombrgp. 173-181).

%2 En este punto Marfa Zambrano parece adelantaikees términos generales, a lo que afios mas safitdara
puntualmente Hannah Arendt sobre la simple aceptguasiva de la violencia, de la inconsciencia gdaciencia del
mal perpetrados desde la raz8h.Hannah ArendtEichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la bdadlidel mal



Las preguntas siguen abiertas, pero hay que replantearlas porque son
precisamente este tipo de eventos los que Zambrano busca enlazar con su
intuicion del final de lo humano acaecido en el nihilismo, tales catastrofes estan
entre lineas cuando refiere a que después de la muerte de Dios los hombres han
apurado las posibilidades del mal y se han adentrado en el terreno sombrio de la
destruccion perpetrada desde la cultura. Donde lo mas terrible en este cuadro es
que ya todo pareceria tener la misma legitimidad, pues la banalidad del mal se
equipararia, a su vez, a la banalidad del bien.

La instancia que representaba lo divino en el hombre: la divina razén
humana, pierde su esencia. Y su relacion con la luz del supremo Bien, por ende,
se eclipsa; el libre albedrio pierde su telos, se reorienta pero sin apuntar a algun
lugar en concreto, se dirige hacia todos lados y -por ello mismo- hacia ninguno.

En esta ausencia de un Dios que muere, lo que queda es el delirio de lo
humano, que ante la huida de la luz se adentra en la oscuridad, penetrando los
terrenos antes so6lo aptos para quien quisiera causar dafio y destruccion, retando
los temores viejos que delimitaban la accion humana. Aqui, Zambrano anuda la
desaparicion de Dios del horizonte humano con la irracional violencia de los siglos
posteriores a esta muerte de Dios, ejecutada o posibilitada por el racionalismo.

Los genocidios, las guerras, las desigualdades econdmicas y el dominio
tecnopolitico del planeta son ejemplos de este acabamiento del orden de lo
divino, botones de muestra de la oscuridad de los tiempos. Y en cierta medida,
también son evidencia de que lo humano se ha desmesurado, ha perdido su forma
y se ha desfasado, violenta e irracionalmente, hacia todos los oscuros rincones

que antes le habian sido prohibidos por la palabra revelada de la religidn.



Insistimos en Auschwitz porque nos parece el ejemplo paradigmatico de las
consecuencias de la muerte del dios del amor en Occidente, porque ahi se nota,
con una cinica claridad, que la razén deja de participar del bien y se convierte en
un puro instrumento de crueldad sofisticada. Aunque, claro estd, en este caso
estamos haciendo trampa, pues al conservar y mantener los términos ‘bueno’ y
‘malo’, 'sano’ y ‘enfermo’, ‘noble’ y ‘vulgar  -por aludir lo que Nietzsche dice en
torno a estos “valores” en la Genealogia de la moral-, es ademas de arbitrario, un
acto de necedad, que sirve, no obstante, para contrastar con el hecho de que
ahora toda violencia simula algin grado, por minimo que sea, de justificacion;
incluso lo que bajo la jurisdiccion del reino de Dios pudo haberse catalogado
como malo.

Con lo ya dicho por Zambrano se hace evidente que estamos mas alla del
bien y del mal, sin estar tampoco —como quisiera Nietzsche-, haciéndolo todo por
amor33, Pues, no lo olvidemos, es el dios del amor el que ha muerto.

Ha muerto el dios del amor pero bien podriamos preguntarnos cual es el
lugar que ocupan en el orden del mundo esos otros nuevos dioses, esas
semideidades oscuras: el futuro, el Estado, la ciencia y la historia, a los cuales
Zambrano concibe como las que conforman el nuevo pante6n de este horizonte
nihilista.

Pues bien, habria que responder a esto, con Maria Luisa Maillard, que si
bien ya no hay Dios tampoco hay un orden auténtico y no hay en verdad dioses

que nos ayuden a superar esta crisis de lo humano; es mas, ya no existe dicha

%3“Lo que se hace por amor acontece siempre madellldien y del mal”, §163 en F. NietzscM#s alla del bien y
del mal p. 116.



crisis, ya ocurrié, quedan, entonces, las ruinas del derrumbe de Occidente, y en
caso de que la hubiera, estos semidioses no pueden hacer nada para salvarnos de
ella, por el contrario, serian ellos quienes la habrian provocado. Pero pensamos
que es mas acertado decir que no hay crisis por superar, lo que queda es vivir la

historia como la orfandad que es:

(...) ya no se puede hablar con propiedad de crigisGCxcidente, sino que la
palabra méas adecuada es orfandad, pues rigen eldmusscuros dioses que
reniegan de su nombre han sustituido la esperanzaume mundo mejor, y la
historia, en sus propias palabras, se nos ha toored un lugar indiferente donde
cualquier acontecimiento puede tener la misma vidany los mismos derechos
que un Dios absoluto, un lugar donde todo estd s@dvy a la par todo estéa
destruido o a punto de destruirse.

Todo parece tener la misma vigencia, el bien y el mal son banales. La
historia estd hecha ruinas, ese es su legado. Y los nuevos dioses, mejor dicho,
los semidioses no se ocupan en absoluto de los hombres®, no hay posible trato
con ellos, no hay lugar en ellos para un trato adecuado con lo que queda de lo
humano.

Lo verdaderamente tradgico en este asunto se aparece justo aqui, cuando
asumimos, finalmente, que Dios no es, que Dios ya no es. Pero hay semideidades
con las cuales buscaremos tratar adecuadamente, con las que de manera fallida
pretenderemos reestablecer el viejo oficio humano, el mas antiguo, la piedad.

La piedad sera en este punto tragica, tan trdgica como en el drama griego
antiguo, porque habrd un enfrentamiento con dioses y semidioses a los que, sin
desearlo, estamos sometidos. Sin embargo, la terrible diferencia serd que en

nuestro drama epocal no habra un final que reestructure el orden perdido, porque

%4 Maria Luisa Maillard, “La paz de Maria ZambranehEstampas zambranianabniversidad de Valencia, Vélez-
Malaga, 2004, p. 91.

%5 <<“En el caso de que haya dioses, no se ocupabsmiuto de los hombres” Y asi, la declaraciét.urecia
respecto a los dioses es la expresion de la sotedadna, en esa forma de desamparo>>, M. ZampEamombre y lo
divino, p. 148.



ni el futuro, ni la ciencia, ni la historia y mucho menos el Estado, ni los
semidioses venideros se ocupan realmente de los hombres.

Y asi, la piedad humana, la pulsion erotica que busca el trato adecuado con
lo otro, esa piedad que devora desde dentro hard con nosotros lo mismo que con
Antigona y con otros tantos mas que padecieron su mismo destino: destruirnos
desde las entrafias, ese destino que hoy por hoy nos toca a todos, en mayor o0 en
menor medida: nacemos para el amor -en el Dios del amor, en un Dios del amor
que ya ha muerto-, y morimos —como El- por ese afan de comunién tan dificil, tan
imposible de alcanzar.

Como san Juan de la Cruz que desde una perspectiva privilegiada sentencia
en su “muero porque no muero” lo que Antigona predicaba bajo una condena:
“nacida para el amor, he sido devorada por la piedad’®. Y es que ese estar
‘muriendo por no morir” es precisamente lo que ocurre ahora. Recordemos que el
morir para San Juan es tanto la vida en Dios, en El y con El, asi como vivir sin El
y, a su vez, el miedo a morir sin El.

Por eso no estd de méas esta comparacidén con lo que dice Antigona, pues la
piedad, la suya y la nuestra, nos carcome desde dentro y no hay hacia qué
dirigirla. Esa fue realmente la tragedia de los poetas romanticos: padecer una
profunda piedad en un universo vacio de Dios%, y tal es la piedad nuestra,
idéntica a la de los romanticos, nuestros contemporaneos38. Pues dicha piedad se
dirige hacia un lugar que no existe, o en todo caso, hacia unos dioses que no han

de responder el clamo de comunion. Ya sean los semidioses usurpadores del

56 \er, M. Zambrano, Prélogo®enderosAnthropos, Barcelona, 1986, p. 8.
57 Cf. Octavio Pazl.os hijos del limoSix Barral Editorial, Barcelona, 1974.
58 Cf. Adriana YanezLos romanticos, nuestros contemporanéi§AM- Alianza, México DF, 1993.



trono divino, o ya sea la nada divinizada, en su plena apoteosis, vivimos con
ellos, en ellos; y peor aun, morimos con ellos y totalmente sin ellos, sin
semidioses, con nada y sin nada, siendo uno con ella, y por ello mismo, siendo
una pura nada.

En la experiencia contempordnea de la piedad, nuestro pesar y miedo
superan el del mistico espafiol: en San Juan de la Cruz la fe y el miedo se
mezclan y se confunden, como en Abraham y en Kierkeggard, por eso deciamos
arriba que, a pesar de todo, la suya era una perspectiva privilegiada; nosotros,
por el contrario, los huérfanos mas desolados, no tenemos mas fe, tenemos miedo
y piedad, miedo de nuestra piedad, de nuestro clamo por tratar con lo divino que
ya no existe. Miedo porque tal piedad anidada en el alma humana, en tanto que
religiosidad que resiste incluso la muerte del dios del amor, nos liga con la pura
nada, y nos lanza abruptamente hacia el abismo méas oscuro en la noche de los

tiempos.



I1l. LA NADA
La nada es un tema medular en el pensamiento de Maria Zambrano, en ella se
enlazan algunos de los problemas mas importantes de la propuesta filoséfica de la
espafiola, temas que parten de la ontologia y tienen alcance en sus reflexiones
sobre estética, ética, epistemologia e incluso se pueden esbozar conclusiones de
indole politica; dichos tépicos son la poesia, el nihilismo moderno y la condicién
humana inserta en el marco de la dialéctica de lo sagrado y lo divino. En este Ultimo
capitulo abordaremos la cuestion de la nada de manera mas directa; en los dos
anteriores la hemos visto de manera periférica, aludiendo un tanto a ella con las
nociones de lo sagrado y lo numinoso en el primer capitulo; y como el resultado del
desarrollo historico tras la muerte de Dios con el advenimiento del desierto nihilista
en el Occidente moderno. Ahora bien, como ya hemos dicho, esta tematica en
concreto dentro de la filosofia de Maria Zambrano es determinante para comprender
su propuesta ontolégica y ahora es cuando abordaremos de lleno en estas
implicaciones. Este ultimo capitulo esta dividido en tres partes: 1) la primera es
sobre la nada y el modo en que la tradicion filoséfica la ha considerado, ante esto
pondremos sobre la mesa lo que Maria Zambrano objeta a las formas tradicionales
de entenderla, pero también aqui veremos en qué medida la nada funciona como
axis mundi, como lo divino en el panorama moderno; 2) tras esto, veremos en qué
medida la muerte de Dios es el antecedente mas elemental para descubrir aquello
que la nada pone en juego en relacién con la poesia. Porque con la pérdida del
fundamento la pregunta por el ser se aparece como un camino ineludible, y es
precisamente el sendero poético el que lleva a Maria Zambrano a descubrir la nada

como un nuevo punto de partida en la metafisica; 3) En tercer lugar afadiremos



algunas cosas a lo que ya dijimos al respecto en los primeros dos capitulos, pero
nos concentraremos en la vivencia personal de esto, cuando la nada se mira desde
el interior de la vida y no desde la vision externa, cuando el vacio del ser se
manifiesta desde su més entrafiada verdad. Nos serviremos de tres figuras para dar
cuenta de este vacio, a saber, el fildsofo, el poeta y el mistico; Zambrano los llama
los bienaventurados y en ellos recae la posibilidad de transitar el desierto nihilista
ofreciendo al menos algun dejo de esperanza, cabe decir que esta no es una
esperanza redentora, pero ofrece el ejemplo de que se puede avanzar aunque no
sea necesariamente hacia delante, y en todo caso, caminar a sabiendas que la
creacion a que da lugar el vacio puede ser vista como el unico destino tras el

deicidio, y por ello es camino que se traza también de manera tragica.

3.1 La nada y el nihilismo



Dios no es la fuente de una promesa, ni la
amenaza de una condenacion: es el todo sin
fronteras que incluye a la nada; /la nada del alma
por el amor.

Maria Zambrano

Entrate en la verdad de tu nada y de nada te
inquietaras

Miguel de Molinos

La formulacion zambraniana de la nada como lo divino es refiere a la
concepcion del mundo contemporaneo, en palabras de la zambranista Greta Rivara,
implica que la nada en la que el hombre se encuentra no es la ausencia de la
otredad, sino la ausencia del Otro: no de algo, sino de Alguien. Porque asi es
precisamente como la nada se nos devela hoy dia, como una vuelta a lo sagrado. La
nada hipostasiada en divinidad revela que el unico fondo comun de la realidad
actual es la ausencia de Dios: “en estos términos, la nada parece ser algo asi como
la imagen misma de Dios.”! Sin embargo, incluso cuando la nada busca aparecer
como el orden divino de este horizonte histérico, su transparentacién de lo sagrado
no articula nada definitivo, ya que no logra apaciguar una cierta emergencia de la
realidad de lo sagrado en su estado puro.

La nada como ultima manifestacion de lo sagrado, como la Gltima figuracién
de lo divino, equivale en cierta medida al regreso de la emergencia de la
irracionalidad de una realidad sagrada, acosadora y plena en delirio. Asi ha sido el
modo de ser del mundo en los ultimos siglos, un mundo cada vez menos humanista,
pero cada dia mas humano, demasiado humano: en donde la locura de lo inhumano

es la moneda corriente y la asimilamos asi sin mas, sin ninguna sorpresa; donde la

1 Cf. Greta Rivara Kamaijl,a tiniebla de la razénp. 157



supuesta “bondad” de lo humano se desvanece con la cosmogonia cristiano-
occidental, porque lo bueno de lo humano muere con Dios, nos queda solamente lo
humano en bruto, cuando no en su estado mas brutal.

Como eje del mundo, la nada nos obliga a reparar en que falta algo, nos hace
caer en cuenta de que una definicién clara de lo divino se ha ido ya para siempre y
en que esto que se fue es precisamente lo Otro —como sefiala Rivara Kamaji,
siguiendo a Nietzsche y a Zambrano-, la nada revela la ausencia del absoluto Otro,
hace patente al espectro de Dios, al fantasma del Dios del amor ya muerto, muestra
el fracaso del Dios cristiano y el colapso del Dios de la razén. La nada saca a flote
uno de los eventos definitivos de nuestra época, en concreto, la imposibilidad de
que lo divino pueda salvarnos: la nada echa luz sobre el divino cadaver y la
putrefaccion de las esperanzas en un futuro redentor. Porque el vacio anidado en el
interior del hombre moderno y latente en el mundo externo actual, no denuncia otra
cosa sino el retorno a lo sagrado, es fiel evidencia de la muerte de Dios y los
valores que en El se sostenian.

Nos dice Juan Fernando Ortega que “El ateismo es la tarea también sagrada
de depurar un esquema de manifestacion de Dios para dar paso a una nueva y mas
depurada manifestacion de lo sagrado.”? Porque precisamente eso es la nada, la
manifestacién de lo sagrado mas nueva y depurada, ;depurada de qué? podriamos
preguntarnos. Y quiza la respuesta es que la nada se encuentra libre de figuraciones
definitivas y de centros ordenadores fijos, no es que no los haya, lo que ocurre

actualmente es que estos ejes del mundo (axis mundi) son méviles e inestables.

2 Juan Fernando Ortegktroduccion al pensamiento de Marfa Zambrapo138.



Aristoteles decia que el “ethos es el lugar de acaecer de lo humano”, pues
bien, ante este paraje desértico del nihilismo, en este momento histérico en que lo
divino es destruido por lo sagrado mismo, el lugar donde lo humano habita supone
un ethos que se mueve sobre la bruna neblina de la nada.

El caracter ctonico de la época, este pertenecer a las penumbras de la tierra,
al abismo terrenal, hace patente un aspecto oscuro y sombrio en la vida de todos los
hombres que aqui existimos, por ello, los momentos de paz y alegria, de felicidad y
dicha genuina son tan escasos y nos parecen pertenecer mas bien a épocas que ya
no existen mas.

Los dioses se han ido, 0 en todo caso, pareciera que la ultima ocupacion de
los dioses es acosar al hombre, no con su presencia como lo hicieran en el pasado,
sino como espectros, con su ausencia, valga la paradoja. Decia Nietzsche que
después de que Buda muri6 todavia podia verse su sombra a cientos de afios de ese
acontecimiento, y que lo mismo le toca al Dios de Occidente, todavia nos resta ver
las apariciones de su sombra, y a cada una de estas fantasmagorias hay que

hacerles frente.

3.1.1 La nada como no-ser en la filosofia

En el apartado “La nada”, Zambrano hara dos distinciones de esta categoria,
no de manera explicita, pero que se hacen evidentes a partir de la division en dos
partes de este capitulo de E/ hombre y lo divino. En la primera parte se apega a la
versién que la filosofia hizo de la nada; en principio, al confundirla con el no-ser,

pensadola en términos de negacion légico-metafisica (Parménides), y al final, como



una categoria de negatividad absoluta (Hegel). La tradicién filoséfica ha dado con
algunos puntos elementales de la cuestion de la nada, el apeiron en Anaximandro, y
lo dionisiaco en Nietzsche —por mencionar un par de ejemplos-, se acercan
considerablemente a la médula de la nada, sin embargo la filosofia ha dejado de
lado los puntos mas importantes. La segunda parte de dicho apartado se enfoca en
dar una extension profunda de esta lectura ontoldgica de lo humano como producto
de la nada, aunque todo visto en el marco de la época moderna, con la muerte de
Dios a cuestas. Porque, de acuerdo con Zambrano, la nada refiere, antes que a otra
cosa, a la experiencia del infierno y la indefinibilidad de lo humano, esto es, a la
inconciencia de las entrafias, a la vacuidad de ser en el alma y a la busqueda de la
otredad como condena permanente.

El nihilismo moderno alude necesariamente a eso que le da nombre y que
hace pensable aquello que de suyo parece imposible de ser pensado, hace patente
la nada en su mas terrible estado, como manifestacion historica. Después de
Nietzsche no podemos dejar de lado que la nada ha definido la cultura occidental
tanto como la misma nocion del ser, y es a esto a lo que se refiere Nietzsche cuando
afirma que la cultura occidental esta basada en el nihilismo como voluntad de nada.
Heidegger elaborara la pregunta con toda precisién cuando se cuestione “;por qué
el ser y no la nada?” Porque la afirmacion de Nietzsche sugiere que la nada ha
funcionado como el fundamento definitorio del modo de ser del mundo pero de
manera oculta; de acuerdo con el pensador de Sils Maria el nihilismo tras el
cristianismo es la nada constitutiva de la historia, misma que se ha desarrollado

dando la espalda a esta verdad.



Zambrano, siguiendo a Nietzsche, nos dira que aunque la nada también ha
aparecido en la tradiciéon filosofica hay que resaltar que ahi ha sido abordada
confundiéndola con otras categorias con las cuales tiene algun grado de relacion,
pero que no necesariamente le hacen justicia al sentido més elemental en ella. Al
interior de esta confusion se ha pensado la nada generalmente con categorias
l6gicas o epistemolégicas, en este sentido, la nada ha sido confundida con el no-ser
(en términos ldgicos) y con el no-conocer (acorde a una epistemologia metodica y
rigida), pero estas formulas son caminos poco propicios para hacer la experiencia de
la nada, simplemente son los limites desde los cuales el ser puede ubicarse en
relacion con la nada, pero no alcanzan a ejecutar un auténtico descenso al fondo de
lo que la nada es en la vida del hombre y mucho menos de lo que es en si misma.

Ciertas filosofias de corte logicista (que van desde Parménides hasta la
filosofia analitica) han asumido que la nada se equipara al no-ser, de modo que
muchas veces se ha supuesto que este no-ser consiste en negar, mediante la logica
de argumentos, que algo sea aquello que predica ser. Por ejemplo que:

“(~A) predica el no-ser de (A)”

De modo que ~A seria la negaciéon de aquello que A es en su esencia. Por su
parte, la perspectiva epistémico-racionalista, ofrece una lectura mas afortunada pero
no precisamente acertada, pues supone que la nada es la ausencia de conocimiento
porque en alguna medida refiere al vacio, a la ignorancia del ser. Sin embargo, para
Zambrano, tampoco da cuenta de aquella condicién mas esencial de la nada, ya que
la nada considerada como un no-conocer se ve de manera pobre porque es
minimizada en sus implicaciones al considerarla Unicamente como una simple

negacion del saber de corte racional.



En El hombre y lo divino, Zambrano nos dice que el no-ser ha quedado bajo el
yugo de la filosofia desde Parménides, Platéon y cierta filosofia cristiana, que se
concentraron en el no-ser, es decir, en la version filoséfica de la nada. De acuerdo
con lo dicho por Zambrano, han sido méas bien otras vias por las que la nada tuvo
lugar en la historia, a saber, a través de la vida y en concreto mediante la

experiencia religiosa del vacio de lo divino, nos dice Zambrano que:

(...) el no-ser quedd referido siempre al ser, salen esos “algo” que en el
Parménides aparecen como de lo que “no hay ni idea”, lo cpobra de los cuerpos
vivos, los desechos de la materia, todo eso de W@ gno hay ni idea”, quedaba
eludido el horror. EI horror que produce el vactl, no-ser; sobre la vida. EI no-ser
que afecta y muerde el ser; el no-ser dotado déevatad?®

En este sentido, el no-ser dotado de actividad es la nada que se mueve en las
entrafias del mundo, en el interior del alma humana y que se deja presentir primero
en la religion antes que por otro camino. Aqui radica la diferencia de posturas entre
lo que sobre la nada apunta Maria Zambrano y lo que sobre este tépico han dicho
desde pre-socraticos -como Parménides- hasta algunos puntos fundamentales de la
filosofia de Hegel, y es que la filosofia casi siempre ha pensado al no-ser en
términos logicos o epistémicos, -con una epistemologia de corte racionalista y
asentada en abstracciones, a base de referir al no-ser a categorias de verdad
verificables ya sea por la via loégico-especulativa o bien por la via de la
demostraciéon cientifico-positiva. Es decir, ha habido un fuerte raigambre
racionalista, de caracter positivo en su sentido verificacional en torno a la pregunta
por el ser, como si todo aquello que es tuviera que ser puesto a prueba para
cerciorarnos de que efectivamente es, y que ademéas de todo, es real y no una mera

y llana ficcién.

®Zambrano,Op. cit.,p. 174.



Zambrano nos quiere mostrar que la nada en la filosofia ha sido usada sin
pensarse a profundidad, y ha fungido principalmente como punto de contraste en
tanto que no-ser para fundamentar desde su negatividad aquello que si es, para
distinguir el buen uso del malo del uso de las categorias ldgico-epistémicas del sery
del conocer. Aqui el ser seria lo real, lo que puede ser explicable racionalmente, de
modo que lo real seria entonces sélo aquello que puede ser explicable, como
contraparte lo irreal seria lo inexplicable.

El no-ser se confinaria a aquello que de lo real es inexplicable, aquello que
es irreal en un sentido fuerte. Bastaria con recordar lo que de esto dice Parménides,
que hablar de la nada, del no-ser, tiene por base el error de querer hablar de algo
que de suyo carece de ser. Y que sblo existe en sentido negativo, como negacion de
lo que es, pero que justo por ello se sigue hablando de lo Unico de lo que se puede
hablar, es decir, aunque se esté hablando del ser con una falla metodolégica se
sigue hablando del ser.

Zambrano no niega estas perspectivas de manera contundente, simplemente
las considera incompletas. No obstante, para ella misma la nada es un principio de
creacion, en ella oscilan los contrarios que se complementan: La nada contiene la
postividad de lo negativo, pues el ser emerge desde la nada; de lo disonante ha de
nacer alguna armonia que ha de disolverse de nuevo en el caos del desconcierto
absoluto. La nada involucra un proceso dindmico de negacién tras negacion, cada
cosa afirmada implica la negacién de otra, muchas veces de lo contrapuesto, pero
en otras ocasiones, solamente implica la posibilidad de que emerja alguna cosa
distinta, negacién de lo otro diferente que no necesariamente complementa o

completa; y esa es su diferencia con la negatividad del ser propuesta por Hegel, la



nada de Zambrano involucra lo intempestivo y lo irracional: “la afirmacién de los
contrarios son las nupcias en las que no s6lo se manifiesta lo que de positivo tenia
cada contrario, sino en que surge algo nuevo no habido”4.

La dialéctica de la nada tiene mucho de creadora de sentido: por un lado, la
supresion de lo que habia anteriormente no deja una nostalgia respecto de eso que
se disuelve en la oscuridad del olvido, y no hay nostalgia porque si algo desaparece
incluso del recuerdo, ya no hay nada ahi que se pueda afiorar. Por esto decimos que
esta dialéctica oscila, va de la negacién a la afirmacion en un vaivén incesante, no
necesariamente va hacia delante (baste recordar que después de que se ha borrado
Dios y con El el horizonte que definia los limites del bien y del mal no queda mas ni
un arriba ni un abajo) pero hay movimiento, queda un ir y venir que mas que
cualquier cosa es una oscilacion serpenteante, una sierpe en movimiento, que se
desplaza exiliada por el desierto de la nada, transformandose siempre en algo nuevo
y diferente®.

Hasta aqui sélo hemos abordado la critica de Zambrano al racionalismo de
tipo logico, a la metafisica de las ideas nacida con Parménides. Pero hasta este
momento s6lo hemos sefialado lo que Zambrano tiene por reclamar a una tradicion
filos6fica que ha pensado la epistemologia como el conocimiento de la naturaleza de
las cosas, la naturaleza légica de las cosas y nunca los inferos de la experiencia
humana como el lugar en que reside la verdad, la del modo de ser del mundo y la

del modo de ser del hombre.

4 Ibid., p. 185.
5Cf.“La sierpe” de Maria Zambrano, &ns bienaventurados



Si Zambrano critica el pobre acercamiento de la filosofia al no-ser en un
sentido racional-cientificista con ello s6lo abre una de las problematicas menores de
lo que a la nada respecta, y ésta es de la que ya hablamos arriba, a saber, la
supersticion filoséfica de que el no-ser es impensable, debido a la contradicciéon que
se anida en la negacion de lo que es para afirmar la existencia de algo que no-es,
es decir, cuando del ser se predica el no-ser.

Pero nuestra pensadora va mas alld de esta pura critica a la logica
reduccionista, particularmente cuando afirma que “de lo que no hay ni idea quedaba
eludido el horror”¢, porque con ello refiere al vacio de ser y no a la condicién légica
que se encuentra en la férmula “no-ser”, sino a la nada nacida en las entrafias de
hombre. Si el no-ser refiere al ser, el problema se agranda en olvido, en marginacion
de un tema en lo que toca al vacio de ser.

El no-ser sobre la vida no tiene que ver con una contradiccion o una aporia
racionalista, la fuente de este olvido es el problema mismo, el problema del vacio es
lo que produce el horror. La vida misma es la que emana de la nada: “es de adentro
de donde brota, de lo mas hondo del interior del hombre, de su infierno irreductible,
la nada.””

La nada esta en la médula de lo humano, es en la vida que acaece el no-ser.
La més grave obnubilacidon del ser ocurre en el ambito de la humana existencia: La
nada y la vida se equiparan, una y otra son vacio, se mueven mas que en él, con él,
no hay un vacio sobre el que giren la nada y la vida, mas bien, ese vacio son ellas

mismas.

®Loc. cit, p. 175.
" Ibid., p. 185.



Nos damos cuenta de este modo que las pasiones humanas pensadas en su
grado mas desgarrado son la nada, son el no-ser dotado de actividad del que nos
habla Zambrano, se mueven, ese es su no-ser, gracias a su apego al devenir del
tiempo, aquel que tanto menospreciaron Parménides, Platén, y, después de este

ultimo, la mayor parte de la filosofia occidental hasta Kant.

3.1.2 La finitud: la nada y el no-ser como tiempo
La condena del problema del tiempo, del acabamiento del ser y la angustia que se
genera en ese saber de la finitud de lo existente, tal es el nudo de este problema,
donde la vida y la nada devienen en un perpetuo transito que no alcanza nunca el
ser con plenitud

La filosofia tendria que esperar mas de dos milenios para que el problema del
tiempo fuera replanteado con la importancia que merece, después de la condena de
Parménides-Platon8, la luz de la filosofia empefiada en metafisicas de corte
trascendente -y hasta trascendental (Kant)-, habia dejado el problema del tiempo
como un problema secundario. Quien dio fin al problema del olvido del tiempo fue
Hegel, al considerarlo como un elemento fundamental para pensar al ser. Hegel que

siguiendo a Heraclito re-incorpord el devenir en la metafisica, considerando al

8 El problema del olvido del tiempo en la historia ld metafisica es uno de los mas importantes éfosofia del
siglo XX. Si bien ya lo habia apuntado Nietzscloena mayor fuerza a raiz de las declaraciones deelgger, mismas
gue encontrarian un largo eco en el subsecuentapeento filoséfico. Basta recordar lo que de psbblema diran tanto
Maria Zambrano como Eduardo Nicol, y en generatrddicion de la filosofia espafiola del siglo X>ari@mos el acento
en que el problema del olvido del tiempo tiene empesignificacion para aquellas tradiciones desaemento que se
focalizan mas en la vivencia humana, tal como seiced la filosofia de los paises latinos, a difei@ue las filosofias de
la tradicion germana, arraigadas mas en el idealisel terreno abstracto del filosofar.



tiempo como una instancia privilegiada para el conocimiento de la verdad mas
auténtica del ser, o sea, del espiritu.

No obstante, Hegel hizo una hipdstasis del problema. Hegel repitido el
movimiento de la tradicion metafisica cuando elevdo el tiempo a esa entidad
trascendente divinizada por él: la Historia. La cual fue pensada como tiempo, pero
en su totalidad absoluta, en una sistematizada y cerrada totalidad, que dej6 de lado
que el problema del tiempo se originaba en la experiencia humana del tiempo y sélo
en menor medida en la experiencia colectiva, historica, del devenir del tiempo.

Es decir, Hegel dejé de lado que lo importante para pensar el tiempo tenia
que hacerse dentro del margen de lo humanamente experimentable, o sea, cifrado
dentro de la finitud humana frente a la infinitud de lo divino. Y no es que Hegel no
vea este problema, con su nocion de conciliacion de los contrarios y con la figura de
Cristo trata de anular el problema de la finitud. Pero es necesaria una metafisica
como la suya para pasar de largo ante las desventuras de la conciencia realmente
finita como la que supone Zambrano.

Con Zambrano, el problema del tiempo se abre como el conflicto mas
profundo de la vida, porque el vacio de la vida es el infierno de sabernos finitos, de
saber que el tiempo tarde o temprano nos devorara, que seguimos siendo los hijos
que Cronos devora como lo expres6 también el primero de los pintores modernos:
Goya.

Los inferos del ser hablan de eso que distingue a los cuerpos vivos: los
desechos de la materia, la putrefacciéon de las carnes, ese continuo proceso de la

vida que tiende a la disolucién, a la descomposicion de la vida misma. El infierno de



la nada vivido como vacio de ser en la vida sera provocado también por la finitud de
la existencia.

Zambrano rescata esta arista en su lectura de la nada del existencialismo
francés® pensando a esta corriente como una cierta epistemologia marginal, que
concierne a la vida humana en su mas terrible verdad, donde el saber de la propia
finitud se concibe como un conocimiento activo, que invita a actuar en la medida en
que provoca angustia, por ello es un conocimiento radical, que brota de la finitud
como la situacion definitoria de la condicion humana.’ La accién necesaria a la que
se ve obligado quien se ocupa de la vida es al conocimiento transformador de los
inferos del ser, segun Zambrano “no le esta permitida la elusién del infierno a quien
pretenda explorar la vida humana.”!

Zambrano desplaza el no-ser a la vida humana y desde ahi piensa la nada
como un vacio, como renuncia a que la vida de los hombres y mujeres sea definida
de manera definitiva, en términos claros y distintos, bajo la estatica luz de la razon.
Zambrano insiste en que en la vida humana hay un ambito infernal, afirma que una
epistemologia del no-ser “esta obligada a descender a los inferos inexplorados de la
vida”12, -y continia mas adelante-: “aunque la vida no sea toda ella —en el supuesto
—infernal”13,

Infierno es aqui sinénimo de carne y sangre, corporalidad y finitud, pasion y

emotividad, en concreto, el infierno es la transitoriedad de la vida que se mueve

® En la biografia intelectual de Maria Zambrano I(arrazén en la sombjaJests Moreno Sanz nos dice que la nocién
de la nada de Zambrano, estaba fuertemente ligadia@ngustia de los existencialistas franceseguey de hecho, uno de
los motivos inspiradores de esa parteEti@ombre y lo divinpfue la lectura que hizo Zambrano de algunos diltte ellos,
particularmente de Albert Camus.

10 para un estudio mas profundo de la finitud en iom ontolégicosCf. Greta Rivara KamajiEl ser para la
muerte [taca-UNAM, México DF, 2003.

11 Zambrano|bid., p. 176.

21bid., 176.

3 bid.



sobre si misma, en el tiempo que la devora a cada paso, siendo ella misma ese

tiempo devorador.

3.1.3 La nada en la religién: la ensefianza mistica

Pero ya hemos dicho que esta nada, este no-ser, ha sido eludido por la
filosofia, propia del infierno de las humanas entrafias, ha sido primero objeto de la
religion y no de la filosofia: “La nada como tal aparecid, no en la filosofia sino en la
religion como ultimo fondo de donde saliera la realidad toda por un acto creador.”
Fue un impetu religioso, una pulsion insatisfecha y una sospecha de que lo esencial
en el hombre era el vacio lo que dio origen a ese modo de ser verdaderamente
propio y definitorio de lo humano, su religiosidad, pensada como una pulsion erotica,
en términos de alteridad™. El afan de religarse con otros hombres, con los dioses,
es lo que impuls6 al hombre a hacer algo con esa nada que lo forjaba desde su
interior.

La filosofia es gran deudora de la religion, en concreto debe a los misticos
sus concepciones sobre la nada, particularmente en las filosofias de los ultimos
siglos, ya de manera sobresaliente desde Hegel. Para Zambrano, la introduccién de
la nada en este ambito se debe principalmente a Miguel de Molinos'® -no sdlo para
Espafia, sino incluso todavia mas para el resto de la cultura occidental, pues su obra
fue traducida de manera rapida al latin, francés, aleman, holandés, italiano e inglés

-. El movimiento de Miguel de Molinos y su quietismo apelan a la nada como el

*1bid.,177.

15 Cf. Greta Rivara, “La idea de Piedad en el pensamidatMaria Zambrano. Del racionalismo a la altefitjaen
Vocacion por la sombra. La razén confesada de MZ@embranoEdére, México DF, 2003.

18 Agradezco sobremanera la recomendacion de laJDhizta Lizaola, de incluir en este trabajo algulfiasas sobre
Miguel de Molinos y la importancia que sus consid@nes sobre la nada y el quietismo tuvieron pagensamiento de
Maria Zambrano.



estado propio de la consumacién de la unién con lo divino, pero no se reduce a éste
aspecto; Molinos considera que la nada es una forma de la divinidad, misma que el
hombre aspira alcanzar, de hecho, dicha aspiraciéon es ya una forma del vacio y el
deseo de completud, que han de consumarse en la unién mistica quietista.

Nos dice Julieta Lizaola que en las consideraciones cristianas de la nada -
hasta antes de Molinos- se consideraba a ésta como una amenaza al ser, la nada
era lo que destruia al ser y tenia por ello un caracter demoniaco y temible, sin
embargo: “en el quietismo la nada se invierte y pasa a ser considerada en su sentido
positivo, es decir, de posibilidad de union con Dios, de alcanzar la unidad divina,
permitiendo que el alma humana deificada se consume en Dios.”"7

El quietismo de Molinos se basa en un aprendizaje de quietud y silencio,
donde la voluntad y las preocupaciones han de ser abandonadas porque amenazan
la posibilidad de albergue completo y pacifico en lo divino. La nada es un estadio
necesario para abandonar el ser, si por éste se entiende —en términos de Molinos-al
conjunto de determinaciones terrenales, las obsesiones y padecimientos que
mantienen al individuo sujeto a las tentaciones inmediatas. El vacio de la nada es
entonces un logro, un vaciamiento de la subjetividad que se deja fluir en la creacién
de Dios, sin apegos, ni siquiera un apego los dogmas religiosos que también son
puestos en suspenso -en una concordancia visible con las tradiciones religiosas en
Oriente sobre el vacio-.

Molinos afirma que es: “Dichosa alma que ahi se halla muerta y aniquilada.

Ya ésta no vive en si, por que vive Dios en ella”8 La mistica nadista en este caso,

17 7. Lizaola, “Aproximacion aQuietismode Miguel de Molinos”, publicado dfstudios ITAM, México DF.
18 Miguel de Molinos, §18@eLa Guia espirituglcitado en J. Lizaol&@p. Cit.



sugiere una muerte del alma; la aceptacién de la equiparacion de Dios y la nada,
nos habla ya de un descenso en la oscuridad total, en pleno mutismo. Otro punto
elemental de la ensefianza de Molinos, como ya mencionabamos, es la busqueda de
la experiencia de Dios de manera ajena a doctrinas dudosas, responde de este modo
a un impetu que surge en la propia aspiracién de la nada divina y que culmina
paraddjicamente con la eliminaciéon de toda voluntad, por ello cuestiona las vias
religiosas apegadas a instituciones de dudosa pureza espiritual.

Ahora bien, fuera ya de los arrabales de las tradiciones misticas', el
problema del eclipse de Dios y de la nada como la manifestacion moderna de lo
sagrado -en términos méas generales-, se abre a la problematica religiosa y filoséfica
con Lutero?; es él el primero en presentirla y dar cuenta de ella ya no
exclusivamente como una intuicién filoséfica del no-ser, sino como un padecimiento
religioso y lo hace de manera publica: denunciando la ausencia de Dios en el altar
del mundo.

De ahi que Lutero buscara llenar esa nada exterior en el interior de si mismo,
del si mismo del individuo que busca la comunion a expensas del régimen de la
autoridad del Clero; de ahi la recuperacion de la morada interior en el movimiento
luterano. No obstante, con Lutero y con su apuesta por reforzar la relacién entre la
interioridad del alma de manera directa con lo divino, el hombre volvié a dar con un

vacio. La nada ha sido, en este sentido, un descubrimiento absoluto de la

19 Tradiciones que, es necesario decir, han sidoinmtas y perseguidas por la teologia ortodoxa,ddehique los
postulados de la mistica casi siempre incomodarsusrapuestas a la Iglesia como institucion. Es ladglesia misma ha
sido quien se ha encargado de perseguir y conderlas misticos, pues sus visiones y experienciasiuygsen mas
desconfianza que otra cosa, de modo que la institueligiosa occidental ha procurado, en la medielaus posibilidades,
silenciar de manera represiva el ya de por sicgden decir de los misticos.

2 También podriamos apuntar a Meister Eckhart commde los pensadores capitales para la experiescidental de
la nada y el eclipse de Dios.



religiosidad, y es en este modo en el que Zambrano intuye la destrucciéon de lo
divino en Occidente, pero esta destruccion es la destruccidén de las formas antiguas
en las que se ha mostrado, pues actualmente lo divino se encuentra manifestandose

como la nada:

La nada como tal aparecié, no en la filosofia siev la religién, como altimo fondo
de donde saliera la realidad toda(...) Sélo al hompoelia afectarle esta nada. Pero le
afecté poco, en tanto ente pensable y definibleatectaria en su vida, en su agonia
de criatura perdida en las tinieblablas para el cristiano, la salida de las tinieblas
esta abierta a un camino ya descubierto y traza&®erd diferente a partir deutero,
cuya religion integra al hombre en las tinieblasnpgras del ser, a la soledad desnuda
frente a Dios*

Nos dice Zambrano que a partir de Lutero, la nada es eso divino que rodea al
hombre, es aquello ante lo que se siente desnudo frente a una divinidad que escruta
cada centimetro, cada abismo de las humanas pasiones. La nada que abre la
religion enfrenta al hombre con lo sagrado mismo, sin intermediarios, pero sin
comunion, lo expone y en ese sentido lo muestra tan minimo como es, en su
condicién desvalida e infima. Este enfrentamiento es violento y de subordinacion,

pero la nada también tiene un matiz de reaccién, o mejor dicho, de creacion.

3.2 La nada creadora: la poesia

21 Marfa ZambrangEl hombre y lo divinoFCE, México DF, 1973, p. 177.



Cuando mas brote cercana a la nada,
mas auténticamente creacion sera la
obra humana

Maria Zambrano

Tras la muerte de Dios, el arte y la poesia?2 han venido a ocupar un lugar
privilegiado para el pensamiento filoséfico, este rasgo de preponderancia estaba
presente desde tiempos del idealismo y el romanticismo en la Alemania de la
segunda mitad del siglo XVIII, sin embargo, la importancia del arte para la filosofia
occidental se ha incrementado justo en el marco de la crisis de la razon y con el
acabamiento de la saga de las ontoteologias segun lo anunciado por Nietzsche en
Crepusculo de los idolos?3. Ante el panorama desolador de la falta de fundamento
han surgido apuestas que ven en el arte y en la poesia la posible esperanza de
salvacion ante el terrible horizonte del nihilismo. La pregunta evidente es:
isalvacion de qué modo y por qué?, ;qué es aquello de lo que debe ser salvado el
hombre y el mundo tras la muerte de Dios y por qué requerimos dicha salvacion? Asi
pues, jcual es la situacion mas elemental frente al nihilismo?, porque muchas veces
parece que tras la pérdida del sentido religioso de la vida, y ante el inminente
fracaso de la razén en el siglo XX, buscamos salvarnos de hundirnos con Dios en el
vacio, y por ello desplazamos la antigua esperanza en lo divino en cualquier
instancia que ofrezca un atisbo minimo de seguridad, padecemos, como ya vimos
antes, una piedad delirante que ofrece a cualquier imagen su impetu de

trascendencia. Sin embargo, hay una pregunta emergente ante esta angustia avida

22 ¥ aqui incluimos también otras formas del artesiterando que son formas de la poesia en la medidgue
comparten la esencia de ésta, es decir la credaipaiésisen su acepcion original.

23 Cf., “Historia de un error: como el <<mundo verdaderacabd convirtiéndose en fabila” en Friedrichtitiehe,
Crepusculode losidolos trad. Sanchez Pascal, Alianza Editorial, Mad2@@O, p 58



de redenciéon, que se nos aparece de inmediato en cuanto pensamos en los
conflictos que enfrentan las propuestas que buscan remplazar el sentido del mundo
con la esperanza en las artes y la poesia; la pregunta quedaria asi: ;qué tipo de
salvacion puede ofrecer la poesia ante el sinsentido historico y, en caso de
conseguirla, qué tipo de esperanza puede ofrecer? Desde el siglo XIX la filosofia y
la poesia han asumido esta pregunta como una de las mas fundamentales para
replantear el sentido del mundo, o en todo caso, para recrear algun sentido para la
vida.

La poesia se ha hecho autoconciente desde el Romanticismo y tanto ella
como la filosofia han luchado encarnadamente por ofrecer una verdad mas profunda
de lo que la vida y el mundo son en realidad. Cada una a su manera y a pesar de
sus distintos procedimientos, ambas han dado con el vacio como la cuestion mas
elemental. Desde entonces, la filosofia ha vacilado entre propuestas metafisicas,
positivistas, especulativas, logicistas, pero también ha habido aquellas que abren la
verdad del ser desde el interior de la vida humana.

La poesia por su parte ha reconfigurado su forma de percibirse a si misma y
con ello ha transformado también las visiones de lo que es, o puede ser, el mundo.
Con el Romanticismo emerge una tradicién artistica que se mantiene vigente hasta
la fecha, hasta estos tiempos en que el arte contemporaneo se empata con la
reflexion filosofica para tratar de decir cual es la verdad méas apegada a las visceras
de la tierra y las raices de la vivencia humana. Parece evidente pero no es del todo
asi, el nihilismo actual plantea el problema de la falta de fundamento como un
dilema personal e historico a la vez: personal porque implica que cada persona tiene

que asumir que su ser no tiene una finalidad determinada por ninguna instancia



externa, e histérico porque tal padecimiento no es propio de algunos individuos
aislados, todos lo sufrimos en mayor o menor medida, la diferencia radica en que
algunos logran darse cuenta de esto mientras que otros transcurren en el sinsentido
sin siquiera preguntarse hacia donde se dirigen sus vidas y porqué.

No obstante, el arte y la poesia parecen ofrecer un camino salvifico ya sea
para el mundo o para las personas en su vida propia. En un sinfin de obras de
poetas, artistas y pensadores, se encuentra latente la esperanza de que de alguna
manera, la creacién humana manifiesta en el arte pueda redimir el sufrimiento
padecido en la historia. Como si el hecho de retratar ese dolor, porque eso ha
retratado el arte, fuera una manera de dignificar la existencia; asi se nos aparece el
apogeo del arte en los dos pasados siglos, como si éste obedeciera a una especie
de catarsis global, en la que la historia de la humanidad trata de exorcizar sus
padecimientos, expresandolos, dandoles una objetividad material para sacarlos de si
misma.

Asi, en varias filosofias del silgo XIX y XX el arte es asumido como un medio
de redencion después de la crisis de los proyectos del racionalismo. Aunque, como
deciamos, este problema no ha sido exclusivo de los filosofos, porque la duda sobre
cual sera el destino de lo humano tras el parricidio, se abre con mayor fuerza en la
voz de los poetas: los poetas de los que ahora hablamos no seran precisamente los
tragicos ni los liricos de Grecia o los misticos de la tradicion cristiana-occidental,

recordemos que ya no hay Dios que hable a través de sus entusiasmados labios.?*

24 La nocion deentusiasmdia sido uno de los puntos centrales para consideeala palabra poética es palabra divina.
El significado etimolégico refiere a un endiosariera un estar en Dios, y asi permitir que lo divirable por boca del
poeta. En este sentido, la poesia no habla dedacia del poeta, sino de una verdad divina, quebstante, puede ser una
mentira, en todo caso, el poeta esta eximido dels&sponsable de lo que dice, pues se encuesdedo por las musas:
“SOC: (...)Porque es una cosa leve, alada y sagrhgmeta, y no esta en condiciones de poetizar atheegue esté



Y a pesar de lo terrible del panorama la poesia se ha mantenido, ha
atravesado con dificultades la tiniebla de la razén, de la oscura razén moderna, y
aunque ha perdido buena parte de lo que la constituyd en otros momentos, sigue
siendo uno de los quehaceres mas reveladores cuando se trata de dar cuenta de
ciertos ambitos de la realidad.

De este modo podemos preguntarnos ahora, con Zambrano, qué tipo de
destino es el que le toca vivir a la poesia tras la muerte de Dios. Todo parece
indicar que si no es lo divino lo que se expresa a través de las imagenes y los
sonidos de la poesia, entonces al parecer es lo humano mismo lo que ahi se mueve
ahora, de modo que la poesia ya no es poesia divina sino profana. Lo cual se
traduce en la transformacion del delirio poético (propio del reino de Dios) al método
creador de la razén (nuevo paradigma de la poesia moderna); como Zambrano
misma lo anuncié en Filosofia y poesia.

Los poetas alemanes, franceses e ingleses que formaron parte del
movimiento romantico dan cuenta de este viraje en la historia de la poesia. Pero
esta transformacion no ha sido un proceso facil; antes bien, ha implicado la
destruccion de lo que la poesia habia sido durante casi tres milenios en Occidente,
lo que, por otra parte, ha conseguido que la poesia haya rearticulado su ser a tal
grado que se pueden hacer lecturas retrospectivas en las que su historia se re-crea,

es decir, ella misma se reinterpreta y con este cambio de perspectivas surgen

endiosado, demente, y no habite ya mas en él dtigahcia. Mientras posea este don (la inteligdnééaes imposible al
hombre poetizar y profetizaPero no es en virtud de una técnica como hacers tes@s cosas y hablan tanto y tan
bellamente sobre sus temas (...) sino por una preslgpn divina, segun la cual cada uno es capazader bien aquello
hacia lo que la Musa le dirige; uno compone ditbas) otro loas, otro danzas, otro epopeyas, otmbga.” (Platon)én,
traduccion de Juan D. Garcia Bacca, UNAM, MéxicB.D1872) Esta tesis se mantiene vigente practicamente Bbatabo

de la modernidad. Sobre las discrepancias enpreeth que se sirve de la razon y el poeta entuatswer: “Poesia y ética”
enFilosofia y poesiale Maria Zambrano.



nuevas lecturas de lo que el mundo ha sido, esto en la medida en que con la
reinterpretacion de si misma ofrece nuevas perspectivas de lo que ha sido la historia
de la cultura occidental.

De entre todos los poetas, es Holderlin quien pudo sefialar mejor este
conflicto ante la sucesiéon de paradigmas poéticos, quien ofrecié el primer atisbo de
la poesia moderna y pertenecia, paraddjicamente, al paradigma de la poesia divina.

Tanto la vida de Holderlin como su obra dan cuenta del afan de union entre el
hombre con lo divino, propio de la poesia divina, de la union del hombre con todo lo
viviente?s a través de la palabra poética y no desde la reflexién. Y por ello mismo es
Holderlin el poeta que ejemplifica esta tragedia de buscar el absoluto en la
desolacién de la Modernidad, y decimos que es tragico su caso porque sabemos que
al final del dia tampoco él, el mas luminoso de su generacién de poetas oscuros,
consigue la religaciéon con el cosmos; su consuelo serd esa locura que le permitié al
menos regresar al estado de inocencia después de haber sucumbido al delirio de lo
sagrado.

Los otros poetas romanticos sufrirdan un destino similar, pero distinto en cada
caso. Asi ocurre con Novalis, el primero de los poetas romanticos que habla tanto de
la crisis del cristianismo como de la poesia en términos de salvacién, es él quien ya

no encuentra consuelo en la religion ni en la filosofia sino en una poética cristiana

254A ser uno con todo lo viviente, volver en un fetilvido de si mismo, al todo de la naturaleza. énudo alcanzo esa
cumbre...pero un momento de reflexion basta paspef@rme de ella. Medito, y me encuentro como astates, solo, con
todos los dolores propios de la condicién mortaklyasilo de mi corazén, el mundo enteramente desaparece; la
naturaleza se cruza de brazos, y yo me encuenteoeia como ante un extrafio, y no la comprendalaQjo hubiera ido
nunca a vuestras escuelas, pues en ellas es domdeolwi tan razonable, donde aprendi a diferen@ada manera
fundamental de lo que me rodea; ahora estoy aigatte la hermosura del mundo, he sido asi expuldatijardin de la
naturaleza, donde crecia y florecia, y me agossolalel mediodia. Oh, si! El hombre es un diosidoasuefia y un mendigo
cuando reflexiona.'Cf. Holderlin, de Hiperion o el eremita en Grecidraduccion y prélogo de Jesus Munarriz. Madrid,
Ediciones Hiperién, 1976. 23. ed., 2005.



de caracter mistico?, en la que el desvanecimiento del alma en la noche es metafora
de la muerte como una unién con el todo (en una repeticiéon curiosa del movimiento
sanjuanista condensado en la metafora de la noche oscura); el poeta francés,
Gérard de Nerval, halla en la novela un método de descenso a los inferos de la
conciencia, buena parte de su obra no es sino un hundimiento en los abismos donde
las entrafias y la conciencia se confunden en la locura?’. Y a nuestro parecer, es
justo con él que nace una nueva perspectiva al interior de la poesia, aunque
Zambrano ubicara este nacimiento en otro poeta también francés.

Zambrano afirma en Filosofia y poesia que ha sido Baudelaire el primer poeta
moderno y que ha sido también él el padre de los que siguieron su ejemplo al ver en
la poesia método y razén antes que el puro delirio divino. “Si algo ha ganado el
poeta a través de los siglos es esta lucidez, esta conciencia despierta y lucida como
lo atestiguan los poetas modernos, como lo verifica el padre de todos ellos,
Baudelaire.”®

A decir de la filosofa espafiola, el caso de Baudelaire muestra el nuevo modo
de ser de la poesia que se ha transformado en una técnica que busca dar cuenta de
la realidad también con base en el método, sobre todo a raiz de que se ve privada
del delirio posesivo de los dioses que se han ido, pues no le ha quedado ya otro
remedio que el de recurrir a la razon, al artilugio concienzudo y al sistema para no

hundirse con Dios?°.

26 Cf. Novalis Himnos a la noche

27 Las novelas de Nervakurelia, Silvia, entre otros de sus escritos, son ejemplo clagudda razén llega a sus topes y
encuentra limites, o bien, que la conciencia ppedderse facilmente en el dolor del recuerdo tigmsida Sin embargo, ya
en ellas hay un método, aunque éste todavia sedamzrazén, delirio y embriaguez.

28 Zambrano©p. cit, p. 43.

29 Cf. M. Zambrang“Poema y sistema”, ébbras reunidas.



En Baudelaire, Zambrano encuentra ese balance entre la poesia que se sabe
a si misma un producto del esfuerzo, pero también ve todavia la libertad creadora
que implica el juego y la danza entre las imagenes y los significados metaféricos. No
obstante, aquello que inicia bien Baudelaire lo consuma por completo, pero para
mal, Paul Valéry. Y en éste Gltimo, Zambrano ya no ve ese punto intermedio de
reflexién racional y poética que veia en Baudelaire y los demdas artistas que
predicaban la creacién por el mero acto de crear, (el impetu de hacer arte por el arte
mismo, como es el caso de Mallarmé, los simbolistas y los creadores involucrados
en el nacimiento de las vanguardias como el movimiento Dada en los albores del
siglo XX-. No; en Valéry, Zambrano encuentra una razon que instrumentaliza la
palabra y se sirve de ella para conceptualizar de manera total, totalitarista quiza. Y
asi le parecen sin duda los vinculos del poeta oficial de Francia con el fascismo en
dicha naciéon y en Espafia durante los afios treinta. Tal vez a eso se debe la
renuencia de Zambrano a la “poesia pura” de Valéry, porque es bien sabido que la
pura poesia de Mallarmé era de su agrado, Zambrano rechaza de Valéry ese afan de
que la poesia sea toda ella humana, con base en una idea de lo humano
omnipotente, como en el delirio del superhombre, que busca ser el mayor creador
sobre la faz de la tierra.

Asi, Zambrano ve en Hdlderlin al Ultimo de los poetas entusiasmados, a pesar
de que su entusiasmo comulgue ya con la nada como divinidad; ve en Baudelaire (y
con él a Rimbaud, Verlaine, Mallarmé, etc.) el arquetipo del artista que juega a ser
creador, pero que cree en la influencia del azar y las impotencias humanas, que se

subordina a la vida como producto de la embriaguez de la vida misma; y encuentra,



por ultimo, en Valéry al “‘rey mendigo”®, al hombre que se supone a si mismo
autosuficiente para crear con la plena confianza en su razon y en su método de
conceptos rigidos.

Dejando de lado las diferencias cabe destacar algo, todos los poetas de la
modernidad prefieren aferrarse a esa accién creadora de la palabra antes que
sucumbir al fondo ominoso del desierto sin Dios, es decir, la ensefianza del
Romanticismo y sus herederos es que a pesar de que la poesia no nos salva, porque
no une con el cosmos ni consigue la verdadera inmortalidad, al menos logra hacer
hermoso o llevadero el camino que se crea en este paraje nebular.

Es precisamente asi como surge la tradicibn moderna de la sabiduria
poéticad!, poética a la vez que tragica porque estd conformada por artistas
desbordantes en piedad, en clamo de tratar con algo Otro, y ante la imposibilidad de
un trato adecuado se arrojan a un devenir que divaga sin sentido ultimo, empefiados
en la creacién de quimeras de poesia que reflejan Unicamente la minima condicion a
que se ha reducido el mundo humano ya sin Dios. Pero, con esto a cuestas, hay que
hacer énfasis en que la poesia todavia consigue funcionar como un sentido en el
desierto del automatismo moderno, porque ofrece la posibilidad divina de la creacion
y la auto-creacién. Incluso cuando esta creacion sea minima y finita, como toda
creacion auténticamente humana.

Ahora bien, hay que decir que después de la muerte de Dios en los poetas ya

no hay un saber realmente divino, el sentido del mundo sobrevive en la poesia, pero

30 Cf. M. ZambrangEl hombre y lo divinop. 158.

31 «g] arte de los nuevos tiempos no aspira, comafemta reconstruir totalidades deshechas o armmotés Hablamos
de un arte de soledades y de fracturas forjadapstas que enloguecen, se suicidan o, en el ndgjdos casos, logran
sobrevivir penosamente entre la indigencia intakdgt artistica del munddJorge Juanes$jolderlin y la sabiduria poética.
La otra modernidagditaca, México DF, 2003, p. 142)



so6lo como un fundamento paliativo, pues no estd basado en ninguna divinidad
auténtica.

Y por eso mismo se muestra como un fundamento que yace en un arrabal; ahi
esta la poesia minimizada y hasta humillada, fracturada en verdades y reducida en
poder y su sabiduria quedara abierta en términos de finitud y no de absolutos.

Pese a esto, ante la nulificacién de lo divino emerge lo mas caracteristico de
la poesia que es precisamente lo que ha definido su existencia desde que aparecid
en el mundo, esto es el caracter sagrado de la poesia y las artes; pues las
creaciones de la poesia y las artes tienen en conformidad con lo sagrado ese
aspecto lugubre y tenebroso: se encuentran en un punto indeterminado entre lo
sagrado y lo divino, entre ambos, pero sin decidirse a bien por alguna de las dos
formas del ser. Ello se debe a que el elemento formal de lo sagrado implica un
vacio: tal vacio es el que se requiere para mantener abierta la posibilidad de la
creacion, ineludible a todo lenguaje poético. En este horizonte nace el arte moderno,
donde la poesia también hablara de los inferos del alma, de ese abismo siniestro en
toda la vida y del vacio irracional en que se ha transformado el mundo.

Vemos, entonces, que en la poesia de los modernos hay una ejecucion de lo
sagrado en dos vias: por un lado, aquello ineludible a toda poesia, su caracter de
apertura fugaz a lo sagrado, recordemos que la poesia y las artes mantienen un dejo
de lo sagrado incluso en sus configuraciones mas acabadas o determinadas en un
cosmos divino; por otro lado, la poesia se ocupa de lo sagrado como un tema
favorecido, y en buena medida versa sobre ese abismo en las entrafias del ser, en el

mundo y en la vida de los hombres y las mujeres.



La poesia resguarda elementos de lo sagrado precisamente porque su
caracter metaférico no puede definir en una sola idea o una sola imagen lo que en
su esencia se oculta. La poesia, tal como lo sagrado -o bien, como una via de
acceso a lo numinoso- permanece siempre indefinida; cada que una obra poética se
abre, en dicha apertura se funda un mundo, pero este mundo se vuelve a cerrar en
los elementos figurativos y formales propios de su articulacion material, de modo
que la obra de arte posibilita siempre un regreso a la médula de lo sagrado en su
caracter oscuro, hermético e inasible.

La poesia se parece a lo sagrado, porque como ya vimos en el primer
capitulo, para Maria Zambrano, dicho modo de la realidad se distingue igualmente
por un doble caracter complementario y contrapuesto: por un lado una destruccion
ilimitada, permanente y violenta, a la que se le afiade una accion pura en creacion
de sentido. Estos elementos: destruccion y creaciéon, hacen evidente la
contradictoria ambivalencia propia de lo sagrado.

Ademas, segun nos dice la pensadora espafiola en un breve texto titulado
‘Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las artes”, tanto la poesia como las artes son
capaces de abrir fisuras en el tiempo diacrénico de la cotidianidad y acercarnos a
una vivencia del tiempo primigenio de la creacién absoluta.3?

Para Zambrano, la poesia es un clamo, una manifestacion de nostalgia por el
orden divino ya ida, porque ella misma era capaz de invocar la aparicién de los
dioses cuando todavia los habia. Zambrano sugiere que ante un horizonte falto de

Dios, la poesia tratara de vérselas con el tiempo que devora, el tiempo que avanza

32y si con el lenguaje sagrado(la poesia), el satdmo se unifica, vivificindose como no puede melgoser en toda
verdadera unificacion, tiene acceso a espaciodignansiones del tiempo, a un espacio-tiempo, mdivesgentes de como
en el vivir cotidiano se encuentran. (M. Zambréaifguntes sobre el lenguaje sagrado y las artes'©Qbras reunidasp.
226.)



delirante y carcome las obras humanas, las pequefias y las grandes, y contra esta

caida en el tiempo profano, la poesia ofrece un simulacro de lo que antes habia:

En el modo de vivir humano es decisivo el tiempo.eY tiempo en que vivimos

parece ser el resultado de una escision de un teeorgtario en que el transcurrir no
produjera la caida constante del presente en urddoomculto, un tiempo unitario y

multiple albergue de lo real y de su germinaci6onadabable; un transcurrir

mediador, manifestante, del que ha quedado unaitable trascendencia que recoge
la memoria en estado de esperan¥ade donde brota el irresistible afan nacido de
la nostalgia avivada por la esperanza, de haberlergido, que si en algin arte se
refleja privilegiadamente, es en la poesia. Puesegella tiende a procurar la

posible resurreccion desde este tiempo en decadenddonde nuestra vida se

extiende en un avanzar que tanto tiene de huidantd de condenatorid®

No dejemos de lado que para Maria Zambrano, la poesia, en tanto que lenguaje
sagrado, involucra la labor creadora de la palabra. Y la palabra estad en el habla%;
es la capacidad humana de simbolizaciéon y la base del caracter poético del hacer
humano.

Es en el habla donde el hombre ha habitado el mundo una vez que éste se ha
transformado en tal cosa: todo aquello que logra tener sentido para el hombre en el
mundo tiene que ser —antes que otra cosa, algo dicho, algo nominado, hablado y

dotado de significacion. Si en el lenguaje no se ha creado el sentido simbdlico de

#bid., p. 222.(Las cursivas son nuestras).

34 Aquello que Zambrano designa por la palabra, s@etp en gran medida a lo que dice Heideggeralelsh entendida
asi, no es una funcion, ni una simple y mera palalbr signo lingiistico. Antes bien, el habla eglmje, es —todavia mas-
condicion de posibilidad para que el lenguaje azxw#. Para Zambrano la palabra es la casa depa#riamos decir,
parafraseando a Heidegger, el orden de lo simbédidiza en la palabra, la palabra como condiciémgma del lenguaje es
condicion ontoldgica para que el mundo sea mundo.

Si pensamos al lenguaje como un mero instrumentia @dévilizacion —que ademas se encuentra estjtiteera del
tiempo-, entonces derivamos de manera necesariaamtapcion del ser del hombre, del mundo, y detaraleza, o sea en
una figuracién inamovible en la que ya todo estdody donde las palabras s6lo han de servir commstrumento de
asignacion de significados inflexibles, como eefrémundo en si” y los signos grafo-fonéticos dehjuaje humano”, que
sé6lo son referencias a ese mundo y por lo tant@ri@ina existencia dependiente (ontoteologiasgskas formulaciones la
palabra solo es pensada en un sentido instrumelatadlo por hecho que todo lo demas ya existengdoritar si hay o no
palabras, asi pues, las cosas existen de suyn,mstdtas por Dios, por las leyes naturales deérso, etc. Y las palabras
son agregados que pueden ser alterados, camb&mo$erminos lingliisticos que no tienen una exiséenecesaria sino
accidental. Son elementos representativos y poiselh de un caracter mimético a la vez que arlatrar

Para ilustrar esto que aqui se enuncia, basteeelpy comin en las concepciones filosoficas enot@inlenguaje
postuladas por los positivistas, los logicos, lisbfos de la ciencia en principios del siglo X>ey general por la escuela
analitica. Todos ellos repitiendo, quiza sin querasi, el mismo movimiento realizado por Platérses reflexiones en torno
a la arbitrariedad del lenguaje en este mundo ldlendAsi, el sentido de las cosas tiene que segriEdo por una sola
palabra, por un solo término, segun estas filospfie no ser asi, se muestra lo que segln ellascapacidad falible del
lenguaje humano, el caos de la polisemia: Babeimpmsibilidad de asentar relaciones claras yrtesi para todos que nos
permitan conocer las cosas, tal y como son, haciesd de términos que no puedan engafiarnos y em@ra muestren la
verdadera esencia de aquello que enuncian. Pgustesesto lo que enarbolara Maria Zambrano, éoter creador de la
palabra, aun cuando esto implica la posibilidathdmnfusion.



alguna cosa no hay nada que pueda aparecer con ella: “No hay cosa donde falta la
palabra”s,

Ahora bien, de acuerdo con Maria Zambrano, ha sido la poesia, como la mas
fundamental de las formas de la palabra, la que ha determinado el modo de ser de
las distintas culturas antiguas en el mundo: “En toda especie de lenguaje sagrado la
palabra es accién (...) Y asi, encontramos que la accion del lenguaje sagrado se
ejerce ante todo en abrir un espacio, un verdadero espacio vital antes cerrado”*

Vemos que aquello que actualiza la palabra sagrada es el mundo como
espacio vital; en otros tiempos fue el mundo divino y hoy dia es el mundo humano lo
que aparece y se deja ver por mediacién del lenguaje sagrado por antonomasia: la
poesia y con ella, también, las artes.

Zambrano sugiere que la palabra es condicién de apertura del mundo, y en
este sentido coincide con lo dicho por Heidegger, cuando el filé6sofo aleman sefiala
que: “Solo hay mundo donde hay habla, es decir, el circulo siempre cambiante de
decision y obra, de accion y responsabilidad, pero también de capricho y alboroto,
de caida y extravio. S6lo donde rige el mundo hay historia”.37

Ahora bien, es necesario tener en cuenta que la legitimidad de la historia
desaparece con Dios. Ya vimos en el primer capitulo que para Zambrano la historia
es divina, la historia es el conjunto de las visiones del mundo que han regido a los
distintos pueblos y culturas; y la historia esta dada por la palabra que la hace
inteligible. Hoy dia no hay una historia porque no hay palabra que haga inteligible el

dolor del mundo.

35 Cf. M. Heidegger, “La palabra”, versién castellana¥es Zimmermann, ee camino al hablaEdiciones del
Serbal, Barcelona, 1990.

3% M. Zambrano*“ Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las arte@25p.

3" HeideggerHolderlin y la esencia de la poesfa,99.



Ya no existe tal delimitaciéon histérica entre lo sagrado y lo profano. En la
Modernidad la misma poesia ha perdido su forma, el arte ha desbordado sus limites
al igual que lo humano, el arte contemporaneo es muestra clara de esta confusion.

Recordemos que una de las apuestas de Zambrano en La agonia de Europa,
consiste en leer el arte moderno como la destruccion mas profunda de las formas
que habian fraguado la historia del arte occidental. Tengamos en cuenta que por
arte moderno Zambrano entiende aquellos movimientos que tienen su raiz en el arte
del Romanticismo y se despliegan a lo largo del siglo XIX hasta llegar a las
vanguardias en el XX.

De esta destruccion de las formas, Zambrano rescata la polisemia material
del arte: “La primera manifestacion del espiritu es “fisica”, como quizd lo sea la
ultima cuando el espiritu desplegado en el hombre vuelve a rescatar la materia”.®8 Y
con ello pretende abrir la posibilidad de que el arte resguarde la esencia de lo
sagrado en si mismo.3°

En el ambito infernal de la poesia moderna Zambrano reconoce la esencia de
lo sagrado, en su aspecto ominoso y numinoso: en ese sentido, Zambrano encuentra
un rasgo terrible en la poesia heredada por el Romanticismo. Desde nuestro punto

de vista, este espiral descendente de la poesia aparece con Mallarmé y con su

% M. zambranol.a cuba secretap. 47. En este punto pareciera que Maria Zambeatéohaciendo una parafrasis de
lo que Hegel afirma en dhistética o filosofia del artgarticularmente, cuando considera que el espdparece primero
como materia, tal como lo hace en el arte, parguwfss al término del proceso teleoldgico del deflardel arte en la
historia, reafirmar la liberacién del espiritu @nnhateria y en el devenir libre de la obra de entéa “forma romantica”.
La comparacion tiene lugar, porque es bien sabude la pensadora espafiola tuvo acceso a muchassdébtas
completasde los filésofos del idealismo aleman, y, de erthes, ninguno le llamo tanto la atencién como élegunque
fuera de manera critica. No obstante, Maria Zantbcaincide con Hegel al pensar al arte en un semtietafisico, como
una mostracién de lo sagrado, es decir, el arteocoma hierofania; aunque, claro, todos estos elersede ontologia
estética en Hegel requieren de un estudio mas aptple aqui, propiamente, no cabe.

39 Esta es una coincidencia méas con Hegel, al memodocque éste aporta en su estética para la tdefiarte vista
desde la optica de la metafisica, es decir, eneatid® que supera y contiene, a la vez, la meiarvisstética. Dicho de
manera laxa, este es otro de los terrenos ganadegoe! para la filosofia actual: extender la ramnpl nocion moderna de la
"verdad" entendida como correspondencia entre mlyjgepresentacion subjetiva, a la nocién de veado vision del
mundo-comoWeltanschauung€omo un modo de estar en el mundo, partiendstielies sobre arte y religion.



poesia pura, con la nocion del arte que se hace a si mismo el objeto de su
busqueda. Es éste el tiempo en que el arte trata de encontrarse a si mismo pero no
logra dar con nada esencial sino con un juego de espejos. Dicho descenso de la
poesia de los roméanticos y los simbolistas se consuma con la narrativa de Joyce, al
momento en que éste Ultimo arrasa con todo vestigio de canones estéticos vy
literarios. Con ello abandona la idea de que la poesia y el arte puedan salvarnos de
nuestro destino tragico, pues Joyce nos muestra el grado maximo de indefinicion a
que se puede llegar con la palabra, el literato irlandés rompe con los formalismos de
la tradicion literaria occidental en los ultimos capitulos del Ulises, en el famoso
mondlogo de Molly Bloom. Aqui la voz de Molly habla por la palabra de Occidente en
la Modernidad, es la pura palabra dicha, sin una direccidén clara, en un torrente de
sonidos y signos, una oleada de sentidos tempestuosa y delirante, sin posibilidad de
construirnos un piso estable o un mundo que nos dé refugio de la nada en las
entrafias de lo humano.40

La poesia queda varada, aterrizada en la vida, vista ahora como una
condicion existencial. Y asi nos obliga a pensar en la trascendencia, pero ya no
como una proyeccion trasmundana, sino como un transito en el devenir del tiempo,
de modo que la trascendencia se convierte en un trascenderse a si mismo con el
flujo de la vida, en un ir mas alla de lo que hemos sido en la medida en que nos
convertimos en personas distintas con el paso de cada dia. Asi, en Zambrano,

también es gracias a la poesia, vista como poiésis vital que queda eliminada la

40 E| salto de la poesia lirica en los roméanticosmbslistas hacia la narrativa de Joyce es arriesgadtérminos de
teoria literaria, los distintos poetas y géneresen tradiciones propias y cada uno responde aréscdiferentes, sin
embargo, salvando las distancias, aqui queremeas Bafasis en el modo en como la poesia se deupeste des-estructura
y con ello socava en las oscuridades y las frastdeanuestra época. En este punto parece coirasiitoda la poesia, la
literatura y el arte de la Modernidad. Con estorgmes hacer notar que nuestro analisis se concemds en sus
implicaciones ontoldgicas y culturales que en lasamente formales, sin que por ello dejemos éstdedd.



dicotomia entre el mundo verdadero y el mundo aparente. Porque la trascendencia
de la que ella nos habla refiere a atravesar la realidad que se ofrece en las
circunstancias mas arraigadas cotidianas de la vida, y en ningun caso alude a una
transmigracion de las almas o un caracter trasmundano. También que en el
pensamiento de Zambrano hay un caracter ctonico: perteneciente a las penumbras
de la tierra, al igual que lo hay en Nietzsche o en Heidegger, y ello se debe en gran
medida a su lectura de la muerte de Dios como la desaparicion del ultimo de los
dioses uranicos. La muerte del Dios cristiano obliga a pensar la trascendencia en
términos no transmundanos, donde trascendencia no implique eludir la finitud, ni
mucho menos abandonar el sentido de la tierra.*!

3.3 Los bienaventurados

E/ bienaventurado estd condenado a no descansar,
pues si se instala en la aventura sera el cierre, la
felicidad, la que no es admisible pues que limita la
obra inmensa, infinita, la infinitud de los tiempos y su
originalidad.

Maria Zambrano

El nihilismo en su acepcion negativa (reactiva) tiene que ver con el sinsentido
histérico que se manifiesta con el dominio de la barbarie politica en los tiempos

modernos, con el imperio de la violencia cultural y el presentimiento de que no hay

41 Aquello que Nietzsche designa como “el sentiddedierra” refiere a la recuperacién del carécieitd de la vida
humana, a la vez que a la renuncia a trasmundest@@s, es en este sentido una afirmacién denldicion fragil de la
vida que, a pesar de todo, afirma la existencizg dn santo si a la vida aunque esta se acabdeRurs, en un plano ain
mas elevado, el “sentido de la tierra” también alada recuperacion del cuerpo y las entrafias {yrmmhay que dejar de
lado el lugar que Maria Zambrano le otorga precé&sgma esta nocion de las entrafias del hombre),godretodo a la
creacion del camino sin la necesidad de diosesteslesinToposUranos y sin paraiso prometido: “ El superhombre es el
sentido de la tierra. Diga vuestra voluntad: jdesuperhombre el sentido de la tierra! / Yo osjeoyn hermanos mios,
permaneced fieles a la tierrano credis a quienes os hablan de esperanzastagbnales! Son envenenadores, lo sepan o
no. / Son despreciadores de la vida, son moribugdestan, ellos también, envenenados, la tierr @mtsada de ellos:
jojala desaparezcan! / En otro tiempo el delitoteoBios era el méaximo delito, pero Dios ha mugrtmn El han muerto
también esos delincuentes. jAhora lo méas horribléedinquir contra la tierra y apreciar las entsafla lo inescrutable
mas que el sentido de aquéllas” Nietzsé&wsd,habld ZaratustraPrélogo, p..., (el subrayado es nuestro)



nada que pueda salvar al hombre del incierto destino al que él mismo se ha
condenado tras la muerte de Dios. Este panorama es precisamente el de la nada que
se hace presente en la crisis de la modernidad occidental desde el siglo XIX -y
todavia con mas fuerza en el XX y XXI-; sin embargo, justo a través de ella se
consigue que el hombre deje salir a flote la esencia de su ser, esencia que no es
otra cosa sino su libertad ontologica: su indeterminacidn existencial; ese don divino
anunciado por Pico Della Mirandolla en su Discurso sobre la dignidad del hombre,
texto que es piedra de toque para la emergencia de la modernidad y marca el inicio
de la divinizacion del individuo en la filosofia occidental. Y es que es precisamente
esto lo que le ocurre al hombre al caer en cuenta de su condicién desvalida: el
hombre busca escapar de su esencia, de la nada que lo constituye. Ocurre como

decia Shelling:

La misma angustia de la vida empuja al hombre fuded centro en el que fue
creado, pues éste como la méas pura esencia de lanteod, es para toda voluntad
panicular un fuego devorador; para poder vivir dneé hombre debe morir a toda
particularidad por lo que es casi necesario que intente salir desdcentro a la
periferia para buscar alli un reposo a su mismidBeé. ahi la necesidad universal
del pecado y de la muerte como verdad@ra

Este es también el punto de partida de Maria Zambrano para indagar en las
posibilidades que se le abren al hombre en el momento actual, cuando trata de
descubrir al hombre verdadero en las entrafias de esta criatura. El bienaventurado
serd la respuesta que encuentra Zambrano cuando se pregunta por el camino del
hombre, y al igual que en otros tantos pensadores, la cuestion de la esencia de lo

humano se abre con la libertad pensada en términos ontoldgicos. La libertad del

42 F. W. J. SchellingInvestigaciones filoséficas sobre la esencia ddibartad humana y los objetos con ella
relacionados, Anthropos, Barcelonk90, p. 190.

Asimismo, ver: “La libertad y la historia”, en Coesiciano GraveMetafisica y tragedia. Un ensayo sobre Schelling
Ediciones Sin Nombre — Facultad de Filosofia yastdNAM, 2008, pp. 133 — 162.



hombre implica un modo de ser que en si mismo no es algo definido, supone que lo
distintivo de lo humano no es algo en concreto sino mas bien ser una apertura
permanente, apertura que se traduce en una oquedad y por ello requiere la
busqueda de llenarse y darse un ser propio mediante un esfuerzo permanente.

El apartado “El exiliado” en Los bienaventurados de Maria Zambrano da un
claro ejemplo en este tema sobre la libertad del hombre y la relacion que mantiene
con la historia. Ahi se ve el papel determinante que jugaron los totalitarismos
politicos (consumacion mas acabada del nihilismo moderno) para que Zambrano
consiguiera descubrir que el mayor exilio, el mas grande de los desprendimientos de
una determinacidn existencial, no se da en el ambito sociopolitico sino en el interior
del alma humana.

Es decir, que el exilio mas logrado involucra desasirse ya no de la tierra que
nos vio nacer, ni de la idiosincrasia del pueblo al que creemos pertenecer, ni mucho
menos tomar distancia de los seres queridos, sino que la verdadera soledad del
exilio involucra también romper lazos con la historia de la humanidad, o sea,
conseguir librarse de la historia y ganar asi la posibilidad de darse un ser personal.
No obstante, dicha libertad se ha conseguido, paradd6jicamente, por via del
desarrollo de la historia de los pueblos, al hacer conciencia de algunos de los
procesos que los han marcado en cada etapa; y es util decir que esta autoconciencia
no es como la querria Hegel, esto es, no se trata de un saber metafisico que se
sabe a si mismo y en ello se realiza, sino un despertar abrupto de una pesadilla, o
lo que es lo mismo, alude a una toma de conciencia de los grados de barbarie que

hemos conseguido como “civilizacion”.



Vemos, pues, que aquello que el exilio revela es la libertad, y asi lo dice
Zambrano: usando la palabra religiosa “revelacién”, para dar a entender que tal
conocimiento también nos ha sido otorgado por lo divino, por la nada como dios
imperante en la modernidad. Y a pesar de ser una verdad donada, nos ha causado
un enorme esfuerzo vislumbrarla, ha involucrado una serie de pasos que cada vez
nos mostraban que lo humano es realmente minimo, lo humano es un vacio y una
nada, o en todo caso, a eso se ha reducido la humanidad en la actualidad.

En este escrito Zambrano da cuenta del modo en que ella misma descubrio
que esta nada anidada en el alma humana es empujada a su reconocimiento a través
de los procesos del exilio, de cdmo la voluntad destructiva de los planes genocidas
de los Estados modernos dan paso a que el hombre que los padece apure su exilio
politico, en primera instancia, y ya después, tras haber transformado su visién desde
una perspectiva “externa”, conseguir el tan buscado escape de la historia, escape

necesario para que la vida personal pueda tener lugar:

La historia es la rebelde por antonomasia, la rebelde contra el ser y contra la vida (...) La
historia universal se ha establecido a costa del hombre universal. Exilio ya, pues; exilio del
universo, confinamiento en la Historia Universal a la que Hegel tuvo que conferir el ser
sagrada toda ella, al ser abolido lo sagrado en cuanto tal.®

Esta idea ya habia aparecido en otros textos previos de Zambrano, aunque
menos contundente, nos dice en El hombre y lo divino (1995): “Que cese la historia y
que comience la vida"#4. Ya desde entonces se muestra contraria a la vision
hegeliana de la historia como punto de realizacién del espiritu, s6lo que a diferencia
de su postura en el libro de 1955, la Zambrano de Los bienaventurados (1990)

desconfia totalmente de la posibilidad de realizaciéon de la persona dentro de la

43 M. Zambranol.os bienaventurado€diciones Siruela, Madrid, 2004, p.31.

Cabe aclarar, para evitar confusiones semanticasen la Ultima fraseabolido lo sagrado en cuanto takl sentido
del término “sagrado” se corresponde mas bienlammeepto zambraniano de lo “divino”.

44 M. ZambrancEl hombre y lo divinp“La huella del Parafso”, p. 316.



historia; todavia en Persona y democracia mostraba atisbos de pensamientos
positivos en torno a las posibilidades de transformacion mediante el hacer socio-
histérico. En Los bienaventurados tras haber echo ella misma la experiencia del
constante peregrinaje, rechazara a la historia como un buen lugar para lo humano, la
historia universal, claro esta. Invitara cada vez mas a la realizacion de moradas
internas, de trascendencia volcada hacia los adentros de la vida propia%.

Esto quiere decir que para alcanzar a comprender al hombre verdadero hay
que hacer a un lado las determinaciones histéricas que arbitrariamente limitan y se
imponen despiadadamente sobre los seres humanos que no alcanzan a despertar de
su terrible situacién politica.

En Los bienaventurados, Zambrano nos dira nuevamente que la vida es una
nada y la historia es una imposicién a la verdadera libertad. El exilio revela
verdades, las mas elementales: que la historia es un tropos artificial, y lo es mas
cuando reduce el ser del hombre al de mera cosa, al mero instrumento mediato, y
busca que se quede asi, determinado en numero y cantidad, convertido en artefacto
de cambio y en masas calculables. Mas el exilio consumado nos arroja que la vida
es una pagina en blanco sobre la que escribimos nuestra propia existencia, con la
libertad como punto de partida y de llegada, s6lo que antes de servirse de ella, para
utilizarla con toda su fuerza creadora, hay que despertar del ensuefio historico y
entrar en la vigilia creadora de la persona; despertar de la pesadilla de la historia

como dice Joyce.

45 A este respecto, sobre la critica zambranian@msamiento sociopolitico, ver el excelente ensay¥idtor Gerardo
Rivas: “Que perezcan los dioses: el pensamisatioéticode Zambrano”, en Greta Rivara (cordg razén en la sombra,
donde se hace mas clara la apuesta de nuestra pototambiar el lugar de la importancia haciaglespna en vez de seguir
poniendo el acento en la historia o las sociedgdesxigen el sacrificio del individuo en aras ghelgreso.



La oquedad ontolégica en la persona como proyecto de ser es la libertad
absoluta, ya no otorgada por Dios sino descubierta en la médula de la humana
existencia (Dasein) como libertad, como el abismo del ser%; pero abismo abierto en
posibilidades de ser, desprovisto de todo fundamento delimitado o determinado. Mas
0 menos en el mismo tenor, Zambrano afirma que: “Al despojarse el hombre de toda
relacion con Dios, se ha quedado en mero proyecto de ser: a este se ha llamado
existencia (Dasein). En Heidegger y aun mas extremadamente, apurando Ila
situacién, en Sartre, la nada es la total soledad”. 47

Dicha soledad adviene tras la crisis moderna en Occidente, pero ademas de
padecerla como experiencia emblematica de la época, también revela un modo de
ser inherente al hombre: “Mas en los momentos de soledad, de esa soledad total que
adviene tras la experiencia del desengafio de las cosas y su vacio, se hace sentir la
realidad — o su ausencia— como proveniente de un foco primario, viviente”.8 Como
podemos ver, Zambrano nos advierte que la soledad orilla al hombre a abrir los ojos,
lo hace reaccionar a su realidad originaria.

Y la soledad humana implica ser una nada, una oquedad de ser, ya que eso
es la condicién humana pensada en términos de libertad radical. La soledad aunada
a la libertad son las que posibilitan que nazca la persona, en el sentido en que
Zambrano entiende dicho concepto.4® Decimos que la oquedad ontoldgica es un

vacio en el ser del hombre, tal como su nombre lo dice, apunta a una falta de sery

46 « 3 libertad es no fundamento, o el abismo de uan&ina existenciaD@sein)”, Heidegger, “De la esencia del
fundamento”, emditos, Madrid, Alianza Editorial, 2001, p. 147.

4"M.Zambrano,Op. cit., p. 182

48 M. ZambranoE| hombre y lo divinpp. 301.

49 Para un andlisis mas profundo del tipasdiedadpropuesta por Zambrar@f. Sebastian Lomeli Brav@efender la
soledad. El concepto de “persdhanPersona y democracite Maria Zambrang Tesis de licenciatura, Facultad de Filosofia
y Letras, UNAM, 2008.



eso es precisamente la nocidén de la nada en términos personales: una falta de ser
que busca darse ser. De este modo, la vida humana alude a una vacuidad ganada
con esfuerzo: no olvidemos que el concepto de persona concluye en este punto, en
darse un ser a uno mismo al momento en que se va padeciendo la propia
trascendencia con el paso del tiempo.

A esto es a lo que queria llegar Zambrano al pensar la libertad ganada
mediante un acto de conciencia histdrica, asumiendo también la tragedia que ahi se
involucra cuando se trata de ganar la humana libertad.%

No obstante, la asimilacién de la nada también denuncia que algo se ha
perdido para siempre: toda definicion concreta de lo humano queda abandonada si
se asume que es la nada y la condiciéon abierta del hombre lo que en realidad
subyace en el fondo; el hombre se deshace de sus mascaras sélo a través de una
violencia sobre aquello que lo ha construido, para descubrir que es un ente
necesariamente libre —como apuntaba Ortega y Gasset-, que tiene que dejar atras
todo lo que ha sido y de este modo ver frente a si mismo un horizonte limpio sin
ningun contorno preestablecido, un camino sin un telos, es decir, vagando sin tener
a donde ir, estrellas errantes, para quienes estd reservada la negrura de la

oscuridad, quiza para siempre:
(...) a pique en el borde de su abismo llano, alli donde no hay camino, donde la amenaza
de ser devorado por la tierra no se hace sentir siquiera, donde nadie le pide ni le llama,
extravagante como un ciego sin norte, un ciego que se ha quedado sin vista por no tener a
donde ir.5!

Ahora bien, la nada en tanto que vacio es una situacion personal, pero

también es el estado propio del horizonte histérico actual: vivimos en un cosmos

%0 ver arriba en esta investigacién, apartado22 Hegel y Zambrano: libertad, historia y razén
51 M. Zambranol.os bienaventuradop. 33.



desordenado -valga la paradoja-, en el que no es posible encontrar un centro
ordenador, donde es el desorden lo que define la situacion del mundo, pareciera que
cualquier cosa por absurda que sea, puede ocupar el lugar mas importante y al
momento siguiente se ha desvanecido para siempre. Tras las indagaciones de los
poetas romanticos, Nietzsche, Heidegger y desde luego Zambrano -entre otros-, ha
quedado claro que sé6lo la nada tiene una existencia segura: la nada adentro del
alma humana y el vacio también afuera en la tierra desasida de su sol (vagando
como en una nada infinita, hacia arriba, hacia abajo y hacia todos lados).

Actualmente, a la posteridad de la muerte de Dios, en el momento de la
apoteosis de la nada- como un Dios oscuro y numinoso-, nos encontramos justo
como al principio, al parecer sin haber hecho progreso alguno, o en todo caso, sin
haber hecho la experiencia de la conciencia como habia creido Hegel, pues en este
momento, no podemos evitar leer la historia desde otras perspectivas ademas de
aquella que el racionalismo moderno quiso leer en clave de teleologias salvificas.

A pesar de esto, todavia en este horizonte desértico quedan lugares
privilegiados, hay “islas afortunadas’® como esperaba Nietzsche. Aquello que
Zambrano apuesta en la figura de los bienaventurados involucra algin dejo de

esperanza, pero mas que eso, abre una lectura de los estados mas profundos de la

524 os higos caen de los arboles, son buenos y sujceonforme caen, su roja piel se abre. Un wielel norte soy yo
para higos maduros. Asi, cual higos, caen estafiansas hasta vosotros, amigos mios: jbebed swjsgodulce carne!
Nos rodea el otofio, y el cielo puro de la tardesdi\ué plenitud hay en torno a nosotros! Y es bmli@r, desde la
sobreabundancia, hacia mares lejanos. En otro tigfepiase Dios cuando se miraba hacia mares lgjpe@sahora yo os
he ensefiado a decir: superhombre (...) Dios es ymasision; pero yo quiero que vuestro suponer n@vags lejos que
vuestra voluntad creadora. ¢ Podriais vosatrear un Dios? - jPues entonces no me habléis de diddes! el superhombre
si podriais crearlo. jAcaso no vosotros mismosjrtaros mios! Pero podriais transformaros en padrasgendientes del
superhombre: jy sea éste vuestro mejor créar)Crear - esa es la gran redencion del sufrimieasi es como se vuelve
ligera la vida. Mas para que el creador existarsgesarios sufrimiento y muchas transformacior&s.muchas amargas
muertes tiene que haber en nuestra vida, creatio@fsNietzsche,Asi habld ZaratustraEn las islas afortunadas”, pp. 135
— 138. (El subrayado es nuestro)

Por otra parte, desde una lectura nietzscheanaiapuub leer al bienaventurado de Zambrano comoaainepy un
ascendiente, es decir, un antecedente del superbppara salvar las diferencias, pero haciéndaapigcen que uno y otro
tienen por base la creacion como motor vital y mad® ser.



condiciéon humana: profundos en vuelo y profundos en descenso: que lo mismo nos
muestra cuan pobre es nuestro estado, que toda la grandeza que ahi se anida.

Nos dice Julieta Lizaola que: “Hacerse ser humano es algo que se alcanza a
través de la experiencia de lo numinoso”®, y eso precisamente de lo que nos habla
Zambrano: los bienaventurados son la apuesta de Zambrano para la cuestion de la
crisis del hombre moderno, es una apuesta que falla al final del dia si esperamos de
ella una redencidn universal, pero vista desde una perspectiva mas apegada a la
vida personal consigue rescatar del cristianismo y de la cultura occidental aquellos
elementos que pueden afirmar y conservar algo de la dignidad humana perdida en el
drama histérico, y en caso de que fracasaran en ese ambito, ofrecen al menos la
tragedia de la eterna creacion como salida de emergencia.

Los bienaventurados tratan de salvar dentro de si, algo de lo divino que
desaparece, aunque también son un transito para nuevas formas de la piedad, son
propiamente habitantes del desierto, no porque lo lleven dentro de si (que lo hacen),
sino porque lo transitan, lo atraviesan. Insistimos en que para la filésofa espafola,
el ser humano es el ser de la insuficiencia ontolégica; el hombre es persona, es ser
y no-ser, el ente que necesita encontrar su ser. El ser del hombre alborea, no esta
dado sino que sucede, deviene. Para ser, debemos tomar posesion de nuestro ser
pero s6lo en tanto somos comprension —no en sentido epistémico sino ontolégico-

del ser.5

%3]. LizaolaLo sagrado en el pensamiento de Maria Zambranb82

54 Cf. Greta Rivaral a tiniebla de la razénp. 142.

Es un hecho notable que la lectura que hace GretaaRKamaji de la filosofia de Zambrano -y pardcmente lo que
refiere a la ontologia-, esta atravesada por umsppetiva que logra descifrar la influencia de ldgger en la filésofa
espafiola. La cita que aqui usamos es muestraddagato que decimos, pues, como sabemos, las eedien‘encontrarse”
como posesion del si mismo, y la de “insuficierdgaser” -pensada como algo constitutivo de lo mon@el ser-ahi, en el
caso de Heidegger, a pesar del cuidado que dicmint&requiere)-, son elementos constitutivos dédaofia de Heidegger,
tanto de lo que afirma eéer y tiempaomo en su trabajo metafisico posterior a su faminaje (Kehre).



Tal como esbozamos en el primer capitulo, dicha apertura esta relacionada

con la condicién piadosa de lo humano. En palabras de Rivara:

(...) en ello consiste lo que Zambrano llama el caracter ontoldégico de la religiosidad, lo
divino esta siempre naciente para el hombre porque su condicién de posibilidad, el espacio
que lo hace aparecer en la vida, esto es, lo sagrado, es su fondo originario, su trasfondo
ultimo, y lo es en el ser y en el ser del hombre en tanto ocultamiento y desocultamiento. En
el hombre acaece la oscuridad misma, el fondo dinamico de la vida, fuente a su vez de
toda luz, de todo aparecer, de toda manifestacion; somos ya siempre no-ser, oscuridad
sagrada.%

Los bienaventurados son seres de la aurora, y por lo tanto les corresponde
tanto una oscuridad sagrada como una luminosidad divina. Ellos son la semilla de
las que ha de emerger el hombre verdadero ante el panorama de desolacién actual.
Es precisamente la pregunta por el hombre verdadero la que orilla a Zambrano a dar
con la nocién del bienaventurado. Ahora bien, hay que aclarar que el
bienaventurado, sera la respuesta de Zambrano a la pregunta nietzscheana por el
superhombre. Pero a diferencia de Nietzsche, la figura de Zambrano no es el hombre
superior sino el hombre interior, que atraviesa el desierto con piedad; es una version
cristiana del superhombre, y asimismo lo ve Jesus Moreno Sanz: “El bienaventurado
es la exacta contraparte que Zambrano opone al superhombre”. Mas adelante

confirma:

Coherente con todo el camino seguido dialogando con Nietzsche desde el inicio mismo de
su obra, Zambrano, tras hacer de Nietzsche un ser de la aurora, lo convierte en un
bienaventurado, y lo coloca cerca del cristianismo; del de la pensadora, naturalmente. Es
el propio “hombre verdadero” de la tercera intempestiva de Nietzsche”%

A nuestro parecer, el estudio de Greta Riladifiebladela razén) junto con el de Jesis Moreno Sana fazénenla
sombrg y el de Ana Bungardasalla dela filosofia) destacan por ser los mas completos en lo quereedila recepcion en
Zambrano de la filosofia de Heidegger, ya sea quegan de manera explicita o entrelineas, ytegsglaras guias para
ubicar herencias y diferencias de posturas.

%5 Greta Rivara KamajiLa tiniebla de la razérp. 158.

%8 En el textoSchopenhauer como educagias tres figuras que Nietzsche analiza entredisea el filésofo, el artista y
el santo, y a través de ellos busca dar con el bnemerdadero”, tal como lo entendié él mismo y admrecibié en gran
medida Maria Zambrano. A diferencia de otros esgrien éste, Nietzsche consigue enaltecer el spdiuntarioso, libre,
autonomo y superior de estas tres figuras en quodieion a los académicos y los intelectuales nmadgren quienes ve el
yugo y la imposicién autoritaria de la Universidala llustracion.

57 J. Moreno Sanz,a razén en la sombra. 669 — 670.

%8 Op. cit., p. 671.



En el articulo “Lezama Lima. Hombre verdadero”, publicado en 1977 en la
revista Poesie, y poco después también en el diario El pais, de Madrid, Maria
Zambrano condensa en la figura del poeta cubano lo que piensa en general respecto
de los hombres después de la muerte de Dios. Segun esto, lo que queda del hombre
tras dicho deicidio es el hombre verdadero, aunque cabe decir que Lezama Lima es
utilizado como ejemplo de lo que hay en potencia en cada hombre. Recordemos que
con la muerte de Dios muere también la idea que nos habiamos forjado del hombre
bajo el desarrollo del cristianismo, y ante esta muerte auroral®® el hombre se despoja
de sus configuraciones histéricas para quedar en su condicion mas desnuda vy
minima, pero en pura potencia creadora: de creacion de si mismo por si mismo. En
el mundo actual, el Dios que goberndé Occidente esta muerto, su lugar lo ocupan
sombras, y esas sombras somos también los hombres. Aquello que hay de
bienaventurados en los hombres actuales es una potencialidad, Zambrano no se
dedica a sefialar cual hombre es y cual no es un bienaventurado, pero para ubicarlos
de manera concreta no hay que hacer gran esfuerzo: un bienaventurado es toda
persona abierta a la creacion de su ser, son artistas, pensadores, personas comunes
que despiertan del ensuefio de la historia y las imposiciones politicas y toman
distancia de ellas, o bien, las rechazan para enfrentar y asumir su propio vacio,
encauzando, ahora, este vacio hacia la creacién; para aprender a ser uno con ese
vacio. Los bienaventurados son los seres que habitan la nada de manera afirmada.

La via hacia la nada como camino creador, requiere principalmente tres tipos de

9 “Muerte auroral de comunién evaporada esconditimd, de forma pura méas alld de su prome&a’Zambrano
“Lezama Lima. Hombre verdadero” en



andantes, tres tipos de bienaventuranza y asi lo ejemplifican estas figuras
reconstruidas por Zambrano: el fildsofo, el poeta y el mistico.

3.3.1 Los bienaventurados: el filésofo

El ser del filosofo parte de no

tener un ser determinado y si lo tiene
debe abandonarlo, es el que lo deja
todo (...) Y asi el filésofo venia a ser
un absoluto, por su renuncia habia
obtenido la revelacion del absoluto.

Maria Zambrano

El filosofo que busca la nada elimina todo ser, destruye con su pregunta toda
definicién habida respecto al modo de ser del mundo y de lo humano. Asi lo piensa

Maria Zambrano desde su pensamiento maduro en E/ hombre y lo divino:

En la filosofia, tal cosa es enteramente visible; en todos los momentos en que la filosofia
ha nacido o renacido, se ha verificado este retroceso a una situacion mas originaria que la
habida en el momento histérico correspondiente, un retroceso, diriamos, a la ignorancia
primera; a la oscuridad originaria. Y el verdadero proceso de la filosofia y su progreso - de
haberlo- estriba en descender cada vez a capas mas profundas de ignorancia, a
adentrarse en el lugar de las tinieblas originarias del ser, de la realidad: comenzando por
olvidar toda idea y toda imagen®.

De acuerdo con Zambrano una de las mas importantes labores del filésofo
consiste en poner las cosas bajo una duda incipiente, misma que apuntalara,
apufalara las cosas con la pregunta por el ser, despojandoles algo en cada ocasion,
hasta dejarlas sin nada de ser. Y asi, bajo este método, tratard de dar con las
instancias ultimas de todo ser, pero, a consecuencia del procedimiento ha de dar
necesariamente con el fondo sagrado de las cosas; con ello mismo descubre que las
cosas no son sino una mera nada abierta a ser cualquier cosa; por ello, ese su ser

nada es su ser mas constitutivo.

€0 M. ZambranoEl hombre y lo divinp“Disputa entre filosofia y poesia”, p. 68.



No obstante, el filosofo no se ha de conformar con la nada, ahora tendrd que
utilizar el martillo de la inquisicion ya no para destruir, sino para construir. Y nacera
la metafisica: lo divino, Dios, la idea, el espiritu, la voluntad de poder.

El fildsofo traiciona este afan destructor del mundo, si ya se habia afanado en
depurar todos los prejuicios anidados en las comprensiones ordinarias que se hallan
fluctuantes a su alrededor, una vez que su preguntar no pueda dar con otra cosa
sino con algo que considera esencial para toda existencia (lo sagrado, el sujeto, el
espiritu, el logos, etc.), entonces el filo6sofo empezard a construir una visién de lo
divino que ahi encontrd. Si se ha esforzado tanto en ir negando vez tras vez cada
uno de las cosas que le pareceran constitutivas del ser, tendra que llegar a un punto
en el que no pueda hacer esto. Cuando dé con la nada como el méas profundo estrato
del ser, el filé6sofo renunciara a su relacién con esa nada depuradora, y habra de
negarla en funcién del ser6!.

Y asi ocurre también con la filosofia y la ciencia moderna en busqueda de la
naturaleza del ser.%2 La filosofia que siempre ha estado buscando en la naturaleza
trata de dar con el caracter sagrado de las cosas en su vitalidad misma, no develada

aun por la mente humana. Lo que hace la filosofia es justamente esto:

Y vino a oponerse asi a la resistencia de lo sagrado, la resistencia de lo uno, del
ser-unidad. EL pensamiento hubo dado con ello un paso definitivo; de golpe habia
transformado lo sagrado -la realidad, mdaltiple, ambigua, inagotable y opaca a la
mente- en algo idéntico a la accidn de la inteligencia, se habia transformado en ser
y en pensar; en ser-pensamiento. Queda asi enunciada, declamada la accién de la
filosofia y su resultado, el que aparecera plenamente en Aristételes, salvadas las
aporias de esta unidad y la multiplicidad: la transformacién de lo sagrado en lo

61y era esta la gran necesidad humana implicadal problema del ser; vencer por la visién esa @soesistencia de
lo sagrado, desentrafiar dentro de ella la puraiesqne siendo que hace cada cosa sea, descdima al ser que hace ser”
(M. ZambranoEl hombre y lo divinp“Disputa entre filosofia y poesia”, p. 77).

62 «“Las cosas de la naturaleza no eran neutras sigadas. Aln lo son para el hombre racionalizadacipnalista
cuando las contempla y alin siendo manejadas eadd gn que lo son hoy: la “naturaleza” sigue deapdo en el hombre
cierto sentir de lo sagrado; vale decir, de loemelado todavia. Y lo que es méas importante: lzajdda de un Dios que la ha
creado de la nada, o un Dios trascendente a @lietlraleza sigue guardando algo de su ser recéptde lo divino, de ser
como la envoltura que lo oculta y lo contiene.”"MunzbranoNotas de un métod®ondadori, Madrid, 1989, p. 102.



divino, pues en esa unidad de la identidad, ser y pensar, el nlcleo es lo que se
llama Dios.63

Desde una lectura descuidada, esto podria implicar que toda filosofia es
teologia por principio; no obstante, la situacion es mas compleja que s6lo eso. La
filosofia no es teologia, porque implica tanto la destruccion como la conformacién de
un cosmos. El mero acto de poner el mundo bajo la duda es muestra de un
atrevimiento filosofico que la teologia jaméas se atreve a hacer y ahi radica la
principal diferencia. En lo que coincidiran teologia y filosofia, por momentos, es en
lo que consiguen ver detras de todo el trayecto caminado: ambas consiguen una
cosmovision articulada, en ocasiones sélo llegan a este punto y ahi dejan de
indagar, pero eso lo decidira cada filésofo al final de su paso, cuando tenga en sus
manos un sistema conformado, s6lo después de haber levantado una visién del
mundo el filosofo puede —si quiere- hacer de nuevo su peregrinaje hacia lo sagrado.

Ahora bien, pensados ya no en concreto, sino en especie, los filosofos como
una figura de la bienaventuraza en el desierto nihilista, son necesarios para abrir
mundos posibles. El futuro de los filésofos implica esto: seguir creando y ofreciendo
visiones de lo divino que han visto en lo sagrado, ese es el camino del pensar como
lo entendia Heideggerb y como lo entiende Maria Zambrano cuando ve en la figura
del filbsofo a un habitante del desierto, un ser en la corona de los seres.

3.3.2 Los bienaventurados: el poeta

83 M. ZambranoNotas de un métodp. 103.

84 «A a siembra le precede el arado. Se trata dbrdear un campo que debido al predominio inevitaleléa tierra de
la metafisica tuvo que permanecer desconocidoras® de comenzar por intuir dicho campo, de enadoty finalmente
cultivarlo. Se trata de emprender la primera matdgia ese campo. Existemuchos caminos de labor todavia ignorados.
Pero a cada pensador le esta asignado un soloaaghsuyo, tras cuyas huellas deberé caminarpery wtro sentido, una y
otra vez, hasta poder mantenerlo como suyo, aumgiuea le llegue a pertenecer, y poder decir lo raxgatado y captado
en dicho camino” (M. Heideggdra frase de Nietzsche Dios ha muérto



Asi, mientras el filosofo se quedaba

con el ser, el poeta abarcaba al ser y al no-
ser, porque la palabra poética se habia
arrojado al abismo para sacar de la nada a /a
nada misma y darle rostro y nombre.

Maria Antonia Gonzalez-Valerio

El poeta ha padecido espejismos a
causa del desierto también en el mundo que le
rodea indiferente.

Maria Zambrano

Hay en la poesia, como el sustrato ontolégico que es, espejo del ser, dos
lenguajes: el divino y el sagrado. Por ello mismo, la poesia genera dos tipos
distintos de poetas: el poeta divino corresponde a la necesidad de la instauracion
del mundo, al caracter claro y descifrado de una obra poética que logra unir a un
pueblo 0 a un cumulo de personas que ven en esa poesia el reflejo mas nitido de lo
que es su existencia; y hay ademas el poeta de lo sagrado, que permanece en la
condicién oscura de la palabra como veremos lineas méas abajo.

Obras literarias como La lliada, La odisea, El Quijote, El castillo, En busca
del tiempo perdido, etc., son todos ellos ejemplos de la poesia que aqui
denominamos divina, aquella que levanta una vision comun sobre el horizonte en
que se habita. Los poetas de lo divino configuran y reflejan el modo de ser de la
época que se define a partir de su incidencia, porque rescata una cultura hasta al
grado de apresarla y abarcarla casi por completo.

El amor como tema de la poesia no debe quedar ajeno a esta problematica de

lo divino, no olvidemos que segun las propias palabras de Maria Zambrano, su obra



se distingue de la de otros (de la de Heidegger en concreto) porque ella hace del
amor un tema medular e imprescindible.

Recordemos también aquello que dice al respecto Georges Bataille en su
estudio sobre mistica y poesia: “El amor y la poesia, bajo una forma romantica,
fueron las vias por las que intentamos escapar al aislamiento, al aplastamiento de
una vida privada de su salida mas visible”.®5 Y es que es precisamente eso lo que
intentan hacer los poetas de lo divino, escapar de la amenaza de la individualidad, -
de la discontinuidad diria Bataille- y conseguir mediante la instauracién de un mundo
vivido en comun la posibilidad de que haya otro que nos entienda, y al menos de ese
modo alcanzar al otro, levantar una visién que englobe a mas de uno, que sea
suficiente para el didlogo, condicion minima para no perderse en la locura de la
soledad en lo sagrado.

El poeta de lo divino es un ser que pretende hacer de la palabra la morada. Y
en esto coincide Zambrano con Heidegger, quien nos dice que “la comunicacién de
las posibilidades existenciarias del encontrarse, es decir, el abrir la existencia,
puede venir a ser meta particular del habla poética”®.

Para entender mejor esto ultimo, es util tener en cuenta que una de las
particularidades del habla -en la jerga heideggeriana- es articular bajo significados
inteligibles el modo de ser del ser del mundo, y esto refiere a una estructura
existenciaria en el estado de abierto propio del modo de ser del hombre (del ser

ahi)e7.

% Ibid., p. 20.

® HeideggerEl ser y el tiempop. 181.

67 <<Ella (el habla) despliega lo que hay de “comén’el “coencontrarse” y en la comprensién del tsar'>>. Op.
cit., p.181.)



El habla es medio de trascendencia para Heidegger y eso es lo que apuntan
los poetas que construyen mundos, consiguen que por instantes haya una unidad.

Zambrano dirda mas o menos en el mismo tenor que la poesia, o mejor dicho,
la palabra, es constructora del mundo; y en este sentido da pauta para la creacion
de puentes entre las personas, abre la posibilidad de ir al otro que también habita el
mundo configurado por el habla®, por la palabra poética: “A ella (a la poesia) le
pertenece el restituir la comunidn entre los hombres, errabundos en su perdicién.”

Asevera Zambrano que la poesia nos ha ensefiado que tras la pérdida de
fundamento tiene que permanecer la creaciéon de nuevos senderos, la poesia misma
es eso, es un camino distinto para dar con las cosas fundamentales, y lo decimos en
plural porque ya no habra un fundamento Unico, habrd uno nuevo cada dia, uno con
cada aurora, porque la poesia alborea, siempre es un camino distinto y una nueva
apertura al ser.

Pero ademas de apertura, la poesia también es cerrazon, y eso es lo que
denuncia aquello que aqui llamamos la poesia sagrada: anidada en el poeta de voz
hermética, que mas que instaurar y definir, lo que hace es ocultar y hundir al ser con
la palabra misma: los rezos de la tradicion orfica, la poesia de los misticos, y el flujo

de conciencia en la literatura moderna, son ejemplos de ese otro lenguaje que

® Heidegger se ocupa de traer a luz ese caractenaiiador de la poesia en “La tercera palabra’gefasu texto
Holderlin y la esencia de la poesidonde asevera que a través de ella y sélo desbae se podra elaborar un dialogo entre
los hombres y aun mejor, un dialogo con los didsaegalabra poética es la clave y lo dice asi Htilde

“El hombre ha experimentado mucho. / Nombrado ahosicelestes, / desde que somos un didlogo / ynpxleir
unos de otros” (Holderlin, citado por Heidegger‘Eidlderlin y la esencia de la poesi®p. cit. p. 100.) Heidegger hara
énfasis en que ese didlogo somos los hombres,dljser‘del hombre se funda en el habla, pero éstatece primero en el
dialogo” (bid.)

9 M. ZambranoLos bienaventuradog. 50.



socava en las profundidades de lo sagrado en el alma humana y en el alma del
mundo; dicha voz mas que levantar, hunde a quien a ella se expone.

Gérard d'Nerval, Arthur Rimbaud, T.S. Eliot, Virginia Woolf, Clarice Lispector,
Paul Celan, Jean Genet y la voz de otros tantos poetas desde el Romanticismo hasta
nuestros dias, son un canto para iniciados en el descenso a los inferos. Y son por
ello poetas en tiempos aciagos, los poetas de lo sagrado son méas bienaventurados
que los de lo divino, porque se adentran en la negrura de las entrafias y desde ahi
emergen para nuevamente hundirse en su ocaso, en el ocaso que a cada paso se les
ofrece como la tentacion de la disolucion en la nada absoluta; la voz de estos poetas
es oscura al igual que los temas de los que su palabra versa, ademéas en ellos no
hay un método rigido, no hay una vision clara y diafana, pero hay una fuerza
creadora que nos advierte de su condicién piadosa, no necesariamente religiosa,
sino de busqueda de lo otro aunque la alteridad no se alcance, es un impetu de vida

incluso en las circunstancias mas temibles.

0 Cabe decir que esta misma idea de dos tipos tistife poesia se encuentra en Hegel,.a&fenomenologia del
espirity en el apartado de la religiéon y en concreto esukapartado: la religion del arte, en este purgldl distingue entre

el himno y el oraculo: aquello que aqui definimomo poeta de lo divino, se corresponde con lo qggeHve como el poeta

del himno, que crea una obra que engloba la cosmaovie un pueblo, es un canto que define a uneaé¢paentras que la

poesia del oraculo, lo que aqui entendemos compodsia de lo sagrado, habla s6lo a individuosnjcéados, habla ademas

en un tono oscuro y misterioso, sagrado.



3.3.3 Los bienaventurados: el mistico

Pero la palabra de Dios era de un mutismo
tan completo que aquel silencio era El mismo.

Clarice Lispector

El mistico se propone, busca el vacio; pero
la experiencia religiosa se excede porque es
terror, temor y amor entrelazados.

Maria Zambrano
La relacion que hay entre la mistica y la poesia ha sido siempre una relacién
aspera, de posturas que chocan para nunca mas volver a darse la mano, y de
caminos que se cruzan pero van en distintas direcciones. En principio, hay que decir
que el proceso de la poesia es un simulacro del vaciamiento necesario en la mistica.
Asi lo apunta también Maria Zambrano: la poesia parece ser ese medio que,
indirectamente, puede acercarnos a los occidentales tardo-modernos a una vivencia
simulada del arrobamiento del alma, llamado también experiencia mistica, la poesia
porque que es capaz de evocar simuladamente la experiencia interior. Si bien la
época actual parece poco propicia para la religiosidad entendida de manera
ortodoxa, también es cierto que en este panorama la poesia puede brindarnos un
ensayo de ese peculiar sentido de religiosidad que es la mistica. En todo caso,
cuando no lo simula, lo retrata.
Zambrano, sigue la huella de San Juan de la Cruz para decir entrelineas que
la experiencia mistica no se da asi nada mas, sino que requiere -y es- un proceso de

llenado y vaciamiento, como lo es también la escritura:

;,Puede darse una noche oscura sin una previa iluminacién, de esas que convierten la
claridad habitual en oscuridad? Tampoco puede producirse un desasimiento sin algo que
se tiende a la mano vacia, ni un vaciarse de la mente sin alguna palabra que apunta, ni un



silencio total, un silencio que se hace por atender un rumor, siquiera un susurro. Un
silencio que no se ha creado asi es mudez, caida en la sombra.™

Vemos asi que Zambrano niega que exista una experiencia mistica sin antes
haber hecho un recorrido por las sendas de lo divino.

De manera similar a como lo hiciera poco antes que ella Georges Bataille,
Zambrano afirma que los fenomenos de la mistica siguen a la posteridad de la
muerte de Dios, pero esto no quiere decir otra cosa sino que la experiencia de
vaciamiento implica dejarse llevar a una ceguera en la morada interior. Y la poesia
es precisamente una de las vias a la experiencia interior, no es la Unica, pero es la
que mejor da cuenta de este proceso: ademas de la creacién artistica, también
puede pensarse a la fiesta como uno de los medios de obnubilaciéon de la conciencia
donde lo divino se presiente pero no se puede ubicar, no se puede decir nada de
ello. Este pensamiento de estética apofatica ha sido aludido también por Bataille y
se encuentra de manera latente en Zambrano, “Apuntes sobre el lenguaje sagrado y

las artes” es el texto en que se nota mas claramente la idea de que en el arte hay

"L M. ZambranoLos bienaventuradog. 85- 86.

2 En La experiencia interiorBataille se ocupa de la vivencia de lo Sagradmdbaun giro a las interpretaciones
tradicionales, Bataille se contrapone a la acepeifreriencia mistican favor del términexperiencia interiomlegando que
las presuposiciones dogmaticas han dado limitebidds a la experiencia original. Y no sélo eshjen Bataille sefiala que
lo que él entiende paxperiencia interiorse equipara a lo que habitualmente llamaemqg®riencia misticatambién quiere
alejarse del estudio ortodoxo de daperiencia interior ese estudio que se levanta dentro del marco asxgariencia
confesionalcon miras en la clarificacion racion&ataille se separa de algunas categorias con gha senominado lo
inasible de la experiencia: lo Sagrado, Dios, ebdMito, etc. No obstante considera pertinente mantéa idea de
inefabilidad.

Nos dice también que no se traiciona la experiesici® habla de ella. Pero no tiene sentido afitfidarvisto esto, lo
gue he visto es tal. He visto a Dios”. Pues sedjlm &stas alturas de la historia, en la modernidatia “Dios, el absoluto, el
fondo de los mundos, no son nada si no son catesgdel entendimiento” (G. Bataillea experiencia interiorEd. Taurus,
Madrid, 1986, p. 14.)

Asi pues, se puede hablar de daperiencia interiordesde discursos privilegiados para posibilitar goaera
comprensién de ella. Pero no por eso se ha deifidanta ésta con los términos que se han atrircleeen la historia y
mantienen un sentido univoco y reconocido, puegperiencia no ha de ser de lo conocido, sino dieszonocido. Por ello
la utilidad de la poesia para el acercamientoexfeeriencia interior porque “si la poesia introduce lo extrafio, loehpor
vias de lo familiar. Lo poético es familiar dis@mridose en lo extrafio, y nosotros con &@4dtéille, Op. cit, p. 15.)



una experiencia de arrobamiento y de comuniéon con algo mistico: sagrado vy
misterioso.”

Hay que remarcar, no obstante, que dentro de esta historia en que se
entreteje la poesia con la religiosidad, san Juan de la Cruz ha tenido un lugar
sobresaliente; nadie como él ha hecho de la poesia el vehiculo de la vivencia
mistica hacia la limitada comprensién que se puede hacer de ella sin una
experiencia directa.

La relaciéon de Bataille, Zambrano y san Juan de la Cruz pudiera parecer
bastante arbitraria, sin embargo, en el texto La experiencia interior el mismo Bataille
retoma algunas ideas del legado sanjuanista, sobre todo en lo que toca a ese
vinculo entre la poesia y la mistica. Y asi lo remarca también Zambrano cuando a su
apartado “El mistico” en Los bienaventurados, lo subtitula: “San Juan de la Cruz.
Figuras de su firma y tres palabras”; nuestra pensadora se sirve del religioso
espafiol para condensar en él lo que ella misma ha descubierto del fenémeno
mistico.

Sin embargo, la poesia no es un fenomeno mistico por si mismo, en todo
caso, lo que hay en ella es la simulacion de la disolucion definitiva, pero la poesia
s6lo es simulacro de una continuidad que aun no se alcanza, que se consigue sélo
en la total carencia de ser, no sélo en la nada creadora como posibilidad de darse
ser, sino en el estado de absoluto vacio que se queda asi en su vacio. Por ello la
mistica auténtica siempre es imposible de transmitir, ya que en resumidas cuentas,

la comunicacion de lo contemplado es una promesa que no se alcanza a cumplir. En

8 También Heidegger y Gadamer hablan del arte com@o axperiencia que anula la subjetividad, o en toasp
suprime el ser para-si, pues pone a operar abstgetanera subordinada al modo de ser de la @bregncreto cuando se
piensa la obra como un juego que se juega a sianBfrMaria Antonia Gonzalez-Valerig| arte develadop. 91.



cierto modo porque en su experiencia el mistico no puede identificar ni su
subjetividad, ni el objeto de la experiencia, se le dificulta deslindar su vivencia en
tanto sujeto del objeto al que se acerca, la Totalidad.

La experiencia mistica es una experiencia de uniéon con lo sagrado. Aunque
hay que poner de manifiesto que no hay un Dios ya con el cual comulgar, no un Dios
real, y por ello, la mistica hoy dia no seria necesariamente la reunion de la “amada
en su Amado transformada”.

La mistica para Zambrano requiere un vaciamiento y un quedarse en ese
vacio logrado, esa es la verdadera comunion, y aqui la cercania no s6lo es con San
Juan de la Cruz sino aun méas con Miguel de Molinos, pues la mistica tal y como la
recupera Zambrano del quietismo no involucra una responsabilidad activa con la
comunidad como en otros tipos de mistica’, la mistica aqui se piensa como una via
personal, que busca anular, si, la subjetividad, pero que parte y culmina con un
proceso que apela a las aspiraciones que surgen en la individualidad, ain cuando no
sea ésta una subjetividad dura sino trascendente y dinamica, cifrada en términos
personales, donde es la persona la que busca transformarse y unirse con el fondo
sagrado de la realidad, donde es la persona la que busca mistificarse convirtiéndose

en una nada.

" Recordemos que Miguel de Molinos fue perseguiddatglesia Catélica y los argumentos de su coadearon los
siguientes: “1) Alimentar una tendencia, inscritd@naturaleza humana, de evitar esfuerzos corasfeérzo espiritual o la
practica de las virtudes, etc.; 2) En el dificilgi§rio entre esfuerzo y gracia divina, exager&leinento de la gracia; ello
parece eximir a sus seguidores del esfuerzo, ldesiarecipita en el abandono; 3) El quietismogexa la pasividad hasta el
punto de eliminar la voluntad y con ella la respdiilidad, lo cual conduce a la ociosidad espititdy El quietismo
modifica el caracter de la union mistica, derivahdoia una especie de panteismo donde toda deliémitantre la criatura y
Dios queda desdibujada.”

A esto hay que afiadir que si bien es cierto ques esgumentos exageran, descontextualizan y tesgivdas ideas de
Molinos, parte esencial del quietismo es la inatgi&l silencio, elementos centrales de los argtosgrara su condena. Las
consideraciones de Zambrano sobre la mistica tesenpunto en su pensamiento tardio, donde tanseiétesdibujan los
limites de la creacion humana y la divina en aearth concepciépoéticadel ser, una concepcion de lo divino desdibujado
pero en movimiento. Por esta misma razén, aqusrosible atenerse a una idea de responsabilidadri@ria fuerte, sino
una siempre basada en el acto de despertar aitmagcdonde esta accion tiene impulso en cadaoparsPor ello, en
términos quietistas no puede haber politica, polgaecion es un modo de aferrarse a algo mundano.



El mistico pensado como un bienaventurado tendria que dar cuenta de la
vivencia de la divinidad contemporénea, y asi lo intentan los artistas actuales, quiza
los unicos ejemplos que se pueden dar por ahora del fenémeno mistico en el
nihilismo: pues tratan de dar cuenta de ese habitar el vacio de una divinidad
demente como lo es la nada.

Lo que aparece dibujado en el alma de este bienaventurado son imagenes
levantadas desde las palabras que brotan del silencio de la vivencia mistica, de ese
simulacro de muerte que es toda experiencia personal de lo sagrado, asi es el arte
hoy dia: imagenes del silencio que anula, anihiliza.

La mistica se aparece como un intento de trascendencia del nacimiento como
individuo, porque busca disgregar a la persona por el todo del mundo, desaparecerla
en cada cosa, disolver la individualidad en el seno de lo sagrado abierto en este
horizonte epocal. La mistica, aun la profana aparecida en el arte actual, parece
mantener en si misma esa realidad original en la que no existia la diferenciacion que
nos constituye como sujetos y en eso radica la apuesta del bienaventurado mas
radical, ese que incluso un mote como éste le ata y le lastima su auténtico ser: el
serlo todo y ser a la par una nada.

De entre los bienaventurados, es el mistico el que mejor da cuenta de la
imposibilidad de conformarse con el ser dado. El mistico que nace en la nada, en el
fondo originario de lo humano, pero busca, mas que otra cosa, la fusion plena y
completa en el todo, ser uno con lo sagrado mismo. La filosofa espafiola afirma:
“‘Abandonarse a la nada es la salida del infierno de la temporalidad; el perderse en

la noche de los tiempos, dejando la historia, la conciencia y la responsabilidad



aparejadas a toda pretension de ser. El retorno, eterno por definitivo.””® Lo que
busca el mistico es precisamente ese regreso al fondo primordial, pero no en su
individualidad, no pretende replegarse a su condicidén pura, a su estatuto particular,
sino ser uno con el actual desierto.

De entre estas tres figuras (el filosofo, el poeta y el mistico) es el mistico
quien no puede detenerse en la unidad conceptual, articulada y diferenciada en sus
partes, como lo hace el filésofo; ni tampoco en el detalle minimo o la vida en el amor
pleno de emocién y rebosante en embriaguez preciosista en que se refugia
tragicamente el poeta; el mistico lo quiere todo en unidad indistinta, sin experiencia
individual y sin conceptos. Se sirve de la palabra y crea poesias para emular la
comuniéon, pero sufre el retorno a si mismo, sufre la discontinuidad de su ser
escindido y diferenciado.

Vemos que el mistico puede servirse del cuerpo sonoro de la accién divina
entre todas: a saber, del poetizar, pero sabe que donde realmente es él, es ahi
donde él mismo desaparece en la vacuidad espiritual de la mudez mas completa; en
donde el desierto del mundo desprovisto de un telos y €l se funden en una unidad
dispersa por el todo, disperso en la nada: el mistico y la nada son uno solo; el
mistico fluye por entre el desierto y él es ese desierto. Con la propuesta del mistico
de la nada como un bienaventurado, a decir de Maria Zambrano, estamos ante una
mistica oscura, una teologia apofatica porque aquel dios con quién comulga el
mistico es una divinidad ominosa: tal divinidad es la nada misma. Y asi participa el
mistico de la noche oscura de lo humano, ya no la dulce noche oscura de San Juan

de la Cruz, sino la penumbra del eclipse de lo divino.

S M. ZambranoEIl hombre y lo divingp. 179.



CONCLUSIONES

Yo escribia silencios,
noches, anotaba /o
inexpresable.

Fijaba vértigos.

Arthur Rimbaud

El objetivo central de esta tesis ha sido pensar lo sagrado, la nada, la poesia y el
eclipse de lo divino, nos hemos servido de la filosofia de Maria Zambrano como
pretexto para esta labor, en la que lo mismo hemos recurrido a su palabra que a
la de los romanticos, Rudolph Otto, Hegel, Heidegger y -—particularmente-
Nietzsche, como los principales interlocutores para su pensamiento en estos
temas.

Ahora bien, a modo de conclusién se nos ofrece que para pensar el reino
de la nada (el nihilismo como el marco histérico en el que se emplazan estos
problemas filoséficos), y todavia mas, para habitar la nada y también reconocerla
en el interior de lo humano (en su acepcion de padecimiento entrafiado), la accidn
necesaria es despertar, y con ello darse cuenta de la pérdida de sentido que tiene
lugar en Occidente tras la muerte de Dios: pues esto implica que hay que
encontrarnos (co-encontrarnos), a partir de lo que hay de comlUn en este
momento, es decir, asimilar en suma la orfandad universal. Porque como ya

hemos dicho, si hubiera algo que se debiera hacer colectivamente hoy dia, eso



habria de ser el reconocimiento de la pérdida del sentido religioso de la vida, o al
menos, la desaparicion de la confianza como auténtica fe en instancias
trascendentes; eso es quiza lo unico que queda por hacer en tanto que criaturas
abandonadas por un Dios que se ha ido al fondo del abismo. Pero no
confundamos este reconocimiento de una situacién comunmente padecida con la
idea de una comunidad que haria de los hombres una fraternidad feliz de
huérfanos a pesar de que ha desaparecido el centro de religacion que mantenia
unido todo. No, no es esto lo que ocurre; si Dios se disuelve en el olvido no nos
queda ya Aquél que mediaba entre las criaturas, y por ende se pierde el lazo que
religaba a los hombres entre si, que reunia arménicamente al hombre con el
mundo y las demas cosas entre ellas.

Dicha orfandad nos ubica en un estado de aislamiento o de enfrentamiento
violento (retorno al momento de Cain y Abel, pero sin un Dios mediador). Ademas,
vamos de nueva cuenta al delirio persecutorio ante la alteridad avasallante del
cosmos vacio.

Asi que el actual co-encontrarse se da como un desencuentro -segun el
decir coloquial-, y asi lo han denunciado los terribles acontecimientos que han
tenido lugar en los pasados siglos. No obstante, a pesar de este caracter oscuro,
debemos dejar que se oiga con todo su estruendo el habla de la época e ir mas de
las “habladurias”! de la muerte de Dios: o sea, afrontar de Ileno a la nada en el

mundo y al interior de lo humano mismo, alcanzar la orilla ante el abismo vy

! Habladurias en el sentido heideggeriano, segimodtulado erEl ser y el tiempoyer §35 Las <<Habladurias>>:
“Las habladurias son (...) un cerrar. Este cerrdiag® cada vez mayor por el hecho de que en laachafds se cree
haber alcanzado la comprension de lo hablado “Ehalgla, y en virtud de esta creencia estorban tmod®a pregunta y
discusion, descartandolas y retardandolas de u peclliar”, p. 188.



hacerle frente, en vez de dar vueltas en circulos con tal de no dar la cara el
horizonte desaparecido ante nosotros.

Porque no son precisamente estos los tiempos de esa luz diafana y
cristalina de lo divino; no, estos son tiempos mas oscuros, ya ni siquiera los
tiempos crepusculares del ocaso, esa hora le ha tocado al Romanticismo, al
Idealismo y al siglo XIX, la época actual es mas bien la més oscura noche.
Zambrano la denomina noche oscura de lo humano: el momento més negro en la
rueda de los tiempos.

Zambrano afirma y nosotros con ella que el proceso de lo divino ha cerrado
su ciclo, la divina razén de nuestra tradicidon occidental llegd a su fin, a su final, y
el despliegue se ha cerrado en el mutismo hermético del delirio cultural que hoy
dia padecemos, delirio que no nos dice nada no porque no haya discursos sino
que no nos representan ningun auténtico sentido esta sobresaturacién de
informacién vacia en significado vital. De ahi que sostengamos que lo divino se ha
encerrado de nuevo en ese fondo del que otrora emergié en tiempos remotos y
originarios de lo humano; lo divino se ha hundido de nuevo en lo sagrado. De ese
nacimiento, del amanecer del hombre y de la cultura Zambrano nos dice: “Todo es
realidad. En el principio era el delirio visionario del Caos, la ciega noche”2 Con
ese delirio visionario, Zambrano se refiere al caracter ciego con el que el hombre
habitaba lo real en ese surgimiento de lo humano y asi nos encontramos
nuevamente, tierra adentro en el imperio sagrado de la nada.

Y si enfrentar la nada, el vacio que deja la falta de fundamento firme al

interior de la vida, parece una tarea titanica, del mismo tenor se requiere el valor

2 M. ZambranoEl hombre y lo divinpp. 31.



para seguir caminando en las fantasmagorias y los espejismos del desierto, el
cual, por cierto, no sdlo causa vértigo, fija ese vértigo en el alma, la hunde en el
silencio y la noche.

Aunque -hay que decirlo-, este vacio también da lugar a la apertura de
otras posibilidades de comprensién del modo de ser del mundo y del modo de
estar en él, pues hace notar que dicha pérdida del lugar antiguamente habitado
implica la necesidad de hacernos nuevos caminos, rutas hacia mundos
alucinantes, oasis singularisimos entre las dunas uniformes e indistintas. Y asi se
ha aparecido el arte de los nuevos tiempos, desde el arte romantico hasta el arte
contemporaneo: donde la poesia y las otras formas artisticas se abren desde el
delirio creador, buscando retraer la inocencia perdida con la dialéctica de la
ilustracién como forma de enfrentar el sinsentido en que culminé el fracaso de la
razén en su odisea por la historia, y que podria reducirse en una frase: Locura
versus voluntad de dominio3 (que no voluntad de poder, habria que aclarar), esto
es: afirmar el reino del arte que incluso roza lo absurdo antes que dejarnos
dominar por la politica de la violencia y la homogenizacion anihilante de este
mundo regido por el sinsentido del totalitarismo econdmico.

Por ello remarcamos esto: la nada nos lleva a trazar nuevos senderos en el
bosque de lo humano, aun cuando esta pueda ser (y lo es) una via oscura: un
sendero de alta montafia —como decia Nietzsche-, y asi es el descenso a los
inferos de la poesia, pero ahora un hundimiento en poesia vital, en la vida propia
como literatura, el pensamiento como tragedia, el ser abierto como poiesis: como

poesia pura en accién: accién pura en poesia.

3ct. Jorge Juanesidlderlin y la sabiduria poética. La otra modetad. Editorial itaca, México DF, 2003.



En la poesia que es el lenguaje sagrado que resguarda el misterio, la
palabra escondida de lo que el mundo ha de ser mafiana y a la posteridad, por
eso ocupa un lugar elemental junto con el resto de las artes, porque arte y poesia
son paradigma del nuevo horizonte histérico4, de este horizonte abierto y aun no
dibujado por ningun Dios, ni tan siquiera por el dios venidero o el dios
desconocido; ambos siguen ocultos en el seno de la nada sagrada.

Vemos, pues, que este desierto nihilista supone tanto la belleza de la vida
en permanente creacion como también lo terrible y sublime de la eterna tragedia,
porque mientras habitemos el mundo en pleno eclipse de lo divino estaremos
condenados a no descansar jamas, obligados a crearnos cada dia de nuevo, labor
titanica deciamos, labor prometeica, habria que afiadir, ya que bien podemos
decir que estamos arrojados al destino de Prometeo: sufrimos al igual que él por
aventurarnos al desafio de querer ser como dioses -delirio del superhombre-, pero
a la par carcomidos dia a dia desde el interior, mirando nuestras pasiones
desgarradas desde las entrafias aunque sean regeneradas con cada nueva aurora.
Porque, a pesar de ser una via esperanzadora esta poesia reinante en la vida
tiene también el matiz de ser una condena, y Platén lo sabia bien cuando la obligd
a habitar los arrabales del mundo, seguro que fue por ello que la poesia fue
condenadas, por involucrar necesariamente el devenir destructor de Cronos, la

palabra que se las tiene que ver con el tiempo y su constante vaciamiento.

4 “para muchos autores, entre ellos Heidegger, GadaRicoeur, esa via ha sido -primordial aunque no
exclusivamente- el arte. Asi, encontramos en Nsb&zs$anto la aguda y tenaz critica a la filosofealg razén, como su
apuesta por el arte, por una filosofia mas ceradaa manifestaciones artisticas; deSbeacimiento de la tragedihasta
La voluntad de podeel arte y con él lpoiesisse erigen como el camino que ha de seguir laofiladras la muerte de
Dios.” (Maria Antonia Gonzéalez-Valeri&| arte develadoHerder México, 2005, p. 17).

5 Cf. Maria Antonia Gonzalez-Valerio, “La poesia coraftaf, en Greta Rivard/ocacion por la sombrgp. 97-
107.



‘La palabra se consume, que se consuma en quien la recibe”, y asi es
nuestro ciego andar, nos consumimos actualmente con cada clamo por dar con lo
divino ausente, esa es la Unica trascendencia posible ahora que somos nosotros
esa palabra que se ejecuta en la historia demente, divinidad despiadada que tira
hacia todos lados, hacia arriba y hacia abajo, en fin: hacia la nada misma, que es
el epicentro del Universo; y de esto hay que cuidarnos cuando buscamos nacer
como personas, hay que procurar no ser devorados por la historia como los hijos
de Cronos, cuyo horror se abre con toda su ominosidad en la pintura de Goya, el
primero de los pintores modernos.

El problema de la finitud que nos lleva a ubicar con exactitud aquella
alternativa sugerida por Zambrano, a saber, despertar la persona en nuestro
interior y transformarla en un ser de la aurora, y si corremos con suerte volvernos
un bienaventurado, esa version piadosa del superhombre de Nietzsche; pues
estos son seres ni divinos ni divinizados sino mas bien criaturas de lo sagrado y
de lo divino, creados por el fondo primordial del ser, y creadores también de las
visiones que han de dar forma y figura al mundo humano. Asi se muestran las tres
figuras vislumbradas por Zambrano: el fil6sofo hard de la palabra un mundo
determinado en sus partes, racionalizado de la raiz a la punta; el poeta, por su
parte, buscara el punto medio entre la creacién y la destruccidon: el artista que
crea y destruye incesantemente pues ése es su destino; se crea él, crea su mundo
y después desvanece ambas cosas con su nuevo peregrinaje; y finalmente, el
mistico hara otra cosa, se quedara en el silencio de Dios, si la palabra es la carne

entonces el silencio es el espiritu, y el mistico se transforma él mismo en este

® Maria Zambrang* Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las artesQteas reunidasp. 222.



horizonte desprovisto de Dios, se hace uno con el desierto. En resumen, nos dice

Maria Zambrano que,

Los bienaventurados nos atraen como un abismo blanco. Estdn rodando en silencio en
una danza que cuando se hace visible es orden, armonia geométrica. Mas de una
geometria no inventada, de una geometria dada como en regalo por el sefior de los
numeros y de las danzas. La danza de lo acabado de nacer o de lo que no ha nacido
todavia, o de lo que nunca nacera, pero la danza que es danza para siempre.

Porque, en efecto, los bienaventurados son la trascendencia mas alta de la
persona, trascendencia no en sentido trasmundano, sino como un ir mas alla de si
mismos mediante la piedad, el trato adecuado con los aspectos divinos y sagrados
de la realidad. Si el hombre es en principio una nada, de la cual brota también la
primera definicién de lo humano mismo, a saber, la piedad: el clamo del hombre
solo frente al lo infinito informe del universo, su instinto piadoso (desarrollado con
creces en el bienaventurado) lo obliga a hacer de su destino la creacion, aunque
esta sea una pura poesia tragica.

Hay que decir que esta piedad, que permanece tras la muerte de Dios,
consigue funcionar como el motor del bienaventurado, evidentemente no lo hara
como una auténtica piedad, en el actual nihilismo no hay dioses auténticos con
quienes tratar, pero al menos da origen al movimiento, al viaje que es el punto de
partida en el itinerario de ascenso y descenso ante los precipicios y las altas
montafias venideras.

Quiza por todo ello los bienaventurados son gemas en la corona de los
seres, pero mas que otra cosa son danzantes que sobrevuelan la noche oscura de
lo humano, ya lo decia Nietzsche: “quien no es pajaro no debe hacer su nido
sobre abismos”, los pies ligeros de Zaratustra que sobrevuelan y hacen del vacio

la morada. Y asi lo repite, —a su manera-, Maria Zambrano con la danza de los



bienaventurados, porque conseguir dicho estatuto es el reto mas elevado de la
persona, porque implica dejar atras el sufrimiento causado por el eclipse de lo
divino, pero mas que otra cosa, supone hacer de la nada el lugar de origen vy el
destino, lugar de partida y de llegada, o sea, hacer de la nada una fuerza
creadora y movil. Por ello, con el bienaventurado adviene la danza de los mundos
por nacer, o de los mundos que quiza nunca naceran, pero la danza que es danza

para siempre.
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