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PROLOGO

La presente tesis es el resultado de un trayecto mds amplio de investigacion sobre la obra de
Emmanuel Levinas, que comenzd en el afio 2006 bajo la tutela del Lic. Pablo Dreizik; se
enmarcé al afio siguiente en el grupo de estudios levinasianos dirigido por éste, y recibio
reconocimiento académico de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos
Aires a partir del 2009 a la fecha. En este ambito se analizan no sdlo los lineamientos centrales
del pensamiento maduro del fildsofo francés, sino principalmente el periodo temprano de su
obra, en una dialdgica critica con otros pensadores y fildsofos. Ello motivé mi interés inicial por
las reflexiones levinasianas de juventud, en especial sus estudios ético-politicos de los afios
treinta y cuarenta. En el afo 2011, dicha inquietud se plasma en mi proyecto de doctorado,
bajo la direcciéon de la Dra. Alcira Bonilla y, mds tarde, la co-direccién de la Dra. Silvana
Rabinovich. La realizacidon de mis estudios de posgrado fue posible gracias al financiamiento
del Consejo de Investigaciones Cientificas y Técnicas (Conicet), por los periodos 2011-2014
(Beca de Posgrado Tipo 1) y 2014-2016 (Beca de Posgrado Tipo Il). En el marco de mi formacién
de doctorado participé asimismo en grupos de investigacion UBACyT (2011-2014, 2014-2017)
dirigidos por la Dra. Alcira Bonilla. Los debates e intercambios surgidos en dicho espacio me
permitieron enriquecer y cuestionar algunos de los lineamientos centrales de la tesis.
Asimismo, la participacién en el seminario de doctorado “Escribir filosofia. La cuestion de los
géneros filoséficos” (2010), a cargo de las Dras. Alcira Bonilla, Patricia Dip y M. Guadalupe
Silva, me sirvié como espacio de reflexién critica sobre el sentido e importancia de la propia
escritura filoséfica. Ello me permitio la exploracidon consciente de otros géneros, allende a los
formatos estandarizados de la producciéon académica, en la elaboracién de la presente
investigacion.

La eleccién del tema principal de mi tesis obedece fundamentalmente al escaso tratamiento
de los escritos tempranos de Levinas, en especial sus trabajos de los afios treinta, en su
vinculacion con la coyuntura epocal y el pensamiento filoséfico coetaneo. Ello supone una
indagacidn situada e histéricamente contextualizada de los andlisis del filésofo francés, como
también la constitucidon de una dialdgica critica con otros pensadores o fildsofos. Si en aquellos
afios el centro de las preocupaciones de Levinas se concentraba en torno al fendmeno
nacionalsocialista, el sentido de sus reflexiones filoséficas sélo puede comprenderse en este
particular entramado histdrico y politico. Como recurso académico no habitual, pero de
importancia para esta investigacion, se recurrird a una “puesta en escena” de la trama
conceptual y epocal estudiada. Este abordaje de la complejidad y riqueza de los estudios
levinasianos de entreguerras, a la vez contextualizado y dramdtico, favorecera al mismo
tiempo una revisién y puesta en debate del significado y legado de aquellos en sus obras
ulteriores. La presente tesis sélo constituye una posible representacion e interpretacion parcial
de su obra temprana, lejos de la intencion de fijar su sentido auténtico. Por tal motivo, queda
al lector la tarea de juzgar las virtudes o limitaciones del trabajo, asi como imaginar otras lineas
hermenéuticas o escenarios alternativos de lectura.
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INTRODUCCION

1. ESTADO DE LA CUESTION

La obra de Emmanuel Levinas ha sido objeto de numerosas investigaciones y estudios criticos.
Sus dos libros principales, Totalidad e infinito (1961) y De otro modo que ser o mds alld de la
esencia (1974), concentraron durante afios el interés de analistas e intérpretes. Sin embargo,
el periodo temprano de su produccidon y en particular sus reflexiones de los afios de
entreguerras no recibieron el mismo interés critico. La recuperacién en las ultimas décadas de
sus primeros trabajos, entre los que destacan Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo de 1934 y De la evasién de 1935, abrié el camino para una investigacion sobre el
significado o valencia de esos estudios iniciales en el marco de la compleja situacién histérico-
politica de entreguerras. Tras la publicacidn en 1990 del “Post scriptum”® al articulo de 1934
sobre la comprensién de fendmeno nacionalsocialista y las tradiciones europeas de Occidente
frente al surgimiento de los “deseos elementales” por parte de los movimientos fascistas, se
reavivo el interés de especialistas e intérpretes por la particularidad o novedad de estos
analisis. Esta renovada inquietud trajo consigo un apasionado debate sobre el significado,
orientacién y legado de tales trabajos. Empero, la singular biografia personal e intelectual de
Levinas sobredetermind los estudios de los especialistas y favorecié las disputas
interpretativas. Nacido en Lituania en 1906 y de origen judio, Levinas emigré al comienzo de la
Primera Guerra Mundial a Ucrania teniendo como trasfondo los acontecimientos de Ila
“Revolucion de Octubre”. Educado desde su infancia en la cultura rusa y la lengua hebrea
moderna, arribé a Estrasburgo en 1923 para su formacién superior; en la Universidad de
Estrasburgo aprendidé la lengua y la cultura francesa bajo la atmdsfera del liberalismo
republicano de la Tercera Republica y adquirié6 la ciudadania francesa en 1930.
Tempranamente se sintid atraido por la fenomenologia alemana de E. Husserl y de M.
Heidegger y su nueva comprension de la existencia. Como participe del debate entre E.
Cassirer y Heidegger en Davos (1929), asistié al vuelco epocal de la tradicién ilustrada del
neokantismo a la nueva filosofia de la existencia. Fue integrante de la administracién de la
obra escolar de la Alliance israelita universal para la propagacién de las ideas francesas de
1789 en los paises no europeos de la cuenca mediterrdnea hasta que su actividad se vio
interrumpida por la movilizacidon en 1939 con motivo de la guerra (EC 49, 51-53, 58-63, 66-67).

Ante el ascenso del nazismo en Europa en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo
Levinas convoca a la civilizacidon europea, en particular a las tradiciones judia, cristiana, liberal

* El articulo “De I'évasion” aparecio inicialmente en la revista Recherches philosophiques, Paris, V, 373-
392.

* El articulo “Quelques réflexions sur la philosophie de I'hitlérisme” aparecié en la revista Esprit en
noviembre de 1934, n°26, 199-208. Un “Post scriptum” o “Preface Note” fue incluido junto con la
traduccion norteamericana de este articulo en Critical Inquiry, otofio de 1990, vol. 17, n2 1, 63-71.
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y marxista, a enfrentarse con el surgimiento de la filosofia elemental del hitlerismo. En este
breve articulo, el filésofo exhorta a dichas tradiciones para que se remonten a sus fuentes,
intuicidon y decisién originarias, en especial, al “espiritu de libertad” que las anima y a su
concepcion del destino humano (AFH 8). Sin embargo, la convocatoria levinasiana dio lugar a
un debate metodoldgico-politico sobre como interpretar esta apelacion a un “espiritu” o

"> compartido por las tradiciones europeas de Occidente, como asi también sobre

“sentimiento
el significado de la contraparte elemental y amenazante del hitlerismo. Este debate implica no
sOlo el articulo de 1934 sino también sus textos de los anos treinta, desde La teoria de la
intuicién en la fenomenologia de Husserl (1930)° hasta los escritos de Paix et droit (1935-
1939), e incluso “La obra de Husserl”” de 1940. En el préximo apartado se abordaran algunos
aspectos del debate abiertos por estas nuevas aproximaciones a la obra temprana de Levinas.
Posteriormente, se formulard una hipdtesis general de trabajo que servird de eje orientador
para el estudio de estos textos levinasianos. A partir de dicho debate se determinardn tres
hipdtesis especificas de trabajo respecto del posible significado, orientacion y legado de las
reflexiones del filésofo francés que serdn evaluadas y puestas en juego respectivamente en los

tres capitulos que conforman la presente tesis.

En relacidn con los analisis de Levinas sobre el “sentimiento” o “espiritualidad” que define
tanto al hitlerismo como a las tradiciones puestas en escena en Algunas reflexiones sobre la
filosofia del hitlerismo (el judaismo, el cristianismo, el liberalismo y el marxismo) es preciso
detenerse en el problema que suscita su acercamiento metodolégico a dichas corrientes asi
como sus implicancias filoséfico-politicas. ¢Por qué Levinas convoca a una comprensién del
“sentimiento” o “espiritualidad” subyacente a estas corrientes de pensamiento? ¢Desde qué
enfoque metodoldgico puede ser pensado este modo de indagacion propuesto por Levinas?

En Levinas and the political (2002) Howard Caygill ha intentado determinar una posible
explicacion de esta decisién metodoldgica levinasiana. Remitiéndose a la formacion del

® En “La compréhension de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” (1933) Levinas se

|)l

refiere a modos o formas diferentes de “espiritualidad” o, incluso, de “ideal” de la cultura francesa y

alemana (CEAF 126). En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo Levinas expone la disputa

|ll |ll

entre el “sentimiento” elemental del hitlerismo (AFH 7), y el “sentimiento” o “espiritu” de libertad (AFH
8) de las tradiciones en pugna (judaismo, cristianismo, liberalismo y marxismo). En los textos publicados

en Paix et droit, de 1935 a 1939, hace mencidn del “sentimiento” de “Israel” y del paganismo (LAM 7);

III I “

de la “esencia espiritual” del antisemitismo, del “sentimiento” o “emocién” del paganismo y de la
tradicion judeo-cristiana (LEA 4); del “sentimiento” de la vida del paganismo y del judaismo (AMP 3),

etc.

® La tesis de Levinas, Théorie de I'intuition dans la phénoménologie de Husserl, fue publicada por primera
vez en 1930, Paris: Alcan.

7 “l’0euvre d’Edmund Husserl” fue publicada por primera vez en Revue philosophique de la France et de
I’Etranger, n? 129, 1940, y reeditada en En découvrant I'existence avec Husserl et Heidegger, Paris: Vrin,

1949.
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filésofo en la Universidad de Estrasburgo en la década del veinte, Caygill reconoce en este
modo de indagacion la herencia durkheimiana que impregna a los maestros de Levinas, en
especial a Maurice Halbwachs y Charles Blondel. La nocién de “sentimiento (elemental)”
podria quedar asimilada al concepto durkheimiano de “forma elemental” expuesto en Las
formas elementales de la vida religiosa de 1912 (Caygill 2002: 31). Levinas intentaria
determinar en las tradiciones previamente mencionadas, la particularidad de estas “formas”
de experiencia asi como su posible vinculacion o antagonismo. Esta aproximaciéon es
compatible, segln Caygill, con el método fenomenolégico que desde fines de la década del
veinte influyd de manera decisiva en el pensamiento de Levinas. Las “formas elementales”
serian equiparables a “horizontes” de comprensiéon que determinan los distintos modos de
experiencia. De esta forma, Levinas integraria el método socioldgico durkheimiano y el
fenomenoldgico® para mostrar las “formas elementales” de experiencia que informan tanto al
hitlerismo como a las distintas tradiciones en pugna (Caygill 2002: 32).

Sin embargo, la hipdtesis de esta confluencia metodoldgica se sostiene sobre ciertos
supuestos, tensiones y problematicas que exceden el campo meramente tedrico. Algunas de
ellas han sido sefialadas y analizas por el propio Caygill. Uno de los supuestos fundamentales
de la lectura de Caygill es considerar que toda interpretacion de la obra temprana de Levinas
que lo vincule exclusivamente con la tradicion fenomenoldgica pierde el foco filoséfico y
politico de sus reflexiones. En este sentido, se propone rescatar la influencia en el
pensamiento de Levinas tanto de la tradicidon republicana francesa como de la tradicidn
talmudica judia (Caygill 2002: 6-7). Con relacién a la formacién de Levinas en Estrasburgo
Caygill deja entrever que esta herencia metodoldgica es, al mismo tiempo, una herencia
filoséfico-politica. En un ambiente imbuido por la tradicién republicana francesa (Caygill 2002:
7) y en un contexto histdrico signado por las criticas al sistema republicano liberal, la discusion
sobre los principios de libertad, igualdad y fraternidad, su interpretacién y jerarquizacién, tuvo
inevitables repercusiones en el pensamiento del filésofo francés. El resurgimiento en los afios
veinte del debate sobre el Caso Dreyfus en el marco de “la revuelta cultural contra la herencia

racionalista y universalista de las Luces”’

(Sternhell 1999: 164) llevé a repensar el principio de
fraternidad frente a las reapropiaciones que lo vinculaban con la nacién, la raza o la confesiéon
religiosa. Esto permite inferir que la herencia durkemiana de caracter republicano se extiende
mas alld del dmbito metodoldgico influyendo en modo mas amplio en las preocupaciones e

indagaciones de Levinas.

®En el ensayo que acompanfa a Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, Miguel Abensour
propone leer los analisis levinasianos como una lectura fenomenoldgica del hitlerismo (Abensour 2001:
33). Mas adelante me referiré a la propuesta de Abensour y a los problemas que puede suscitar.

9 see . . .
Esta revuelta politico- cultural del modernismo de cambio de siglo contra las Luces francesas se

Iu

extenderia a todas aquellas tradiciones asociadas al “racionalismo” liberal, responsable segtin aquélla de
producir “desarraigados” y romper el vinculo auténtico con la nacidn: el cartesianismo, el kantismo y
neokantismo, el humanismo de los “derechos del hombre”, el utilitarismo, el republicanismo, entre

otros (Sternhell 1999: 174).
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En relacién con la hipétesis de la compatibilidad e integracidn entre el método durkheimiano y
el método fenomenoldgico en la indagacién levinasiana del “sentimiento elemental” del

Ill

hitlerismo y del “espiritu de libertad” de las tradiciones en pugna, Caygill remite a las palabras

del propio filésofo en una entrevista de 1982 en la que afirma:

Aparentemente, Durkheim inauguraba una sociologia experimental. Pero su obra
aparecia como una ‘sociologia racional’: como elaboracidn de las categorias
fundamentales de lo social, como lo que hoy se llamaria una ‘eidética de la sociedad’,
partiendo de la idea fuerza de que lo social no se reduce a la suma de las psicologias
individuales. jDurkheim metafisico! La idea de que lo social es el orden mismo de lo
espiritual, nueva intriga del ser por encima del psiquismo animal y humano; el plano de
las ‘representaciones colectivas’, definido con vigor y que abre la dimensidn del espiritu
dentro de la misma vida individual, donde Unicamente llega el individuo a ser
reconocido e incluso liberado. En Durkheim hay, en un sentido una teoria de los ‘niveles
del ser’, de la irreductibilidad de esos niveles los unos a los otros: idea que alcanza todo
su sentido en el contexto husserliano y heideggeriano (ETI 29).

Segun la perspectiva de Cayzgill, Levinas tiende un puente entre el estudio durkheimiano de las
“representaciones colectivas”, que sefiala la dimensidn de lo social por encima del psiquismo
animal e individual, su distincién entre “niveles del ser” y la irreductibilidad de esos niveles,
con la aproximacién fenomenolégica a los “horizontes” de comprension, su remontarse desde
la objetividad que se impone de modo natural al saber hacia una evocacién reflexiva de los
pensamientos e intenciones que se ofuscan y se hacen olvidar tras dicha objetividad, esto es, a
una reflexion radical sobre el cogito en tanto pensamiento abierto al mundo (ETI 29, 31-32). Al

|II

mismo tiempo, Levinas parece definir segin esta perspectiva el caracter “racional” de la
indagacién del aspecto social, calificando la aproximacion durkheimiana como una “sociologia
racional” o “eidética de la sociedad” (ETI 29), y reconociendo el atractivo de la féormula
fenomenoldgica husserliana de una “filosofia como ciencia rigurosa” (ETI 31).'° De este modo,
el método durkheimiano y fenomenoldgico se alejarian conjuntamente tanto de las tendencias
“naturalistas” como de aquellas perspectivas “irracionalistas” que dominan el estudio de la

conciencia “social” humana.

Sin embargo, puede objetarse que la aproximacién fenomenolégica de Levinas no responde al
analisis husserliano de los “horizontes de comprension” y ni a la postulacidon de una “eidética
de la sociedad” sino que se vincula con una perspectiva fenomenolégica de cuiio

1% con referencia al método fenomenoldgico, Levinas afirma en “Friburgo, Husserl y la fenomenologia”
(1931): “El método fenomenoldgico pretende destruir ese mundo falseado y empobrecido por las
tendencias naturalistas de nuestro tiempo (...) intenta reconstruir, reencontrar el mundo perdido de
nuestra vida concreta (...) buscan[do] hacer realidad el suefio de Husserl, su maestro: una filosofia
cientifica” (FHF 97-98). Sin embargo, hacia el final del articulo Levinas se refiere al “discipulo mas
original” de Husserl, Martin Heidegger (FHF 100), y sefiala que su interpretacién del método
fenomenoldgico estd atravesada por fuertes discrepancias respecto del maestro Husserl, lo que dificulta

un posible acercamiento entre la fenomenologia y el método durkheimiano.
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heideggeriano. En “El mal elemental”, ensayo que acompafia la reedicion de 1997 de Algunas
reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, M. Abensour propone leer estas disquisiciones
levinasianas como una “lectura fenomenolégica del hitlerismo” desde una perspectiva
heideggeriana, aunque manteniendo una visién critica sobre el pensador aleman (Abensour
2001: 33). Segun esta interpretacion, Levinas no se ocupa ni de las representaciones, ni de los
elementos doctrinales del hitlerismo, a partir de explicaciones socioldgicas, andlisis ideolégicos
u oposiciones légicas, sino que intenta dar cuenta de su peculiar Stimmung. La Stimmung o
tonalidad afectiva del hitlerismo entrafia una filosofia pues ésta es, al mismo tiempo, un

o
|

“modo de comprensidon” y de “estar ahi”. Levinas caracterizaria la Stimmung del hitlerismo
como “encadenamiento que determina tonalmente un modo de existir especifico, a saber, el
ser engarzado” (Abensour 2001: 36-40). El corolario de tal consideracién es el pensar las
tradiciones enfrentadas al hitlerismo como compartiendo una Stimmung comuin opuesta al

|”

“encadenamiento” y al “ser engarzado”. Mas alla de las virtudes o defectos de esta lectura -
entre éstos un acercamiento problematico a la lectura de E. Nolte sobre el fascismo™ que
Abensour desea evitar (Abensour 2001: 94-96)-, subsiste un problema fundamental. Para
efectuar esta critica “con” el método fenomenoldgico heideggeriano, haciendo funcionar su
fecundidad heuristica al recurrir al concepto de Stimmung “contra” Heidegger (Abensour 2001:
39) resultaria necesario que Levinas aceptara una serie de supuestos ontoldgicos vinculados
con aquél concepto, por ejemplo: la nocién del hombre como Dasein y “ser en el mundo”, la
perspectiva ontoldgica heideggeriana que liga la nocidn de comprension y de ser, la distincion
entre modos “auténticos” e “inauténticos” de ser, entre otros. Con relacion a esto ultimo, no
seria posible evitar la presuposicion de los conceptos de Geworfenheit y de Entwurf,
fundamentos de la “espontaneidad” de la comprensién del Dasein como movimiento de auto-
constitucién ontoldgico-existencial de “ser-se”, una particular interpretacién del “hacer-se”
moderno que difiere de la nocién de autonomia liberal, lo cual resulta ser precisamente
aquello que se encuentra en litigio en el articulo de 1934." En caso de ser consecuente con el
uso del método fenomenoldgico heideggeriano y el uso heuristico del concepto de Stimmung,

! La tesis de Nolte sobre el fascismo, en particular en E/ fascismo en su época (1963), consistia en
definirlo como una reaccién organizada contra la “trascendencia” del mundo moderno, la cual estaria
encarnada en su forma mas radical por el marxismo, en el plano tedrico, y por el bolchevismo, en el
plano politico, en un conflicto entre trascendencia y resistencia contra la trascendencia, entre revolucién
y contrarrevolucién. El historiador aleman traza asi una genealogia del mundo moderno que encuentra
su punto culmine y su expresion mas extrema en la “Revolucién de Octubre”, cuyo fenédmeno daria
como fruto y en contrapartida la contra-revolucidn fascista. Si bien el fascismo y el marxismo serian para
Nolte radicalmente opuestos estarian emparentados, no obstante, por la utilizacién de métodos
idénticos. El peligro de una “esencializaciéon” de esta lucha y de una “sustancializacion” de las
tradiciones analizadas, como de una posible legitimacidn implicita del origen del movimiento fascista, o
incluso de un abordaje con rasgos apologéticos, en la perspectiva de Nolte fue motivo de querellas entre
diversos historiadores. (Traverso 2009: 33-36)

2 Abensour interpreta que la “filosofia del hitlerismo” es para Levinas una aceptacion de este
“encadenamiento” o “ser engarzado” de la Geworfenheit, es decir, un “encadenamiento en el
encadenamiento” (Abensour 2001: 86), remitiendo a la nocién de Entwurf, lo que mantiene, no
obstante, el presupuesto ontoldgico fundamental: la nocién de Geworfenheit.
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Levinas deberia aplicarlo asimismo respecto de las tradiciones enfrentadas con el hitlerismo,
algo que supone una paradoja con la propia distincidon que intenta establecer. Empero, puede
recuperarse la hipotesis de lectura de Abensour limitando su aplicacién a la consideracidon
levinasiana de la “filosofia existencial” de Heidegger a partir de una “estrategia especular": en
su articulo de 1934, Levinas ofrece un espejo a su maestro en fenomenologia “para ver si éste
reconocia la imagen que su discipulo, intérprete del hitlerismo, habia logrado hacer aparecer

I”

ante él” (Abensour 2001: 31). Bajo esta hipdtesis de lectura, Levinas haria funcionar la
fecundidad heuristica de la fenomenologia a partir de una conceptualizacién de raigambre
heideggeriana, con el objetivo de “iluminar al mismo Heidegger con la ayuda de sus propios
conceptos y permitirle asi comprender la naturaleza del movimiento al que se habia unido
publicamente en mayo de 1933 al pronunciar el ‘Discurso del Rectorado’” (Abensour 2001:
39). La escena shakespeariana que Levinas ofrecia, semejante a la de Hamlet frente a su tio
Claudio, denunciaria en un gesto “especular” los compromisos filoséfico-politicos asumidos
por el pensador aleman. En este sentido, el fildsofo francés no habria intentado “aprehender”
la Stimmung del hitlerismo (Abensour 2001: 39) sino que habria buscado “representar” su
particular Stimmung, lo que evita asumir en el mismo gesto el aparato conceptual

heideggeriano.

Una de las tensiones fundamentales que se deriva de la lectura de Abensour, como asi
también de la posibilidad de una compatibilidad metodoldgica entre el método durkheimiano
y el método fenomenoldgico, se expresa en la particular recepcién que hace Levinas de la
fenomenologia de Husserl y la de Heidegger. En relacidn con esta recepcion durante la década
del treinta se puede mencionar un punto nodal que merece especial atencién: el
desplazamiento en la interpretacidn y valencia de los analisis levinasianos de la nocién de
“comprension” o “inteligibilidad” representada por la experiencia intencional. Pablo Dreizik
destaca este desplazamiento a partir de dos estudios de Levinas sobre la filosofia de Husser!:
La teoria de la intuicion en la fenomenologia de Husserl de 1930 y “La obra de Husserl” de
1940. En la primera, “la presentaciéon que Levinas hace de Husserl comporta, en el mismo
movimiento, su puesta en cuestion por un elenco de objeciones de explicito ascendente
heideggeriano” (Dreizik 2014: 88-89). En particular, se acusa a la concepcién husserliana de la
intencionalidad de permanecer manchada de intelectualismo, critica epocal que sefiala
asimismo la objecion lanzada contra el neokantismo y que encuentra en Cassirer uno de los
principales recusadores. En su estudio de 1930, sin embargo, Levinas vierte una tesis
contradictoria segln la cual la concepcion husserliana de la intencionalidad anuncia los
fundamentos de la ontologia heideggeriana (Dreizik 2014: 90). Empero, luego del ascenso del
nazismo y en el marco de la ocupacion alemana de 1940, Levinas publica “La obra de Husserl”
en la que reivindica la concepcién husserliana de la intencionalidad en contraposicion con los
fundamentos ontoldgicos heideggerianos, lo que invierte las presunciones de su lectura de
1930 (Dreizik 2014: 95). Este giro interpretativo halla su antecedente, no obstante, en Algunas
reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo y en De la evasion en los que Levinas parece
defender la perspectiva trascendental frente al ontologismo. La posibilidad de una
compatibilidad metodoldgica entre el método durkheimiano y el método fenomenoldgico en
los andlisis de Levinas no puede soslayar el problema que suscita una interpretacion
divergente de los fundamentos ontoldgicos sobre los que reposa el concepto de
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“comprensién” o “inteligibilidad”, animado por una recepcion disimil del pensamiento de
Husserl y Heidegger.

En el centro de este nudo problematico se puede mencionar, asimismo, la particular recepcion
del legado durkheimiano por parte de la filosofia de las formas simbdlicas de Ernst Cassirer. Es
conocida la disputa filosdfico-politica entre Cassirer y Heidegger cuyo encuentro en la ciudad
suiza de Davos (1929) se convirtio en un hito del pensamiento filoséfico europeo de
entreguerras. En términos generales, la posibilidad de una compatibilidad entre el método
durkheimiano y la fenomenologia en los analisis levinasianos de los afios treinta se encuentra
tensionada por la particular recepcidn de dichos métodos por parte de Cassirer y de Heidegger
respectivamente, como por la posicién del propio Levinas respecto de éstos, en el marco de las
complejas circunstancias histérico-politicas de entreguerras. En “¢Es el liberalismo suficiente
para la dignidad humana? Sobre el desplazamiento en torno al liberalismo en Emmanuel
Levinas”, Dario Livchits lanza una sugerente interpretacion sobre la perspectiva metodoldgica
levinasiana al sostener que Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo “podria ser leido
como una breve Fenomenologia de la Libertad” (Livchits 2014: 118). En el mismo sentido,
Abensour se refiere a las reflexiones levinasianas de 1934 como una “odisea del espiritu de
libertad” (Abensour 2001: 48, 63). Esta hipotesis de lectura resulta fecunda al amalgamar dos
vectores que pudieron ejercer influencia sobre el pensamiento levinasiano de la década del
treinta: por un lado, una posible atencién por parte de Levinas a la lectura de Alexandre Kojéve
de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel en sus seminarios impartidos en Paris entre 1933 y
1939" (Moyn 2005: 109-110; Kleinberg 2005: 44, 66; Critchley 2004: xviii); y, por otro lado, el
arrepentimiento temprano de Levinas respecto de su inclinacion por Heidegger durante el
famoso encuentro de Davos y un cierto reconocimiento hacia el pensamiento de Cassirer,
quien en 1932 habia formulado en Filosofia de la llustracion una suerte de Fenomenologia de
la Libertad dentro de una particular recepcién ilustrada neokantiana de la fenomenologia
hegeliana."

En otro espectro interpretativo, Joélle Hansel considera que los articulos de Levinas de la
década del treinta se sitian mas allda o mas acd de toda fenomenologia (Hansel 2006: 26).
Segln esta perspectiva, los andlisis levinasianos estarian condicionados por el contexto
histérico, principalmente por el ascenso del nazismo al poder y su afrenta a la civilizacién

europea. Si en “La compréhension de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande”*

13 . . . . . . . . .
Levinas no aparece en la lista de asistencia a dichos seminarios la cual no incluye, sin embargo,
visitantes ocasionales, condicidn que podria ser la del filésofo francés (Moyn 2005: 109-110).

" Aspecto que no es incompatible, en cierto modo, con la propia lectura de Kojéve sobre la
comprension hegeliana de la historia humana, signada desde su perspectiva no sélo por la lucha
sangrienta, la confrontacion violenta y la revolucidn, sino también por garantizar un lugar a la voluntad
humana, la razén y un eventual progreso de la humanidad (Kleinberg 2005: 79).

B g compréhension de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” fue publicado
originalmente en idioma lituano en la revista Vairas (Kaunas), n2 5, vol. 7, 1933, pp. 271-280 bajo el
titulo “Dvasiskumo supratimas pranciizy ir vokieciy kultiroje”.
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Levinas pudo realizar un estudio comparativo de la “espiritualidad” de ambas naciones
presentando los ideales individuales y colectivos bajo el rubro de una distincién “cultural”,
luego del ascenso del nacionalsocialismo estas diferencias “formales” se transforman en un
drama que incumbe a la “civilizacion europea” en su conjunto (Hansel 2006: 28-30). Ya no es
posible comprender los ideales de cada cultura a partir de una identificacién de las “formas
espirituales” propias de cada una sino que es necesario dar cuenta de la “existencia” del
hombre, de su fundamento ontoldgico-existencial sobre el cual reposa su identidad personal.
La “existencia” del hombre estd ligada a la libertad, comprendida ésta como una empresa de
liberacion (Hansel 2006: 30-31). Este cambio metodoldgico y tedrico que se exhibe en Algunas
reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, segun la lectura de Hansel, propone asi una
contraposicion “existencial” entre las figuras de la liberacion (judaismo, cristianismo,
liberalismo y marxismo) y la del encadenamiento (el hitlerismo). En dichos analisis, Levinas se
estaria acercando, antes que a la fenomenologia de Husserl y de Heidegger, a ciertas
tendencias espiritualistas de la filosofia francesa de los afios treinta, en particular a la
denominada “ontologia a la francesa” representada por Gabriel Marcel, Louis Lavelle, entre
otros (Hansel 2006: 31). Sin embargo, el dramatismo que supone la persecucién antisemita
conduce a Levinas a un retorno hacia la comprension de las fuentes judias (Hansel 2006: 35).
En los textos de Paix et droit (1935- 1939), Levinas recurre a consideraciones de J. Maritainy a

|II

sus analisis de la “esencia espiritual” del antisemitismo, que intentan determinar el caracter
particular del odio a los judios. Segin Hansel, el filésofo encuentra alli la constatacion de que
este odio tiene raices distintas a las de otras formas de racismo. Las persecuciones raciales de
las que son objeto los judios, mas alld de los factores econdmicos, politicos o culturales,
resultan de un “odio metafisico” hacia los judios™® (Hansel 2006: 26, 37-38). En cierto sentido,
esta interpretacion invita a leer en los articulos de Paix et droit una cierta “esencializacion” u

“ontologizacién” del antisemitismo'’ y, con ello, de la condicién judia.

Respecto de esta posible interpretacion, Petar Bojani¢ acusa a Levinas en “las
responsabilidades de Levinas. Reflexiones sobre '‘Quelques réflexions sur la philosophie de
I'hitlérisme” de cometer en el texto de 1934 cierta espiritualizacion (o “elementalizacién”) de
un fendmeno incipiente (Bojanic 2014: 42), el del nacionalsocialismo, cuyo objetivo seria antes

|H

qgue oponerse al nazismo defender exclusivamente la existencia del “judaismo”. Mientras que
el fildsofo francés espiritualiza o “sustancializa” al hitlerismo, lleva a cabo una mistificacion del
judaismo, pues en su oposicion ambos resultan complementarios y se otorgan legitimidad. La

finalidad de esta estrategia filoséfica no seria la de combatir el hitlerismo sino la de “constituir

16 . o g .z . . ore s . .

Hansel considera que esta distincion entre racismo y antisemitismo es el Unico medio para prevenir
ciertas tentativas de “banalizacién” de la persecucidon y posterior eliminacién de los judios que son tan
corrientes en “nuestra época” (Hansel 2006: 39).

Y Traverso denuncia esta tendencia habitual a agrupar o amalgamar fenémenos histérico-politicos
diversos bajo la rubrica de “antisemitismo”, en una categoria homogénea, universal e intemporal que
expresaria una modalidad normal y constante de relacion entre judios y gentiles, de un “odio”
metafisico contra los judios (Traverso 2014: 149). Este modo de categorizacién obstruye, en ocasiones
intencionalmente, el esfuerzo de inteligibilidad de procesos inherentemente complejos, de sus
contextos y actores involucrados.
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el judaismo” (Bojanic 2014: 42), es decir, fijar su identidad en virtud de esta oposicion
“elemental”. Si bien esta interpretacion de Bojanic permite evitar ciertas lecturas
“esencializadoras” u “ontologizadoras” de las reflexiones levinasianas sobre el judaismo y el
hitlerismo, debe ser matizada no obstante con las propias palabras del filésofo francés cuyos
analisis en los afos treinta invitan a un estudio critico no sélo de un fendmeno complejo como
el del nacionalsocialismo sino también de la tradicidon judia y su particular papel entre las
naciones. Ello se evidencia fundamentalmente en los articulos de Paix et droit.

Igualmente se puede advertir otro nudo problematico respecto de la aplicacidon del concepto
de “forma elemental” para referirse tanto al hitlerismo como a las tradiciones en pugna. Este
problema surge en la consideracidon de la continuidad entre las “formas elementales” de la
vida religiosa y las formas modernas de experiencia. En tanto Levinas, segun la lectura de
Caygill, considera el hitlerismo como resurgimiento de una forma “pagana” de experiencia y
propone una alianza o “frente popular” de la civilizacidn monoteista contra este paganismo
revivido (Caygill 2002: 32), existe, por un lado, la asuncién del caracter estructural religioso de
las tradiciones referidas y, por otro, la disputa se reduce a una pugna entre dos grandes
bloques identificados con el paganismo hitleriano y la civilizacion monoteista. Para ello Levinas
habria operado un doble movimiento. En primer lugar, en Algunas reflexiones sobre la filosofia
del hitlerismo y en otros textos anteriores a 1935, las corrientes antagdnicas al
nacionalsocialismo (judaismo, cristianismo, liberalismo y marxismo) quedaban reducidas a una
matriz compartida: una “forma elemental” de experiencia comun, subrayando asi una
continuidad estructural entre tales tradiciones. En segundo lugar, en los textos posteriores a
1935, en particular en los ensayos de Paix et droit, Levinas se centré en la pugna entre este
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“frente popular” monoteista y el “paganismo” hitleriano, esclareciendo el origen comun del
gran bloque monoteista a partir de sus reflexiones sobre la forma de experiencia comun a la
Iglesia (tradicion cristiana) e “Israel”*® (tradicion judia). El eje de articulacion entre ambos

momentos vendria dado, segun esta perspectiva, por la asuncidn o aproximacioén de Levinas a

Ill

los presupuestos del “personalismo” catdlico.™

¥ En los articulos de Paix et droit, Levinas utiliza el término “Israél” para referirse a la “tradicion judia” y
no al “Estado de Israel” (que todavia no habia sido creado). En consecuencia cuando en esta
investigacidon se hace referencia a la mencién levinasiana de “Israel” debe entendérsela en el primer
sentido.

% El acercamiento entre de las reflexiones levinasianas de los afios treinta y el “personalismo catdlico
francés”, uno de cuyos representantes fue Emmanuel Mounier (director de la revista Esprit en aquella
época), puede dar motivo a nuevas controversias metodoldgico-politicas. Si bien en el “Post scriptum”
de 1990 a Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo Levinas define la revista Esprit como una
“revista del catolicismo progresista de vanguardia” (AFH 23), en las Ultimas décadas esta vision del
“personalismo” ha sido objeto de controversias historiograficas. En el centro de dicha polémica se
encuentra el papel histérico y politico de los representantes de aquel movimiento en la Francia de
entreguerras, asi como como su participacidon posterior durante el régimen de Vichy. Para una vision
compleja de este vinculo, véase: Sternhell ([1983] 1987), Burrin (1984), Bergés (1997), entre otros. Una
evaluacion histérico-contextual del personalismo catélico francés resulta necesaria para una
comprension cabal del vinculo entre dicha corriente y las reflexiones levinasianas de los afios treinta. En
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Una lectura de este tipo parece correr el riesgo de derivar de los analisis de Levinas una suerte
de “teologia politica” sobre la base de los principios de la tradicion judeo-cristiana que supone
una continuidad estructural entre las formas elementales de la vida religiosa y las formas
modernas de experiencia. En otras palabras, se correria asi el riesgo de imputar a Levinas una
posicién similar a la “tesis de la secularizacién”?® aunque desde una valencia disimil. Si bien no
es posible detenerse en esta compleja problematica, algunas observaciones pueden ayudar a
evitar este equivoco. Por un lado, Levinas no convoca a un frente en comun de las tradiciones
judia, cristiana, liberal y marxista sin sefialar las diferencias o enfrentamientos entre ellas. En
relacion con la alianza judeo-cristiana Levinas advierte que “sin embargo las oposiciones no se
borran”?!; refiriéndose al afan de los escritores franceses del siglo XVIII por exorcizar la materia
fisica, psicoldgica y social, ahuyentando mediante la luz de la razén las sombras de lo
irracional, Levinas remite a su disputa contra la tradicion teoldgica (AFH 11). Con relacion al
marxismo el filésofo francés indica que éste “march[a] a contrapelo de la cultura europea”
(AFH 13) y destaca su concepcidon “de una materia y una sociedad que ya no obedece a la
varita magica de la razén” (AFH 12) impugnando la concepciodn liberal del hombre. El llamado
de Levinas a un legado en comun entre tales tradiciones no se refiere a la constatacion de
formas de experiencia a priori, o a estructuras de representacién transhistdricas, sino a modos
de experiencia historicos o, mds precisamente, modos histdricos de experiencia que se
originan en condiciones histdricas particulares y que en el periodo de entreguerras pueden ser
resignificados en torno a preocupaciones y ejes comunes. En relacién con estos modos
compartidos de experiencia Levinas remite, en especial en Algunas reflexiones sobre la filosofia
del hitlerismo, a sus modos de comprender la relacion con el tiempo, el mundo vy la
corporalidad. Pero sdlo poniendo en perspectiva estos “modos de experiencia” puede
comprenderse la interseccion problematica de este “legado en comun”.

Por otro lado, en relacidon con la interpretacién de una posible asuncidon de la “tesis de la
secularizacion” en las reflexiones levinasianas existe otro nudo problematico. Si tomamos

este contexto, Micha Brumlik sefiala el caracter equivoco de la caracterizaciéon que Levinas hace de la
revista Esprit afiliandola al catolicismo progresista de vanguardia: “Los colaboradores de la Revue Esprit
del afio 1934 no hubieran afirmado que ellos eran ‘progresistas’- en el sentido habitual del término- mas
aun, entre sus autores se encontraban simpatizantes de la ‘Jeune Droite’ o incluso cercanos a la ‘Action
Francaise’” (Brumlik 2014: 51).

% |a “teorfa de la secularizacién”, formulada originariamente por Carl Schmitt en Teologia politica
(1922), fue desarrollada posteriormente por Karl Lowith en Sentido e historia (1949). Siguiendo los
planteos de este autor, existen dos tradiciones de pensamiento histérico auténticamente originales en
Occidente: la concepcion griega con su nocién ciclica del tiempo, y la medieval/moderna con su
perspectiva lineal de la historia humana orientada hacia un objetivo final. La filosofia de la historia que
surge en el siglo dieciocho perteneceria a esta ultima concepcidn y representaria una secularizacién del
motivo escatolégico cristiano de la caida y la subsecuente redencién (Palti 2001: 86). En el caso de
Schmitt, la nocién de secularizacion se vincula con la teologia politica que sostiene la “hipdtesis de que
los conceptos del pensamiento politico y juridico son conceptos teoldgicos secularizados” (Rossi 2004a:
133).

2Lupg oppositions ne s’effacent pas pour autant” (LEA 4).
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como referencia la lectura de Caygill segln la cual Levinas analiza las “formas elementales”
tanto del hitlerismo como de las tradiciones en pugna, cabe preguntarse si Levinas asume
implicitamente que toda forma de experiencia moderna, incluida la del hitlerismo, es sélo una
versiéon secularizada de formas elementales de la vida “primitiva” o religiosa (formas arcaicas,
paganas, monoteistas, etc.). Por ello surge el interrogante sobre si la propuesta levinasiana
deviene una indagacién sobre las “formas elementales” de las tradiciones estudiadas. Por un
lado, ello puede ser interpretado como un andlisis de “formas” transhistdricas de
experiencia®’. Por otro lado, el modo de presentarlas en una oposicién binaria, paganismo
hitleriano y civilizacién monoteista, y a esta ultima como formando parte de una herencia
continua (judaismo, cristianismo, liberalismo y marxismo), puede derivar en una “filosofia de la
historia” bipartita cuya genealogia se divide entre una tradicién pagana y una tradicion
monoteista.

Sin embargo, el llamado levinasiano a reflexionar sobre una “herencia” en comun no implica
una asuncidon de una estructura aprioristica compartida sino la exigencia de repensar sus
propios origenes y genealogias. Este llamado se efectia en el marco de condiciones histdricas
especificas, en especial tras el ascenso del nazismo en Alemania y la convocatoria a un “frente
antifascista”.”® En este sentido, la busqueda de un “legado comun” entre dichas tradiciones
resulta mas bien un nlcleo de debate en el que cada tradicion debe reflexionar sobre su
particular herencia antes pensarse como mera aceptacién o constatacion de una ldgica
suprahistérica. La apelacidon levinasiana a que dichas tradiciones “retornen” a sus fuentes
primeras puede comprenderse en el marco del ascenso del nacionalsocialismo y de su “fuerza

|H

elemental” como un llamado a que aquéllas repiensen criticamente los fundamentos que

sostienen sus proyectos de liberacién.

Cabe determinar, sin embargo, si los andlisis levinasianos de los afios treinta sobre el
“despertar de sentimientos elementales” (AFH 7) por parte del hitlerismo, no presuponen en
su particular convocatoria a las tradiciones judeo-cristianas, la preconcepcién segun la cual el
nazismo seria un movimiento anticristiano, perspectiva nacida antes de que el movimiento
nacionalsocialista llegara al poder y que habia ganado fuerza después de la primera guerra
mundial (Steigmann-Gall 2007: 321). La referencia al hitlerismo como “paganismo” en los
escritos de Paix et droit (LAM; LEA; AMP) parece abonar esta hipdtesis. Para ello seria
necesario, no obstante, demostrar que Levinas considera la existencia de una antitesis de

III

imposible conciliacidn entre el “espiritu de libertad” de las tradiciones europeas, aglutinadas
desde el judaismo al marxismo en un bloque monoteista, y el “sentimiento elemental” del

hitlerismo. Esta conjuncién en un bloque de las tradiciones monoteistas llevaria a eludir las

22 . ; . . . . . s
En este sentido, pueden ser leidas como “representaciones colectivas” (siguiendo la tradicion

durkheimiana) o también como “formas simbdlicas” (en sintonia con Cassirer).

2 la llegada al poder del nazismo en Alemania otorgd al “fascismo” no sélo una dimensién continental,
en tanto amenaza para la democracia y la cultura europea, sino también el sentido de un peligro para la
civilizacion occidental en su conjunto. Ello no supuso, sin embargo, la conformacién de un “bloque”
antifascista homogéneo y acritico ni anuld los debates y enfrentamientos entre las tradiciones y actores
que se opusieron al avance de su fuerza elemental (Traverso 2003a: 58-59).
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criticas, distinciones y recaudos de Levinas respecto a dichas tradiciones consideradas
individualmente. En el mismo sentido, la referencia a la “barbarie” que se cierne sobre Europa

Ill

(LAM 6), puede invocar ciertamente las criticas y advertencias liberales sobre el “retorno de lo
primitivo” en el mundo occidental, desde ciertas tendencias estigmatizantes de la tradicion
positivista de origen decimondnico hasta el universalismo “tolerante” de la tradicién liberal
republicana. Pero con ello se eluden las criticas a la tradicidn liberal sostenidas por el propio

Levinas en sus escritos de la década del treinta, en especial en De la evasion.

Desde una perspectiva contrapuesta se puede aducir que los analisis levinasianos sobre este
“frente en comun” antes que una constatacién de “formas elementales” de la vida religiosa en
las formas de experiencia moderna representan, por el contrario, una reduccién de la tradicién
judeo-cristiana a los presupuestos propios de la Modernidad. Esta lectura ha sido practicada
por Michel Delhez en “La 'Kehre' levinaseana”. Seglin este autor, los andlisis de Levinas sobre
un “frente comun” del judaismo, cristianismo, liberalismo y marxismo, en especial en Algunas
reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, sélo son el producto de una “asimilacion racional”
de tales tradiciones al universalismo de la Declaracidn de los Derechos del Hombre y de los
principios del ‘89. Este universalismo estaria sostenido a su vez sobre un principio fundamental

para la Modernidad: el de autonomia.”* De este modo, Levinas pareceria oponer a través de

IM I “«

una “reduccién epocal” dos leitmotiv enfrentados: el “universalismo cristiano”, que no seria en
realidad mas que la “nueva catolicidad” de los Derechos del Hombre asentada sobre el
principio de autonomia, frente al “particularismo racista” del hitlerismo, en tanto reaccidn que
se opone al primero y que es la expresidon de una autonomia mal asumida (Delhez 2014: 74-
75). Segun la perspectiva de Delhez Levinas invita al retorno a una auténtica autonomia, la de
la tradicién del liberalismo, como medio para vencer el racismo. Esta “tesis del regreso” es,
para Delhez, la expresién de un planteo ingenuo del filésofo francés presionado por los
acontecimientos de entonces (Delhez 2014: 67). Por un lado, el planteo levinasiano seria el
propio de un judio “asimilado” que aceptaria la “nueva catolicidad” de los tiempos modernos y
del “celo misionero laico”” reduciendo la tradicién religiosa, en especial el legado del

judaismo, a los principios del ‘89 (Delhez 2014: 74, 76).”° Por otra parte, siguiendo la tesis de

** Remitiendo el concepto de universalidad al principio de autonomia Levinas se acerca, segun Delhez, a
la propuesta kantiana (Delhez 2014: 70-73).

> Las expresiones “nueva catolicidad” y “celo misionero laico” utilizadas por Delhez para referirse al
leimotiv moderno parecen sugerir, paraddjicamente, la interpretacién de una continuidad entre la
forma de experiencia moderna y las formas religiosas de experiencia, lo que habilita una aproximacion
entre la lectura de este autor y la “tesis de la secularizacidon”. En este sentido, los términos “catolicidad”
y “misionero” usados por Delhez subrayan la relacidn entre cristianismo y modernidad, y la consecuente
separacién del judaismo. Este desplazamiento puede ser el indice de una aceptacidn implicita por parte
de Delhez de la “tesis de la secularizacién”. Esto no afecta, sin embargo, su perspectiva sobre la posicion
levinasiana del periodo de entreguerras que, segun él, queda vinculada a un intento de “asimilacién

|n

racional” de la tradicion judeo-cristiana.

*® Delhez contrapone asi la posicion “asimilada” de Levinas de los afos treinta y su propuesta de un
retorno a una “autonomia auténtica”, con el Levinas de posguerra que en “Etre juif” (1947) asumiria
francamente su condicién, distancidndose de una aceptacién acritica de los principios liberales. Este
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Francois Furet en El pasado de una ilusion, Delhez considera que este campo antifascista
propuesto por Levinas, en un sentido andlogo al del Frente Popular, habria caido en la
“trampa” del comunismo soviético que en nombre de una cruzada antifascista se revistié con
ropajes democraticos en virtud de una critica compartida (Delhez 2014: 68-69). Lo que resulta
necesario sefalar aqui, sin embargo, es que la lectura de Delhez toma distancia de una posible
reduccion de los analisis de Levinas a una version mas de la “tesis de la secularizacién”.
Empero, en relacién con la perspectiva de Delhez se pueden sefialar dos objeciones centrales.
Por un lado, puede pensarse que antes que una “asimilacion racional” lo que Levinas pretende
es poner en un didlogo critico las tradiciones que convoca con los denominados principios
modernos, los cuales representan un nudo problematico en el periodo de entreguerras. El
“legado moderno” es un eje fundamental para comprender el lugar de estas tradiciones, las
cuales no pueden pensarse como “incontaminadas”, en un contexto signado por la crisis y
puesta en cuestién de la llamada Modernidad. En la misma linea y en el marco del ascenso del
“modernismo alternativo” fascista, el nudo problematico de la Modernidad se entrecruza con
el debate sobre la herencia modernista y los “mitos palingenésicos” que impregnan dichas
tradiciones y que no pueden comprenderse sin la particular recepcién de aquel legado.

2. HIPOTESIS Y OBJETIVOS DE TRABAJO

Sin pretender una resolucién de tales debates es necesario adoptar una linea interpretativa
gue permita reconocer la fecundidad de las querellas abiertas por los andlisis del pensador
francés, al componer un espacio pasible de exhibir el campo de disputa suscitado por la
determinacidon de la orientacion del pensamiento levinasiano de los afios treinta. Podria
practicarse una hipodtesis de trabajo alternativa a las expuestas hasta aqui, si bien recurriendo
a algunos logros de las interpretaciones precedentes. Por un lado, la remisién por parte de
Levinas a un retorno a las fuentes, intuicion y decisidn originarias, al “sentimiento” o “espiritu
de libertad” (AFH 8) compartido por la tradicién europea frente al hitlerismo, no significaria la
constatacion de otra “forma elemental”, Stimmung o esencia en comun. En el marco del
desafio o amenaza nacionalsocialista, las reflexiones levinasianas pueden comprenderse como
un llamado a tales tradiciones para que retornen a sus perspectivas liberadoras o
palingenésicas, en particular a aquellos elementos que puedan servir de puente para un
“frente en comun”. La remision a las fuentes compartidas no deriva asi en una “revelacion
ontoldgica” de la unidad de la civilizacién europea sino en la invitacion a una reflexion critica o

»27

puesta en debate sobre la “fuerza de ley””’ que sostiene dichas tradiciones y su posible

“legado en comun”.

A partir del debate desplegado previamente se extraeran tres hipotesis especificas de trabajo
sobre el posible sentido y orientacidn de los analisis levinasianos de la década del treinta, que
sirven como hilo conductor para los capitulos que conforman la presente tesis. Por un lado, la

cambio de perspectiva es, segun este autor, el signo o expresion de una “kehre” en el pensamiento
levinasiano.

27 . . .
En relacién con el concepto de “fuerza de ley”, véase, Derrida 1994.
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hipdtesis que interpreta el lamado de Levinas a un “frente en comun” de la tradicion europea
contra la “filosofia del hitlerismo” como una pugna entre el “monoteismo” occidental y el
“paganismo” nacionalsocialista. Ello supone la apelacién a un retorno del pensamiento

Ill

europeo de Occidente a la tradicidn judeo-cristiana, en especial al “espiritu” y “razéon de ser”
de la Iglesia e “Israel”, con vistas a enfrentar aquella fuerza elemental. Dicha hipdtesis sera
abordada en el primer capitulo “Levinas y el cristianismo”. Luego se considerara la perspectiva
que interpreta la convocatoria del filésofo francés dirigida a las tradiciones de Occidente y sus
reflexiones sobre ellas como una particular “Fenomenologia de la Libertad” o aventura
odiseica del espiritu frente al resurgimiento de los sentimientos elementales animados por el
hitlerismo. Segun esta hipétesis, dicha fenomenologia del espiritu se encuentra bajo la égida
del liberalismo de los tiempos modernos y su defensa del ideal de autonomia. En el segundo
capitulo dedicado a “Levinas y el liberalismo” podrd evaluarse la pertinencia o conveniencia de
tal hipdtesis de trabajo. Finalmente, en el tercer capitulo “Levinas y el ontologismo” se
intentard determinar si las reflexiones del fildsofo francés sobre la “filosofia del hitlerismo”
pueden ser leidas como la aplicacién de una particular “estrategia especular” mediante la cual
Levinas, al analizar “fenomenolégicamente” el acontecimiento nacionalsocialista, deja resonar
los acordes insospechados entre la nueva comprension de la existencia del ontologismo y los
sentimientos elementales promovidos por el hitlerismo.

A partir de estas tres hipdtesis de trabajo se delinean tres objetivos especificos de
investigacion:

|”

1- Comparar los analisis levinasianos de los afios treinta sobre el “espiritu de libertad” del

cristianismo con los de Ledn XllIl y Pio Xl, en el marco de su convocatoria a la Iglesia de Roma a

Ill

luchar contra el ascenso del “paganismo” hitleriano.

Ill

2- Confrontar las reflexiones de Levinas de la década del treinta sobre el “espiritu de libertad”

del liberalismo moderno con los anadlisis de Charles Blondel y Ernst Cassirer, a partir de su

Ill

interpelacién a la tradicidén republicana y su lucha contra el renacimiento del “mito” o lo

“primitivo” en el mundo moderno.

3- Indagar el significado de los andlisis levinasianos de entreguerras sobre la ontologia
“elemental” del hitlerismo a partir de la reconsideracion critica del ontologismo heideggeriano
por parte del filésofo francés, principalmente tras la adhesion explicita del pensador aleman al
nacionalsocialismo.

Finalmente, cabe destacar que la presente tesis se propone un estudio filosofico
contextualizado de la obra temprana de Emmanuel Levinas sobre el fendmeno
nacionalsocialista, en un didlogo critico con los interlocutores escogidos. Dicho estudio
“contextualizado” no pretende, sin embargo, constituir una historia de la cultura, de la
religion, de la ciencia, o un trabajo historiografico sobre el periodo de entreguerras, sino que
se limita a profundizar los andlisis conceptuales levinasianos de aquellos afios desde un
abordaje filoséfico y procura, al mismo tiempo, subrayar su sentido situado y dialdgico.
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3. JUSTIFICACION DE LA ORGANIZACION DE LA TESIS

La presente investigacion tiene como propdsito poner en escena un conjunto de reflexiones de
Levinas de la década del treinta, en el marco del surgimiento o “despertar de sentimientos
elementales” (AFH 7) por parte del fascismo® en la Europa de entreguerras, a partir de una
confrontacién critica o puesta en didlogo con tres grandes corrientes de pensamiento, el
cristianismo, el liberalismo y el ontologismo, a partir de las tres hipdtesis especificas de trabajo
expuestas previamente.

Empero, resulta necesario avanzar sobre el modo en que dichas reflexiones serdn
estructuradas como asi también determinar los presupuestos tedricos que serviran de guia
para dicha estructuracidn. Teniendo presente tal objetivo es preciso afirmar que los analisis de
Levinas de los afos treinta serdn evaluados en la presente tesis en relacién con la experiencia
en el pensamiento europeo de entreguerras de una “crisis del nomos comunitario” y los
debates suscitados sobre los posibles caminos de liberaciéon o palingenesia, tras el fondo del
campo magnético del fascismo. Tal aproximacidn, sin embargo, exige deslindar el sentido de
las nociones puestas aqui en juego, como de su pertinencia para el andlisis y estructuracion de
las reflexiones del filésofo francés de aquel periodo.

La nocion de “campo magnético” (champ magnétique) fue utilizada por el historiador Philippe
Burrin para mostrar la impregnacion diferencial que el fascismo ejercié en seres humanos y
grupos partidarios de una renovacidn nacional, Ligas tradicionales y agrupaciones fascistas
propiamente dichas (Burrin 1984/5: 53) durante el periodo de entreguerras® y

%8 Con relacién a la utilizacién del concepto de “fascismo” no puede soslayarse aqui el pasaje de los
analisis de Levinas sobre la filosofia del “hitlerismo” a una consideracion mas amplia sobre el “fascismo”.
Esta ampliacion de perspectiva tiene una triple motivacidn: por un lado, la eleccidn de los interlocutores
obliga a confrontar sus discursos con aquellos tépicos problematicos que surgen en torno al ascenso de
los movimientos fascistas no sélo en Alemania, sino también en Francia e Italia. Por otro lado, permite
extender los alcances de las reflexiones levinasianas sobre el “hitlerismo” mas alld de los limites del
fendmeno nacionalsocialista. Esta ampliacidn de la perspectiva sirve también para poner en tensién los
propios argumentos del filésofo francés que discurren en un sentido mas amplio sobre los problemas
con los que se enfrenta la “civilizacion europea”. Finalmente, la utilizacién del concepto de “fascismo”
permite evitar la inclusion del concepto de “hitlerismo” en el de “totalitarismo”, del cual el fascismo

Iu

resultaria ser sélo un subgénero. Las teorias del “totalitarismo” que, tras la Guerra Fria, intentaban
subrayar las analogias entre nazismo, fascismo y comunismo (Traverso 2005: 103, Paxton 2005: 247),
van de lleno con las reflexiones levinasianas de los afios treinta, en especial, en Algunas reflexiones
sobre la filosofia del hitlerismo, donde Levinas tiene la virtud y lucidez de prohibir toda confusidn entre
hitlerismo y marxismo, reivindicando incluso los “ideales” emancipatorios de este ultimo, lo que hace
frente a las criticas antihumanistas y antimarxistas propias del periodo de entreguerras (Hansel 2006:

33; Lumerman 2014: 133-134).

29 \ . . , " ) . .z . .
Berges sugiere que las nociones hermenéuticas de “campo magnético” e “impregnacion” diferencial
del fascismo adquieren resonancias fisicas o naturalistas, incluso de tipo bioldgicas, cercanas a las de
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particularmente en la Francia de los afios treinta. Esta nocion de impregnacion diferencial
permite establecer grados de aproximacion al campo magnético del fascismo por parte de
distintas corrientes de pensamiento, al tiempo que es compatible con una visiéon dindmica del
fenémeno. El fascismo como un campo de atraccién fue, segln Burrin, un polo de
comparacioén, sujeciéon e inspiracién para distintos grupos de “no-conformistas” que abarcaban
un amplio arco ideoldgico (Burrin 1984/5: 54). Al elegir la nocion de “campo magnético” como
concepto estructurador se busca subrayar en el andlisis levinasiano no una mera preocupacion
por un fendmeno aislado sino su interés en reflexionar sobre la “plurivocidad” de este
fenémeno, en el sentido especifico de pensarlo en su configuracidon dindmica en una trama de
interlocutores. Asimismo, el concepto de “campo magnético” reviste un doble interés en el
marco de la presente investigacidon. Por un lado, permite pensar el fascismo como expresion
de una fuerza o polo de atraccidn y repulsidén ejercida sobre un conjunto de interlocutores que
pertenecen a diferentes tradiciones y corrientes de pensamiento, en este caso, el cristianismo,
el liberalismo y el ontologismo. Por otro lado, el uso de dicha nocidn permite traer a escena
concepciones divergentes o enfrentadas con el fascismo, favoreciendo la construccién de un
contrapunto y de un campo de debate y tension sin perder, no obstante, el eje principal de
anadlisis. Ello resulta compatible, al mismo tiempo, con la propia caracterizaciéon del
“hitlerismo” propuesta por Levinas en 1934:

La filosofia de Hitler es primaria. Pero (..) mas que un contagio o una locura, el
hitlerismo es un despertar de sentimientos elementales (..) los sentimientos
elementales entrafian una filosofia. Expresan la actitud primera de un alma frente al
conjunto de lo real y a su propio destino (...) La filosofia del hitlerismo rebasa de este
modo la filosofia de los hitlerianos. Pone en cuestidn los principios mismos de toda una
civilizacion (AFH 7).

En esta perspectiva el hitlerismo representaba una especie de llamado o despertar de
sentimientos elementales, actuando como un “campo magnético”, un polo de atraccién y de
repulsién que ponia a prueba las distintas tradiciones de la civilizacion europea. Frente al
surgimiento del hitlerismo y la movilizacion de sus “sentimientos elementales”, dichas
tradiciones debian remontarse a sus fuentes, intuicién y decisidn originarias para determinar
su funcién y lugar en el nuevo escenario.

Por otra parte, estos discursos entretejidos alrededor del centro problematico del fascismo y la
experiencia de una “crisis del nomos comunitario” serdn estructurados y presentados en
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relacidn con el mito fascista de la “palingenesis”. El historiador Roger Griffin refiere al “mito de

la palingenesis” o “mito de renacimiento” del fascismo®® como articulador de la exigencia de

“contagio” o “contaminacion” (Berges 1997: 20). Sin embargo, dichos conceptos seran retomados aqui
en un sentido estético-politico, esto es, ligado a una consideracién de la metanarrativa o puesta en obra
del proyecto fascista como expresion de una “estética politica” y de una politizacién de la estética, en
torno a la cual debaten, se enfrentan, se entrecruzan “plasticamente” otras concepciones o tradiciones
metanarrativas.

Griffin sostiene que su investigacidon sobre el “mito del renacimiento” (o mito de la palingenesia) del
fascismo y su relacién estrecha con el modernismo de cambio siglo en Modernism and fascism. The
29



un nuevo comienzo de la comunidad a través de un rechazo de las condiciones presuntamente
degeneradas de la época moderna y de la defensa de un nuevo tipo de sociedad fundada sobre
un modernismo alternativo (Griffin 2010: 15). A partir de la concepcion del fascismo como

Ill

“modernismo alternativo” Griffin traza una concepcion politico- temporal del “mito de la
palingenesis”. El fascismo como descendiente o variante del modernismo supone una
particular metanarrativa que guia su concepcidon de renovacion comunitaria. De la definicion
ideal de modernismo propuesta por el historiador britdnico se retomaran algunos puntos

fundamentales para el presente analisis.™

Griffin considera que un denominador comun del modernismo es la sensacién de pérdida o
degeneracion de ciertos valores homogéneos y del nomos de la comunidad como producto de
las fuerzas disgregadoras del proceso de modernizacién. Este proceso, percibido por el
fascismo fundamentalmente como consecuencia de la Modernidad y considerado como
responsable de la anomia social, exige del fascismo la blsqueda de una regeneracion

comunitaria. La sensacion de una situacién “liminoide”>?

, producto de ciertas circunstancias
sociales y politicas, favorece la construccidon de mitos de regeneraciéon o mitos palingenésicos
gue prometen un nuevo comienzo o salvacién ante la crisis o situacién liminoide (Griffin 2010:
169-171). Empero, la percepcién de esta experiencia critica descansa sobre un presupuesto
caro a la Modernidad: la capacidad que tiene el ser humano de hacer la historia,
espontaneidad fundamental sobre la que reposa el mito modernista de la palingenesis. El mito
de regeneracion comunitaria del modernismo presupone asi, aun en sus criticas al proceso de

modernizacién, el principio de auto-nomia.*

En relacién con esta ultima afirmacion, Griffin se refiere al cambio cualitativo en la forma de
experimentar el tiempo por parte de la denominada Modernidad, cuyas dos caracteristicas
fundamentales son el papel de la “reflexividad” mediante la cual los seres humanos toman
conciencia de su rol como agentes histdricos; y, por otro lado, como consecuencia de este

Sense of a Beginning under Mussolini and Hitler (2007) se encontraba ya en germen en The Nature of
Fascism (1991).

3! Se recurrird a la definicién ideal de modernismo propuesta por Griffin sin adherir, sin embargo, a su
interpretacion “primordialista”  (Griffin 2010: 163-164) y a sus presupuestos antropoldgicos y
ontoldgicos.

3 Griffin distingue entre situaciones “liminares” y situaciones “liminoides”. Si bien ambas refieren a la
confrontacion de la sociedad con experiencias criticas que reclaman o incitan a una “regeneracion
comunitaria”, las ultimas se caracterizan por la constatacion de una imposibilidad de apelar a formas
tradicionales de “renovacién” dando lugar a iniciativas que favorecen la creacidon de un nuevo orden
(Griffin 2010: 164-165). El proceso de identificacion debe pasar entonces por la construccién de un
nuevo dosel sagrado y no por un simple retorno a formas antiguas (Lacoue-Labarthe/Nancy 2011: 34).

** En la tesis el término “modernismo” serd utilizado en el sentido propuesto por Griffin, esto es, como
un tipo de discurso “palingénesico” critico de la denominada “Modernidad” pero asentado en algunos
de sus presupuestos fundamentales. En caso de otra acepcion del término, ésta serd advertida
oportunamente.
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énfasis en la reflexividad y la conciencia del tiempo, la presencia de una temporalizacion de la
historia (Griffin 2010: 78-79). De este modo, el tiempo es percibido como un espacio abierto a
la agencia humana, a la transformacion politica, social y cultural (Griffin 2010: 80). Sin
embargo, el modernismo supone un quiebre no tanto sobre la posibilidad de temporalizacién
de la historia sino en su alianza con los ideales ilustrados, liberales y revolucionarios que
habian sido el modelo reflexivo de conciencia histérica del siglo dieciocho y que sirvieron de
legitimacion a la tradicidn ilustrada y a la Revolucién francesa (Griffin 2010: 81). El proceso de
modernizacion entendido, en un sentido general, como una serie de cambios ideoldgicos,
politicos, culturales, socioldgicos, institucionales y tecnoldgicos (Griffin 2010: 72) que se
remontan al siglo dieciséis pero que adquieren connotaciones peculiares durante el siglo
diecinueve, comienza a ser percibido ya no con relacidn al vector del progreso sino “conforme
a las categorias biolégicas, morales y estéticas de la degeneracién, la corrupcién y el
agotamiento” (Griffin 2010: 82). El modernismo en su critica y rebelién contra la Modernidad
deviene asi una “modernidad alternativa” (Griffin 2010: 53) cuyo objetivo es la de una
regeneracion total asentada sobre nuevos principios.**

Griffin considera que el fascismo fue heredero de este “modernismo alternativo” y por ello se
propuso como un proyecto revolucionario de transformacion de la sociedad en el contexto de
una época imbuida por diversas metanarrativas modernistas de renovacion (Griffin 2010: 21).
Este proyecto “revolucionario” asentado sobre ciertos mitos nacionales y raciales partia de la
conviccidn de que la historia se encontraba en un punto de inflexidn o “situacién liminoide” en
la que los seres humanos debian determinar su curso a partir de una redencién nacional o
racial que rescatara a Occidente del ocaso que parecia inminente (Griffin 2010: 21). En este
marco general que el historiador britdnico presenta una definicién esquematica del fascismo:

El fascismo es una forma de modernismo programatico cuya intencion es hacerse con el
poder politico para llevar a la practica una visidn totalizadora del renacimiento nacional
o étnico. Su meta ultima es acabar con la decadencia que ha destruido la sensacion de
pertenencia a una comunidad y que ha despojado a la modernidad de significado y de
trascendencia, y dar comienzo a una nueva era de homogeneidad cultural y de salud
(Griffin 2010: 257).

A partir de esta definicion del fascismo es posible reconstruir la triple estructura que subyace
al “mito de la palingenesis”: la concepcion de una degeneracion y pérdida del nomos
comunitario, las razones de esta pérdida a partir de una interpretacidn “modernista” del
proceso de modernizacidn y una propuesta de regeneracién comunitaria vislumbrada como un
nuevo comienzo.> Al mismo tiempo, esta definicidon habilita una confrontacion critica entre la

** Griffin se refiere al modernismo como “el fruto de la reflexividad moderna en crisis” (Griffin 2010: 84),
lo cual puede ser entendido como una ruptura con las formas de legitimacion ilustrada y la busqueda de
nuevos principios de legitimacion.

* Esta triple estructura que articula el mito palingenésico puede encontrarse incluso de manera
implicita en la definicion esquematica del fascismo propuesta por Paxton en Anatomia del fascismo
(Paxton 2005: 255), también en La violencia nazi de Traverso (Traverso 2003: 162- 165-166), o en E/
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propuesta palingenésica fascista y otros discursos de renovacion o “mitos palingenésicos” de la
Europa de entreguerras articulados también en una estructura tripartita: la experiencia y
diagndstico de una crisis de los fundamentos de legitimacién comunitaria, la convocatoria a un
“retorno” a las dichas fuentes de legitimacién vy, finalmente, una propuesta o mensaje de
liberacion.

Por otra parte, el concepto de “mito palingenésico” serd recuperado en esta tesis en su
caracter de “metanarrativa”. Aqui la “metanarrativa” es comprendida como una “puesta en
obra” estético-discursiva y el caracter “palingenésico”, como una posible modalidad de este
“poner en obra”. En este sentido, el mito palingenésico en tanto modo de articular estético-
discursivamente una experiencia se asienta en un triple tépico: la concepcién de una
degeneracion y pérdida del nomos comunitario, las razones de esta pérdida a partir de una
interpretacién del proceso de modernizacién y una propuesta de regeneracion comunitaria

|Il

vislumbrada como un nuevo comienzo. El “mito palingenésico” como metanarrativa ha de
servir como eje articulador de los discursos puestos en obra en la presente investigacion. Por
un lado, mostrara un patréon comun en el modo de articular discursivamente la experiencia de
una crisis del nomos comunitario. Por otro, permitird poner en relacién un conjunto de
interlocutores provenientes de distintas tradiciones pero cuyo nucleo de preocupaciones estd
atravesado por una “atmdsfera” compartida.® Al mismo tiempo, posibilitarad advertir una
temadtica central tras los multiples debates: el problema de la reconstitucidon o renovacion del
nomos comunitario frente a la experiencia de su crisis. Finalmente, el “mito palingenésico”
como metanarrativa servird para ubicar las distintas tradiciones en pugna sobre un
presupuesto comun: la preocupacion por la renovacién comunitaria no asentada sobre una
aceptacion o resignacion frente a la situacidn critica sino como una propuesta activa para
superar las condiciones existentes. En este sentido, el mito de la palingenesis supone un
discurso que reivindica la “espontaneidad” comunitaria, la posibilidad de su auto-
reconstitucion. En el fondo de esta atmdsfera de renovacion subyace asi el principio de “auto-
nomia”.

Finalmente, cabe destacar que el concepto de “nomos” sera interpretado aqui a partir de la
nocién de “fuerza de ley”, siguiendo algunos aspectos relevantes de los analisis de J. Derrida
en Fuerza de ley. El “fundamento mistico de la autoridad”. Por un lado, el concepto de “fuerza
de ley” supone una violencia que no es natural o fisica sino que pertenece al dmbito simbdlico
del derecho, de la politica y de la moral (Derrida 1997: 83). Esta debe ser comprendida como
una fuerza o violencia “autorizada” (Gewalt) y, por ende, se encuentra en relacién con las
formas de autoridad o autorizacién, o al menos de pretension a la autoridad (Derrida 1997:
83). El problema del “nomos” comunitario como “fuerza de ley” remite asi, en un sentido

culto del Littorio. La sacralizacion de la politica en la Italia fascista de Emilio Gentile (Gentile 2007: 247),
entre otros.

36 . . . ’

Esta “atmdsfera” compartida no debe comprenderse empero como una Stimmung comun, tal como
se indicara posteriormente. En cierto sentido, esta “atmdsfera” se refiere mas bien a una manera de
exponer sus diagndsticos y propuestas, esto es, a un “estilo” metanarrativo comun a tales discursos.
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general, al problema de la autoridad y la legitimidad de un orden instituido. Esta “violencia
autorizada” es, al mismo tiempo, una violencia fundadora y conservadora. No sélo instituye y
establece un orden sino que asegura o pretende asegurar la permanencia de éste (Derrida
1997: 82). En el momento mas irruptivo de toda fundacién o establecimiento de un orden,
sostiene Derrida, existe ya una promesa de iterabilidad, de “lo que debe ser conservado,
conservable, prometido a la herencia y a la tradiciéon” (Derrida 1997: 97). Adn asi la
conservacién debe seguir siendo “refundadora para poder conservar aquello que pretende
fundar” (Derrida 1997: 98). Existe, de este modo, una contaminacion diferenzial entre la
violencia fundadora y conservadora. Por otro lado, la nocién de “fuerza de ley” convoca una
indagacién sobre los fundamentos de dicha autoridad y legitimidad. En el caso de la violencia
fundadora, la fundacidn de un nuevo orden juega sobre algo perteneciente a un orden anterior
que aquella parece extender, radicalizar, deformar, metaforizar o metonimizar (Derrida 1997:
102) bajo distintas figuras. Toda violencia fundadora se sostiene sobre una apelaciéon a un mds
allég (o un mds acd) del orden instituido, a un fundamento “mistico” que justifica aquel orden,
producto sin embargo de una acto poiético®’. A su vez, la apelacién al fundamento mistico se
expresa o “pone en obra” como ficcion legitima en distintas figuras. En éstas puede entreverse
una légica o, mas precisamente, una “estética de legitimacion”. De esta forma, el problema del
“nomos” comunitario como “fuerza de ley” habilita una indagaciéon sobre las figuras misticas

de la autoridad y los modos estético-politicos de legitimacion.

En resumen, el objetivo principal de la presente tesis serd articular las reflexiones de Levinas
en torno al “campo magnético” del fascismo a través de la intervencién de un conjunto de
interlocutores que perciben en el periodo de entreguerras la experiencia de una “crisis del
nomos comunitario” y proponen posibles vias “palingenésicas” o de renovacion. El fascismo
definido por su estructura modernista palingenésica sera el eje o polo de atraccién y repulsion
alrededor del cual se expondran las corrientes de pensamiento o interlocutores puestos en
escena por los andlisis del pensador francés. Esto permitird evaluar a su vez el alcance de la
apelacion levinasiana a la constitucién de un “frente en comuin” contra el avance de la filosofia
elemental del nacionalsocialismo o, de un modo mas general, de los movimientos fascistas,
determinando conjuntamente la pertinencia de aquellas hipétesis especificas de trabajo
propuestas previamente.

En vistas a condensar el complejo entramado analitico que estructura la presente tesis se
partira de una figura o escena alegérica propuesta por el propio Levinas en “La compréhension
de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” (1933) que otorga una densidad
filosofico-expresiva a este marco tedrico y metodolégico. Esta escena es una descripcion o,

mas precisamente, una traduccién en clave politica del escenario alegdérico propuesto por

*’ La nocién de “poiesis”, retomando los andlisis de Victoria Kahn en The future of Illussion. Political
Theology and Early Modern Texts, remite aqui a la concepcidon moderna (heredada, segun la autora, de
Hobbes y Vico) de un accion estético-discursiva por parte del hombre en su particular “hacer-se”
histérico-politico (Kahn 2014: 2-3, 6-7, 20).
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Thomas Mann en La montafia mdgica (1924), en particular el capitulo VII de la obra del
escritor aleman. Levinas describe asi la trama de la novela:

Hans Castorp, joven ingeniero, de una familia burguesa de Hamburgo, viaja a Davos a
visitar a su primo enfermo, Joaquim Ziemssen. Desde el mismo dia de su llegada se
siente extraflamente impregnado por la atmdsfera de Davos, que lo atrae y lo repele a la
vez (...) Claudia Chauchat, ejerce sobre él una atraccion misteriosa (...) Claudia una noche
(...) abandona la montafia. (...) Ella regresa. Le acompafa un ser extraordinario. (...) Ese
hombre es el holandés Mynheer Peeperkorn (...) la oscura fuerza de Peeperkorn (...) Tres
personajes intentan enfrentarse a la hipnosis de la montafia y al poder de Peeperkorn.
Uno es el oficial prusiano, el primo de Castorp, Joaquim Ziemsen (...) Otras dos almas
luchan contra el espiritu de la montafia magica. Por un lado, la tradicion judeo-cristiana;
por otro (...) la civilizacién latino francesa. El representante de la primera es el judio
Naptha, un converso al cristianismo que ha ingresado en la orden jesuita (...) [El
representante de la segunda es] el periodista italiano Settembrini, cuya disciplina es la
de la razén (..) La interminable dialéctica entre el jesuita Naptha y el francmasdn
Settembrini forma el marco de la novela de Thomas Mann. (CEAFe 61-63)

En la configuracion escénica levinasiana expuesta en “La compréhension de la spiritualité dans
les cultures francaise et allemande”, Davos es el lugar de encuentro o espacio de lucha politica
entre tradiciones y corrientes de pensamiento disimiles, tras el fondo inquietante de la figura
de Mynheer Peeperkorn. Este Ultimo personaje puede ser interpretado como un simbolo del
“campo magnético” del fascismo, en una trama que pone en escena a otros personajes que
(se) debaten con y contra esta figura o polo de atracciéon y repulsién. Teniendo en cuenta la
definicion esquematica del fascismo expuesta por el historiador R. Griffin, el ambiente de

Davos descrito en La montafia mdgica y traducido politicamente por Levinas, resulta
profundamente sugerente. Davos, ciudad de tuberculosis, es el lugar de la enfermedad y de la
muerte (CEAFe 59), de una atmodsfera de decadencia y corrupcion, de una situacion
“liminoide” o critica. El aire de Davos impregna el pensamiento de quienes arriban a la
Montafia, embarga a los espiritus de una “atmdsfera metafisica” (CEAFe 60) que les impide
separarse de esta sensacion de muerte y decadencia. Pero al mismo tiempo Davos es el lugar
de una espera, como si la muerte dejara un tiempo (CEAFe 59) para vislumbrar un nuevo
comienzo, una recuperacioén, una salvacién. En este aire impregnado de muerte se suspiran o
exhalan asi los deseos de sanacidn, restauracidon o palingenesis. Tras el trasfondo critico y la
amenaza de muerte, los personajes resisten al espiritu decadente y “la hipnosis de la
montafia” (CEAFe 63) proponiendo posibles vias de liberacién. Sus discursos se articulan como
auténticos diagndsticos de la atmodsfera corrupta de la Montafia y sus esperanzas se

convierten en genuinos mitos de restauracion.

En su articulo de 1933, Levinas presenta algunos personajes de La montafia mdgica a los que
vincula con ciertas corrientes o tradiciones de pensamiento. Alrededor de la figura magnética
de Peeperkorn e intentando resistir su atraccion se establece una pugna entre Joachim
Ziemsen, representante de la tradicién militarista prusiana, el jesuita Naphta, representante de
la tradicion judeo-cristiana, y el francmasdn Settembrini, representante de la civilizacion
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liberal francesa. Junto a ellos, la puesta en escena levinasiana incluye al personaje principal,
Hans Castorp, quien participa en el debate entre las distintas tradiciones en pugna. En su
estadia en la Montafa, Castorp conoce a Claudia Chauchat, mujer de la que se enamora pero
de la que también se aparta cuando ella abandona la Montafia para regresar acompanada de
Peeperkorn. En mi reconstruccién de la puesta en escena levinasiana, aquellos personajes y
representantes de las distintas tradiciones de pensamiento seran identificados con posibles
interlocutores del pensamiento levinasiano. Asi la figura de Naphta, el jesuita®, serd
identificado con el Papa de formacidn jesuita Ledn XllI y con el Papa Pio XI. A su vez, el
francmasdn Settembrini representard el pensamiento liberal republicano de Charles Blondel y
Ernst Cassirer. Por otra parte, el personaje de Claudia Chauchat encarnara al filésofo aleman
Martin Heidegger, mientras que Hans Castorp serd el propio Emmanuel Levinas. En el caso del
personaje de Joachim Ziemsen, representante de la tradicién militarista prusiana, no formard
parte de la reconstruccién de la puesta en escena levinasiana.* Se definen tres grandes
tradiciones en pugna: el cristianismo (Ledn Xlll y Pio Xl), el liberalismo republicano (Blondel y
Cassirer) y el ontologismo (Heidegger). Como fue sugerido previamente, el personaje de
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Peeperkorn sera el simbolo del “campo magnético” del fascismo.

Antes de continuar, sin embargo, resulta pertinente una aclaracién. La alegoria propuesta por
Thomas Mann que se expresa en el conflicto entre el intelectual racionalista y liberal
representado por Settembrini y el nihilista romantico, anti-ilustrado y apocaliptico,
representado por Naphta, y que Levinas traduce politicamente en su articulo de 1933, fue
objeto de diversas reapropiaciones por parte de los scholars del filésofo. Entre ellas puede
destacarse una lectura relevante para la tesis: aquella que la vincula con el famoso encuentro
en Davos entre Cassirer y Heidegger. La ambientacidn de la disputa entre Settembrini y Naphta
en la ciudad suiza parece presagiar el encuentro de 1929 entre el pensamiento ilustrado de
Cassirer y la nueva ontologia de Heidegger. La disputa entre los dos grandes filésofos en torno
a su lectura de Immanuel Kant pero con el trasfondo de su lucha filoséfico-politica en el
contexto de la Republica de Weimar, parece ser la puesta en escena histdrica de la alegoria
propuesta por el escritor aleman (Coskun 2007: 59; Aramayo 2009a: 24-27; Safranski 2003:
224; etc.). Empero, en la interpretacidon de los personajes alegéricos que disputan (Naphta y
Settembrini) en esta tesis puede apreciarse un desplazamiento de la identificacion de estos
personajes con los de Cassirer y Heidegger, respectivamente. Por un lado, la incorporacion de
la tradicion cristiana representada por la figura papal bifronte Ledn XlIl/ Pio XI, con su legado

% Si bien en el periodo de entreguerras Levinas destaca, aunque no sin reservas (LEA 4), los vinculos
entre cristianismo (particularmente, el catolicismo) y judaismo, ya en sus escritos de cautiverio sera mas
remiso a la categoria “judeo-cristiana” (El; 87). Teniendo en cuenta tal reserva, la figura de Naphta (a
través de sus dos portavoces, Ledn Xlll y Pio XI) representard en mi reconstruccién solamente el
pensamiento catdlico.

% La omisién de este personaje en la reconstruccion y, con ello, de la tradicidon militarista prusiana, se
debe a que esta tradicidon no ocupard un lugar central en las reflexiones de fildsofo francés posteriores al
escrito de 1933. En la novela de Mann, como recuerda Levinas (CEAFe 64), el personaje de Joachim
Ziemssen muere, lo que puede comprenderse como una nueva alegoria en el contexto histérico de los
afos treinta respecto de la suerte del militarismo prusiano tras el ascenso del nacionalsocialismo.
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del “catolicismo social”, permite revelar otra arista de la disputa entre el pensamiento liberal
republicano y cierta tradicidn critica de los principios del 89. Ello no significa, sin embargo,
desconocer el cardcter fructifero de la interpretacién que vincula la alegoria de Thomas Mann
con el famoso encuentro filoséfico en Davos. Por el contrario, se recurrira a dicha hipdtesis de
lectura, aunque ubicandola en el contexto de un didlogo mas amplio que incluye tanto la
tradicién cristiana (en particular, la perspectiva del catolicismo de Ledn XllI y Pio XlI), como el
liberalismo republicano francés (Blondel). Por otra parte, la identificacion de la figura de
Heidegger con el personaje de Claudia Chauchat permite incorporar un elemento adicional que
pone de relieve la posicidon del propio Levinas en esta puesta en escena. El vinculo amoroso
entre Castorp y Claudia Chauchat, el posterior alejamiento de ésta y su regreso a la montafia
con Peeperkorn (simbolo del campo magnético del fascismo), sigue el desplazamiento
dramatico del pensamiento de Levinas desde su inicial fascinacidn por el pensamiento
heideggeriano, previa a 1933, hasta su posterior separacién critica tras los compromisos
asumidos por el filésofo aleman con el régimen nacionalsocialista.

La razén de la eleccion de los personajes, identificados correspondientemente en mi
reconstruccion de la puesta en escena levinasiana obedece a una triple motivacién. Por un
lado, permite traer a escena discursos de renovacidon o metanarrativas palingenésicas en el
contexto de la experiencia de una “crisis del nomos comunitario”, que permiten una
confrontacién con el campo magnético del fascismo y su “mito modernista de la palingenesis”.
En el caso de los representantes del cristianismo y del liberalismo republicano, por otra parte,
esta confrontacion con el campo magnético del fascismo se articula bajo el simbolo de una
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lucha contra el resurgimiento del “paganismo”, en el caso del cristianismo, y del “mito” o lo
“primitivo”, en el caso del liberalismo republicano. Ello permitird una confrontacién con la
advertencia levinasiana de los afos treinta respecto al resurgimiento de los sentimientos y
filosofia elemental del hitlerismo. Por otro lado, la reconsideracion critica de la ontologia
heideggeriana por parte de Levinas, en particular tras la adhesidn del pensador aleman al
nacionalsocialismo, puede servir como “puente especular” para determinar el modo en que el
filésofo francés habria interpretado en sus escritos tempranos la “hermenéutica existencial” y
su afinidad electiva con la “filosofia elemental del hitlerismo”. De esta forma, la eleccién de los
personajes permite relevar y evaluar aquellas hipdtesis especificas de trabajo propuestas

previamente.
v

En 1939, Levinas escribe un homenaje al Papa Pio Xl (Achille Ratti: 1857-1939) con motivo de
su fallecimiento en “A propos de la mort du Pape Pie XI”. En él reivindica la lucha del Sumo

Ill

Pontifice contra la filosofia elemental “pagana” del hitlerismo. La figura de Pio XI cuyo papado
se extendid entre 1923 y 1939 ha sido vinculada con la de su predecesor Ledn Xl (Vincenzo
Gioacchino Pecci: 1810-1903), quien ejercié la maxima autoridad de la Santa Sede entre 1878 y
1903, en tanto representantes del denominado “catolicismo social”, movimiento palingenésico

o de renovacion dentro de la Iglesia catdlica. El Papa de formacion jesuita Ledn XII*® es

“0 cabe recordar que si bien Ledn XllI estudié en el colegio jesuita de Viterbo no formd parte de dicha
orden. El Sumo Pontifice se hallaba préximo a la congregacién salesiana. La caracterizacién del
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considerado un simbolo del denominado “catolicismo social”. J. M. Mayeur define el
catolicismo social como un movimiento misional de “recristianizacion” nacido de una toma de
conciencia del proceso de “descristianizacidn” moderna; la estrategia adoptada habria
dependido del diagndstico sobre el nivel alcanzado por dicho proceso, de la conciencia de los
actores involucrados, como de las posibilidades que habria ofrecido el sistema juridico-politico
a la accion de la Iglesia (Montero Garcia 1983: 20). Este movimiento de renovacion o
palingenésico en el seno del catolicismo, y en el contexto de los cambios sociales, econdmicos
y politicos del siglo diecinueve, estuvo estrechamente conectado con una respuesta al
liberalismo y al secularismo*" (Pollard 2008: 29), como asi también al avance del marxismo vy,
en un sentido mds general, como respuesta critica al “mundo moderno” (Pollard 2008: 35). El
papado de Léon Xlll se caracterizé por un periodo de recuperacidon y renovacion del
catolicismo italiano que se extendié asimismo al catolicismo de toda Europa y América Latina
(Pollard 2008: 29), marcado entre otras cosas por la denuncia del proceso de modernizaciéon
social en clave modernista®. Su enciclica Rerum Novarum de 1891 se transformé en un hito
de este proceso critico y de renovacién.® La atmdsfera modernista que impregna el papado de
Ledn Xl resulta fundamental para comprender la recepcién de su doctrina por parte del Papa
Pio XI, en el marco de su ambiguo compromiso critico con el fascismo italiano. Levinas se
refiere a los compromisos adoptados por la Santa Sede con los regimenes fascistas y en

personaje de “Naptha/Ledn XlII” obedece aqui fundamentalmente a la ya aludida escena alegdrica
propuesta por Levinas en 1933.

41 N . .2 " .
El “secularismo” adquiere en este caso una doble acepcion. Por un lado, se refiere en sentido

especifico a las medidas de confiscacidén de los bienes y propiedades eclesidsticas (ademas de leyes de
restriccién para la adquisicién de propiedades) que entre 1859 y 1873 fueron tomadas por el gobierno
italiano (Pollard 2008: 30). Por otro lado, en un sentido mas amplio, se refiere a los cambios surgidos a
partir de la aceleracién del proceso de modernizacién desde mediados del siglo diecinueve que incluyen

Iu

la denominada “cuestidn social” referente al problema de las desigualdades econdmicas, sociales y
politicas, y el surgimiento del movimiento de clase trabajadora, que habia motivado un debate sobre las
consecuencias del proceso de modernizacion en el marco del advenimiento de las masas a la politica y
de su nacionalizacion (Mosse 1975) asi como del rol del liberalismo y del marxismo en este proceso. En
un tercer sentido, pero que escapa a los limites de este trabajo, la secularizacién remite al debate
filoséfico-politico surgido en el periodo de entreguerras respecto de la legitimidad y origen de la
Modernidad en la llamada “querella de la secularizacién” que involucra a pensadores como Schmitt,

Blumenberg, Lowith, Strauss, entre otros.

2 Utilizo el término “modernismo” en el sentido especifico propuesto por Roger Griffin y no en el uso
que adquiere para la Iglesia durante este periodo, asociado a la denominada “herejia modernista de la
masoneria” (Pollard 2008: 46). La percepcién modernista de un clima de decadencia y corrupcion,
producto entre otras cosas de los procesos de industrializacion, migracién y proletarizacién, junto con el
surgimiento de enfrentamientos sociales, que parece erosionar la moralidad y unidad comunitaria
creando asi una situacion “liminoide”, inspira los discursos de regeneracién o mitos palingenésicos de la
Santa Sede.

43 RT) . . . . . .
La enciclica de caracter social Rerum Novarum analiza la denominada “cuestion social” referente a las
consecuencias del proceso de modernizacién econdmica, social y politica, y en particular sus efectos

sobre la clase trabajadora.
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particular con el nacionalsocialismo en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, al
aludir “a los privilegios o Concordatos de los que sacan provecho las iglesias cristianas” (AFH
7) 44

La figura alegérica de Naptha, cristiano perteneciente a la orden jesuita, en su lucha contra el
caracter elemental de la Montafia como también contra la cultura secular latina de los
franceses, desplegando su discurso palingenésico y apocaliptico, puede bien personificar la
figura bifronte de Ledén Xlll y de Pio XI, en el viraje producido entre el modernismo
decimondnico y las nuevas condiciones del periodo de entreguerras. Sus diagndsticos
apocalipticos contra el paganismo desatado contra la comunidad cristiana, como sus
propuestas de renovacion, serviran como una puesta en escena de aquella figura alegodrica, lo
gue permitira medir a su vez los alcances de los andlisis levinasianos referentes al
“paganismo” hitleriano y la significacion y eficacia de su convocatoria a la tradicién cristiana a

Ill

retornar a su decisidn e intuicién originaria y, con ello, al “espiritu de libertad” que la anima.

No obstante, la eleccidn de Ledn XllIl y Pio XI como representantes de la tradicidon cristiana deja
a un lado a otros posibles interlocutores de los analisis levinasianos. Entre ellos pueden
destacarse algunos pensadores cristianos franceses de época, como Jacques Maritain, Gabriel
Marcel, Emmanuel Mounier, entre otros. La seleccién estuvo motivada por tres razones
principales. Por un lado, el primer capitulo concerniente a la tradicidn cristiana pondra en
escena un conjunto de articulos de Levinas aparecidos en la revista Paix et droit entre 1935 y
1939 cuyo interlocutor fundamental serd antes bien que el cristianismo en su conjunto, la
institucion eclesiastica y en particular la Iglesia catdlica.” Por otro lado, la eleccién de los

IM

maximos representantes de la Iglesia institucional en su lucha contra el “neopaganismo” en la
época moderna permitird medir los alcances, entrecruzamientos y distanciamientos de las
reflexiones levinasianas sobre el caracter “elemental” del hitlerismo en tanto “paganismo”
(LAM, LEA, AMP). Finalmente, el homenaje de Levinas a la figura de Pio XI adquiere un valor
central para evaluar la propia perspectiva levinasiana sobre la tradicidn cristiana a través de
una inversidn retrospectiva sobre la orientacién y valencia de sus reflexiones de los afios

treinta.

* La alusién de Levinas a los privilegios o Concordatos de los que sacan provecho las iglesias cristianas
con el advenimiento del régimen parece indicar, en el marco de su andlisis del “hitlerismo”, el
Concordato Imperial de 1933. Ello no excluye, sin embargo, que esta alusién alcance asimismo a los
Concordatos firmados entre la Iglesia catdlica y la Italia de Mussolini (Pactos de Letran), o a los
privilegios de las iglesias protestantes alemanas durante los afios del régimen (Steigmann-Gall 2007), sin
mencionar, de igual modo, la extensa politica concordatoria de los afios veinte y treinta con paises como
Polonia, Lituania, Austria, Checoslovaquia, Rumania, entre otros (M. Guasco [et.al] 1991: 57-58).

** Brumlik recuerda gue Levinas estaba imbuido por el medio intelectual catélico francés y que se referia
al “cristianismo” de un modo general. En dichas referencias se evidencia que la tradicion protestante y
especialmente luterana, como la doctrina de los padres latinos de la Iglesia, le son poco conocidas
(Brumlik 2014: 54). En sus articulos de Paix et droit, la mencién a “la Iglesia” (LEA, AMP) y su lucha
contra la barbarie (paganismo) en la civilizacion medieval (AMP 3) parece remitir fundamentalmente a la
Iglesia catdlica institucional.
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El psicélogo francés Charles Blondel (1876-1939), que recibié una doble formacion en letras y
medicina, fue junto a Pierre Janet, Georges Dumas y Herni Wallon uno de los cuatro mayores
representantes de la psicopatologia universitaria francesa de entreguerras (Mucchielli 1999:
105). Estudioso de los aportes de la psicofisiologia y la psicopatologia, Blondel reconocié no
obstante el aporte tedrico de la filosofia de Bergson y de la sociologia de Emile Durkheim y de
Lucien Lévy-Bruhl. En el marco de una renovacion de los estudios psicoldgicos y en virtud de un
didlogo y concurrencia con la sociologia francesa de principios de siglo (entre ellos, los
herederos de Durkheim: Marcel Mauss, Maurice Halbwachs, L. Lévy-Bruhl y Marcel Granet), 4
Blondel fue uno de los principales promotores del proyecto de constitucién de una psicologia
colectiva (Mucchielli 1994: 469, 1999). Durante los afios veinte y treinta ocupd diferentes
catedras en las universidades de Estrasburgo y de la Sorbona, correspondientes a su primera
especialidad: la psicopatologia (Mucchielli 1994: 470). Blondel es uno de los cuatro maestros
destacados por Levinas en relacién con su formacién en la Universidad de Estrasburgo, ¥/ la
cual estaba imbuida en aquella época por el espiritu liberal de la Tercera Republica. El
proyecto blondeliano de una Psicologia colectiva cuyo objetivo fuese el estudio cientifico de las
influencias sociales sobre la vida mental del hombre, en el contexto de una creciente
movilizacién social y cuestionamiento de los fundamentos del orden republicano en la Francia
de entreguerras, resulta central para una escenificaciéon de la alegoria levinasiana sobre la
tradicion moderna ilustrada por la figura de Settembrini.

En su conversacién con Francois Poirié, Levinas describe a Cassirer (1874-1945) del siguiente
modo: “Cassirer, humanista refinado y patricio de buena presencia, [judio] neokantiano,
glorioso discipulo de Hermann Cohen, intérprete moderno de Kant (...) en la continuidad del
racionalismo, de la estética y de las ideas politicas del siglo XIX” (EC 62). La figura de Cassirer
reviste especial interés en la reconstruccién de la puesta en escena levinasiana, y aun mas en
el particular contexto de Davos. El famoso encuentro de 1929 con Martin Heidegger en 1929
tuvo un importante valor simbdlico no sélo por representar el enfrentamiento entre dos
corrientes de pensamiento, el neokantismo y la filosofia de la existencia y sus respectivas
interpretaciones del kantismo, sino porque dicha polémica adquiri6 un caracter

*® En “Psychologie pathologique et sociologie” (1925) Blondel expresa este espiritu de renovacién de la
psicologia a través de un posible enriquecimiento con los aportes de la sociologia, en los siguientes
términos: “la psychologie est tout entiére a refaire (...) Ce besoin d’'une psychologie nouvelle est senti
par tous les esprits (...) Il faut savoir, il faut oser choisir” (PPS 399-400; énfasis del autor) [“la psicologia
entera esta por rehacerse (...) Esta necesidad de una nueva psicologia es percibida por todos los espiritus
(...) Es necesario saber, es necesario atreverse a elegir”].

* En reiteradas ocasiones, Levinas destaca a cuatro de sus maestros de la Universidad de Estrasburgo:
Charles Blondel, Maurice Halbwachs, Maurice Pradines, Henry Carteron (DL 387, ETI 27, EC 56, EN 271).
En sus conversaciones con Francois Poirié, Levinas recuerda que en la sesién de despedida en la
Sorbona, en 1976, mencionaria a modo de homenaje a estos cuatro grandes maestros. En referencia al
psicélogo francés, sostiene: “Charles Blondel, profesor de psicologia, muy antifreudiano (...) se convirtio
muy pronto en alguien a quien podia decir todo” (EC 56).
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eminentemente politico en el contexto de la Republica de Weimar (Aramayo 2009a: 9, 18). La
defensa del pensador neokantiano del republicanismo aleman frente al avance de las
corrientes nacionalistas extremas y del pensamiento “revolucionario conservador” puede ser
pensada como una particular reinterpretacion de los fundamentos del orden liberal

|ll

republicano en su resistencia al “campo magnético” del fascismo.

A dicho encuentro asistié Levinas®® tomando resuelto partido por la filosofia de Heidegger.* La
nueva filosofia existencial parecia prometer, segln lo recordaba mds tarde, una revolucién del
pensamiento filoséfico, anunciar un mundo que iba a sufrir un vuelco, frente a la filosofia
neokantiana de Cassirer que representaba un orden que seria abatido (EC 63). Sélo unos afios
mas tarde y tras la asuncidon de Heidegger como rector en la Universidad de Friburgo en el
contexto de ascenso del nazismo al poder Levinas se arrepentiria de esta preferencia inicial por
Heidegger, adquiriendo una punzante conciencia critica del valor politico de dicho encuentro.

La figura alegdrica de Settembrini, representante de la tradicidn racionalista ilustrada, en su
lucha contra el cardcter elemental de la Montafia como también contra la atmdsfera orgdnico-
espiritual del discurso apocaliptico cristiano, a través de la fuerza de las ideas y el dominio de
la ley del cuerpo, puede ser puesta en escena mediante la figura bifronte que conforman
Charles Blondel/Ernst Cassirer, en el viraje producido entre la cultura intelectual del siglo
diecinueve y su ruptura en las primeras décadas del siglo veinte. Tanto sus diagndsticos contra
el “retorno del mito” en la época contemporanea como sus propuestas de renovacidn serviran
para poner en obra la figura alegdrica que permitird medir a su vez los alcances de los andlisis

|II

levinasianos sobre el caracter “elemental” del hitlerismo y la significacion y eficacia de su

convocatoria a la tradicién liberal para que retorne a su decisién e intuicion originaria y, con

|ll

ello, al “espiritu de libertad” que la anima.

Vi

Ha sido reconocida ya la influencia que Heidegger (1889-1976) ejercié sobre el pensamiento
levinasiano de entreguerras. Levinas concurrid a los cursos de Husserl de 1928-1929 en
Friburgo donde conocid, segln sus palabras, a “su discipulo mas original, cuyo nombre es (...)
la gloria de Alemania” (FHF 100). En el curso de su formacion en la Universidad de Estrasburgo
el filésofo francés se acercd a la fenomenologia husserliana alentado por una joven colega,
Gabrielle Pfeiffer (EC 58-59), pero tras su estadia en Friburgo experimentd una fuerte atraccion
por aquella “via [que] de Husserl se proseguia y transfiguraba en Heidegger” (EC 60). Esta

*® En 1929, Heidegger escribia una carta a los organizadores de la conferencia de Davos y al

Departamento de Filosofia de Estrasburgo recomendando que Levinas fuese invitado como
representante de la delegacion universitaria francesa. Por su parte, Charles Blondel autorizaba una
subvencién para cubrir los gastos de Levinas como delegado estudiante de la Universidad de
Estrasburgo para la conferencia (Kleinberg 2005: 39).

49 . . . . . , .

El propio Franz Rosenzweig, a quien Levinas reconociera mds tarde como demasiado presente en
Totalidad e infinito para ser mencionado, veia en el Heidegger de Davos una expresion del “nuevo
pensamiento” (Rosenzweig 2008: 3-4).
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inicial fascinacién por el pensamiento heideggeriano se plasmoé un afio mas tarde en la
publicacion de su tesis La teoria de la intuicion en la fenomenologia de Husserl de 1930 donde
Levinas adopta un “explicito ascendente heideggeriano” (Dreizik 2014: 89). Empero, tras la
adhesién de Heidegger al nazismo, el filésofo francés debid enfrentar el importante desafio de
conciliar aquella filosofia original, esto es, la hermenéutica existencial u ”ontologismo"so, con
el despertar de sentimientos elementales por parte del hitlerismo, “sentimientos elementales

3

[que] entrafian una filosofia” (AFH 7).

La figura alegérica de Claudia Chauchat que personifica al pensador aleman puede servir de
“puente especular” a través del cual resulte posible interpretar las reflexiones de Levinas
respecto del “ontologismo” heideggeriano y su vinculacion con la filosofia “elemental” del
nazismo. Por un lado, permitird seguir los pasos de la inicial aproximaciéon y atraccion
levinasiana por la nueva ontologia y, por otro, comprender su posterior revision critica y
alejamiento de la “atmédsfera” de aquella filosofia. En dicho proceso podrd advertirse asimismo
la particular lectura de Levinas del cardcter elemental del hitlerismo en tanto temprana
aproximaciéon hermenéutica al complejo fendmeno histdrico-politico nacionalsocialista, como
asi también de los movimientos fascistas del periodo.

Al poner la ontologia heideggeriana en el centro de la escena de la reconstruccion levinasiana,
otras aproximaciones quedan relegadas. En particular aquellos artifices de la renovacion del
pensamiento ontoldgico en Francia frecuentemente olvidados, como Louis Lavelle, Gabriel
Marcel, George Benezé, (Hansel 2014: 164, RGV 388-390). Empero, ya en su resefa a La
presencia total de Lavelle, Levinas dejaba entrever cierta reticencia a este “renacimiento de la
ontologia”. Pues si la nueva orientacién “existencialista” del autor y su concepciéon del sujeto

Ill

reconocen el “peso del ser” (contra el idealismo), sin zozobrar a la tragica desesperanza de la
finitud (contra la ontologia heideggeriana), su concepcidn de la “libertad” como un “acto puro”
de autoafirmacidn del existente en el “presente” frente a la tragedia del tiempo, parece

permanecer anclada aun a viejas formas de la ontologia:

La originalidad de la filosofia de M. Lavelle reside en [que] (...) no se refugia en un
optimismo sereno que ignora el peso del ser y no zozobra en la tragica desesperanza de
la existencia heideggeriana (...) Nuestro destino se hace y se decide en el presente (...) La
tragica desesperanza de los fildsofos alemanes es vencida no por un retorno al
idealismo, sino por una afirmacién del ser (..) nos invita a realizar el esfuerzo por
reconquistar el presente (...) romper el juego tragico del tiempo. Pero en M. Lavelle la
victoria sobre el tiempo es una salida fuera del tiempo (...) el presente de M. Lavelle es
intemporal.**

*% Hansel recuerda que Levinas recurre en 1932 al término “ontologismo” para referirse a la doctrina
heideggeriana expuesta en El ser y el tiempo, esto es, a la ontologia del pensador aleman, su renovacion
del problema del ser y las principales tesis de su obra de 1927 (Hansel 2014: 166).

> “L’originalité de la philosophie de M. Lavelle reside dans [que] (...) ne se réfugie-t-il pas dans une
optimisme serein qui ignore le poids de I'étre et ne sombre pas dans le tragique désespoir de I'existence
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En las palabras finales de Levinas se aprecia una cierta desconfianza con respecto al retorno a
concepciones “antiguas” del ser y el tiempo en el seno mismo de la ontologia defendida por
Lavelle: “éno hay en el tiempo mismo una perfeccién diferente que el privilegio de ser una

2”52 No obstante, la atraccion levinasiana respecto de

imitacion moévil de la eternidad inmovil
la ontologia heideggeriana entre fines de la década del veinte y principios del treinta, como la
problematicidad filoséfico-politica de los postulados heideggerianos tras el ascenso del
nazismo al poder, pueden considerarse como motivo suficiente para un tratamiento

|Il

privilegiado del “ontologismo” de Heidegger sin desestimar, sin embargo, la posible influencia

de la tradicion ontoldgica francesa en las reflexiones de Levinas.
Vil

Con motivo de una contextualizacidn histérico-politica del denominado “campo magnético”
del fascismo y su “mito palingenésico” modernista se desplegard, a continuacién, una
reconstruccién de algunos de sus tépicos fundamentales. Por un lado, ello permite revelar los
supuestos tedricos que estaran en la base de los analisis posteriores. Por otro lado, sirve para
extraer algunos “nudos problematicos” que resultardan centrales en los debates suscitados
entre las distintas tradiciones. Ello permite, al mismo tiempo, determinar la complejidad de los
elementos y presupuestos tedricos que orientan la presente investigacion.

En relacién con la nocién de “campo magnético” es importante destacar que este concepto
permite comprender el fascismo no como un fenédmeno univoco y sin tensiones, ni siendo
portador de una “esencia” inmutable. Por el contrario, sirve para percibirlo como un campo
dindmico “en cuyo dmbito se inscribian intelectuales, movimientos, partidos y regimenes”
(Traverso 2005: 255) y que estaba compuesto por un conjunto de tdpicos adaptados a las
distintas tradiciones nacionales, en las que se “dosificaba a voluntad la mezcla entre
conservadurismo y modernidad, revolucién y contrarrevolucidn, nacionalismo e imperialismo,
antisemitismo y racismo, antiliberalismo y anticomunismo que estan en el seno de todo
fascismo” (Traverso 2005: 255). Al mismo tiempo, el concepto de “campo magnético”
comprendido como polo de atraccidn y repulsién permite relevar un debate intenso en torno a
un conjunto tépicos que se manifiestan como “nudos problematicos”. A continuacién se

heideggerienne (...) Notre destinée se fait et se décide dans le présent. (...) La tragique désespoir des
philosophes allemands est vaincu non pas par un retour a l'idéalisme, mais pas une affirmation de I'étre
(...) nous invite a accomplir I'effort constant pour reconquister le présent (...) briser le jeu tragique du
temps. Mais chez M. Lavelle la victoire sur le temps est un sortie en dehors du temps (...) Le présent de
M. Lavelle est intemporel” (RLL 393-395).

52 . . A . TSN A .. .
“n’y a-t-il pas dans le temps lui-méme une perfection autre que le privilege d’étre une imitation

mouvante de I'éternité immobile?” (RLL 395). En esta breve resefia a la obra de Lavelle se puede
apreciar la transicion de Levinas hacia una revision critica de la “filosofia del ser” en De la evasion: el
problema relativo a la “posicidon del ser”, a su identidad y brutal afirmacién, “sigue intacta cuando uno
se independiza del tiempo y se concede la eternidad (...) La eternidad es solamente la acentuacién o la
radicalizacion de la fatalidad del ser clavado a si mismo” (DE 110-111).
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sefialaran algunos de estos tépicos centrales que forman parte del “campo magnético” del
fascismo en el marco de su estructura palingenésica.

El “mito palingenésico” del fascismo se constituye en parte como un diagndstico sobre la
pérdida o degeneracién del nomos comunitario. Los “sintomas” de esta degeneracidn se
determinan a partir de una identificacién de ciertas figuras de la alteridad que simbolizan la
antitesis de los valores considerados propios de la comunidad sana. Esta alteridad puede ser
de género (homosexuales, mujeres que no aceptan su rol subalterno), fisica (disminuidos),
social (criminales), politica (anarquistas, comunistas y subversivos) o racial (judios, negros,
“primitivos”, etc.) (Traverso 2005: 232-233). Estas figuras pueden adaptarse de acuerdo a los
contextos o necesidades del propio movimiento o régimen pero se mantiene el modo de

III

identificacion del potencial “enemigo”: la constatacién de un estigma en el cuerpo y en el
espiritu de ciertos grupos que representan el sintoma de la decadencia. Estos estereotipos
negativos de la alteridad pueden transformarse en categorias médicas (Traverso 2005: 233-
234) siendo consideradas como “enfermedades” del cuerpo social y estableciendo jerarquias

en el grado de su peligrosidad.

Los distintos movimientos y regimenes fascistas aducen, segin sus propios contextos locales,
distintas razones y genealogias de esta decadencia del nomos comunitario. Entre sus
principales tépicos puede sefalarse uno fundamental: su critica a la denominada
“Modernidad”. Es necesario detenerse brevemente en las caracteristicas particulares de la
critica fascista a la Modernidad. El fascismo lleva adelante una critica de la tradicidn “ilustrada”
moderna (Traverso 2005: 239) estableciendo una particular genealogia. Identificada con la
Revolucidn Francesa y los “principios del 89”, la critica fascista a la ilustracion se extiende al
liberalismo parlamentario y republicano, al “Estado liberal” (Traverso 2009: 220), o a su
vertiente “jacobina” en el socialismo y comunismo. Hundiendo sus raices en la tradicidn
modernista del siglo diecinueve, esta perspectiva anti-ilustrada da lugar a una condena de la
llamada Zivilisation occidental fundada en un supuesto universalismo abstracto, mecanico y
materialista. La contraposicion entre la Gesellschaft y la Gemeinschaft simboliza esta denuncia
de la decadencia comunitaria que si bien tendria su origen en la tradicidn ilustrada y los
principios del 89 se veria consumada en el siglo diecinueve, segun esta perspectiva, por el
predominio del Estado liberal y por el surgimiento de los movimientos socialistas, comunistas y
anarquistas. Sin embargo, la critica fascista a la ilustracién moderna, heredada del
modernismo decimondnico, sufre un punto fundamental de inflexion: el acontecimiento de la
Primera Guerra Mundial. Esta critica a la “Modernidad” se ve conciliada con dos grandes
fendmenos propios del denominado mundo “moderno”: el proceso de nacionalizacién vy
movilizaciéon de las masas, acelerado y extendido tras el conflicto bélico. Esta conciliacion
implica un alejamiento de las criticas modernistas conservadoras a la tradicion ilustrada,
adaptandose a las nuevas condiciones sociales, econdmicas y politicas de posguerra. La
tendencia antiliberal y antisocialista, asi como varios elementos preexistentes, entran a formar
parte no sin cierta metamorfosis en el proyecto positivo fascista que es, al mismo tiempo, un
tipo de revolucién, una ideologia, una visién de mundo y una cultura (Traverso 2005: 231).
Empero, en su dimensidn “revolucionaria” el fascismo se aleja de los principios revolucionarios
del 89, y aun mas radicalmente de aquellos de la “Revolucién de Octubre”, proponiendo un
nuevo tipo de revolucion.
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Uno de los puntos centrales de la critica fascista a la tradicidn “ilustrada” es su compatibilidad
con uno de los fendmenos propios del mundo moderno: el capitalismo. Si bien su condena del
liberalismo parece derivar en una reprobacién definitiva del capitalismo, su cardcter anti-
comunista acentuado tras la “Revolucidn de Octubre” derivé tanto en la teoria como en la
practica en una defensa de los principales fundamentos del capitalismo, entre ellos, el de la
propiedad privada (Sternhell 2010: 336, Paxton 2005: 18-19). Asimismo, las criticas
modernistas del siglo diecinueve al proceso de modernizacidn técnica, frecuentemente
asociadas con una condena del mundo liberal, se ven revertidas tras la Gran Guerra por el
fascismo que fomentd un auténtico culto a la modernidad técnica. Esta metamorfosis desde
cierto pesimismo cultural del modernismo decimondnico hacia un “modernismo reaccionario”
(Herf) o, mas bien, hacia un “modernismo fascista” (Gentile), que revaloriza el avance técnico
como compatible con el proyecto de restauracion revolucionaria, devela la reversion
producida por la Primera Guerra Mundial y su ascendente en el impulso fascista de busqueda
de una regeneracién nacional con los medios del imperialismo y del Estado totalitario
(Traverso 2005: 234).

Pero la critica contra la Modernidad del fascismo europeo, y en particular del
nacionalsocialismo, converge asimismo con otro eje central del movimiento anti-moderno
fascista: el antisemitismo. Si bien, como recuerda Traverso, el antisemitismo hallaba en Europa
una larga tradicién y abarcaba un amplio arco ideoldgico, la figura del judio como encarnacion
de la modernidad abstracta e impersonal se torna un tdpico central de cambio de siglo
(Traverso 2003: 147): expresidn de la Zivilisation moderna, mecdnica y sin alma, una “simple
metafora de la modernidad” (Traverso 2003: 149), en tanto sintoma de la decadencia, opuesta
a la “comunidad” orgénica y natural, a la Kultur (Traverso 2003: 147, 153-154; Horowitz 2014:
106; Cohn 1995: 187), sirviendo de reservorio y polo de atraccién semantico de los
diagndsticos criticos contra los males del mundo moderno. La tradicional dicotomia entre la
Zivilisation y la Kultur, no obstante, confluye durante el cambio de siglo y particularmente tras
la Gran Guerra con las nuevas perspectivas biopoliticas y de renovacion palingenésica
comunitaria, que hallan en el nazismo la expresion maxima de una “violencia regeneradora”
(Traverso 2005: 154). En este contexto, el judio se vuelve una figura social fetichizada, una
metdafora bioldgica del mundo moderno y un centro catalizador de una reaccién regeneradora.
El judio sera para el nazismo la “forma informe”, aquello sin Seelengestalt (forma o figura del
alma), sin Rassengestalt (forma o figura de la raza), la “contradiccién” del germano, el peligro
presente de todas las bastardizaciones y parasitajes, el pardsito o virus portador de infeccion,
gue convoca a un despertar de las potencias de la raza, del pueblo, de la potencia vélkisch, en
tanto fuerzas productoras o formadoras (Traverso 2005: 165; Lacoue-Labarthe/Nancy 2011:
42-43, 53; Horowitz 2014: 105,).

El “mito palingenésico” que subyace al fascismo estd atravesado por un deseo de renovacion
frente a la presunta decadencia comunitaria, lo cual revela su caracter “revolucionario”. El
fascismo no puede ser definido de manera exclusivamente negativa como un proyecto
antimoderno o antirrevolucionario de caracter conservador. Si bien se apropia de varios
elementos preexistentes de la tradicidn conservadora, consigue fundirlos en una sintesis nueva
cargada de connotaciones “modernas” (Traverso 2005: 232). Una de estas connotaciones
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una “religion secular”. Este modo de concebir la politica en términos de “religion secular”
hunde sus raices, segun el historiador George Mosse, en la idea dieciochesca de “soberania
popular”. La soberania popular como una suerte de “sustancia comun” que los ciudadanos
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podian compartir se determinaba mediante la idea de la “voluntad general” del pueblo (Mosse
2007: 15-16). El hombre podia devenir ciudadano sdlo si participaba de esta sustancia comuiny
actuaba conforme a la “voluntad general”. La “nueva politica” intentaba cimentar esta
pertenencia a partir de un verdadero culto al pueblo, que confluia con una conciencia nacional
recién despertada. Se constituye asi un nuevo estilo politico que deviene “religion
secularizada”, “en la que el pueblo se adoraba a si mismo y la nueva politica trataba de guiar y
formalizar ese culto” (Mosse 2007: 16). Este culto pudo materializarse, en especial a partir del
siglo diecinueve, a través de la utilizacién de mitos y simbolos y de una liturgia que forjé una
auténtica mistica nacional. Sin embargo, Mosse advierte que dos factores se suman en el siglo
diecinueve a la exaltacién de la voluntad general como bien supremo: el ascenso del
nacionalismo basado en el Volk y el desarrollo de los movimientos y politica de masas (Mosse
2007: 19). Estos dos factores, sumados a una experiencia critica del proceso de modernizacion
percibido como una atomizacidn del cuerpo colectivo, recrean los mecanismos de la “religién
secular” en vistas de una busqueda de renovacién comunitaria (Mosse 2007: 20-21). Se
comienza a labrar asi una nueva mitologia y liturgia dentro de un nuevo contexto, pero
recurriendo a un estilo politico heredado. La idea de la constitucidon de un espacio sagrado y de
la unificacion nacional, en la sacralizacién de las instituciones y de la nacién, como la
materializacién del “factor espiritual” en los simbolos y rituales de tipo religioso, en las fiestas
colectivas (Traverso 2005: 235-236), convierte el fascismo, seglin Mosse, en un descendiente

directo del “estilo politico” jacobino (Traverso 2005: 236, Mosse 2007: 268-270).

Un rasgo central del caracter “moderno” de la revolucion fascista, paralelo a las connotaciones
religiosas de su estilo politico, es su concepcidn del proceso de regeneracién comunitaria. La
revolucion fascista a través de su “mito palingenésico” se autorrepresenta como formando
parte de un proceso poiético de accién colectiva. En este sentido, su deseo de restauracion
reposa sobre un principio fundamental para la modernidad: el de auto-nomia.
Independientemente de que dicho proceso poiético sélo se reduzca a su modo de
autorrepresentarse, y no se corresponda con la practica histérica-concreta,”® este elemento
sefiala el equivoco de interpretar el fascismo como un mero proyecto conservador y permite
insistir sobre “su dimensidon moderna, en su voluntad de erigir una 'civilizacién nueva"”
(Traverso 2005: 249).

Sin embargo, la reduccién del fascismo a su “estilo politico” puede dejar de lado un elemento
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fundamental de su forma de “religion civil”. Como sostiene Emilio Gentile, la estetizacion de la
politica fascista es indisociable de una politizacidn de la estética. Las manifestaciones religiosas
del fascismo estan sometidas al dogma de una ideologia y sostenidas por la fuerza de una fe

(Traverso 2005: 237). Uno de los puntos centrales de la ideologia fascista es que su caracter
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Como sostiene Enzo Traverso, “la movilizacion de las masas ligada a los rituales de la religion fascista
[puede apuntar] a transformarlas en sujetos histéricos, pero sobre todo a reducirlas, como escribiera
Siegfied Kracaucer desde 1936, a pura 'forma ornamental” (Traverso 2005: 238).
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“revolucionario” se opone al pensamiento ilustrado y a los principios del 89, pero
particularmente a su reapropiacién en la “Revolucion de Octubre”. De esta forma, el
anticomunismo se torna un rasgo constitutivo del fascismo que configura su trayectoria; como
antibolchevismo parece antes bien que un fendmeno revolucionario uno tipicamente
contrarrevolucionario, nutrido de la oleada antibolchevique que invade Europa después de
1917 (Traverso 2005: 247). En este sentido, y tal como se sefialé previamente, el “mito
palingenésico” de la revolucidn fascista podia proponer un cambio y renovacién cultural,
moral, psicolégica y politica, un cambio de la civilizacién, pero no por ello oponerse a los
fundamentos principales del orden capitalista (Traverso 2005: 238, Gentile 2007: 45-46). Ello
explica por qué a pesar de destruir el Estado de derecho, el parlamentarismo y la democracia
liberal, el fascismo nunca intentd alterar la estructura econédmica de la sociedad, ni tampoco
modificar radicalmente las formas de propiedad, integrando asimismo en su sistema de poder
no soélo a las antiguas élites administrativas y militares sino también econdémicas (Traverso
2005: 249). De modo que en su oposicién radical a la revolucidn comunista, el fascismo puede
ser considerado como una “revolucién de derechas”** (Gentile) o una “revolucion contra la
revolucion” (Neocleus) (Traverso 2005: 247-248, 2009: 227, Paxton 2005: 166).

No obstante, el mito palingenésico fascista en su convocatoria a la (re)constitucién de una
“nueva comunidad” se sostiene sobre un conjunto de “mitos positivos” la mayoria de los cuales
representan una reversion de conceptos heredados por la tradicion pero adaptados al nuevo
contexto de posguerra. Por un lado, el darwinismo social transforma la concepcién organicista
de la comunidad heredada del Antiguo Régimen en una perspectiva monolitica de la nacién,
fundada sobre la raza y la seleccién natural (Traverso 2005: 232). Por otro lado, el militarismo y
el imperialismo mutan en un rechazo de la democracia y de la legalidad, en culto al orden
nacional y racial; el rechazo del individualismo, en adoracién a la masa; el ideal caballeresco de
coraje, en culto vitalista e irracional del combate; la idea de fuerza, en un proyecto de
conquista y dominacién; el principio de autoridad, en visién totalitaria del mundo (Traverso
2005: 232). Este conjunto de -"mitos positivos” van delineando una particular estética donde
los valores de la virilidad, la salud e higiene fisica y moral, decantan en el privilegio de patrones
estéticos (como por ejemplo el patron “griego”), en una reivindicacién del eugenismo y la
ideologia racial, o en el culto de la modernidad técnica (Traverso 2005: 233-234).

Muchos de estos mitos se forjaron o, mas precisamente, alcanzaron su madurez con la
experiencia de la Gran Guerra, con la aceleracién del proceso de movilizacion de las masas y el
chovinismo desatado por el enfrentamiento bélico (Traverso 2005: 235). Este acontecimiento
supuso un impacto profundo en la conciencia europea y sus consecuencias fueron decisivas
para el ascenso de los fascismos en el periodo de entreguerras. “El hundimiento definitivo del
orden europeo nacido un siglo antes con el Congreso de Viena, pone fin a la persistencia del
'‘Antiguo Régimen’, reconsidera radicalmente el orden liberal y confiere al nacionalismo un

>* Remitiéndose al historiador Zeev Sternhell, Traverso define esta “revolucion de derecha” como una
revolucién antiliberal, antimarxista, espiritual y comunitaria (Traverso 2009: 227). En el mismo sentido,
Paxton considera que la “revolucién” fascista no supuso una ruptura de la jerarquia social, ni una
condena de la riqueza y el capitalismo, es decir, no consistié en una revolucion socioeconémica sino mas
bien en una “revolucion espiritual” (Paxton 2005: 166) basada en los valores de la Gemeinschaft.
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caracter nuevo, mucho mas agresivo, militarista, imperialista y antidemocratico” (Traverso
2005: 244). Tras la Gran Guerra se reivindican en los sectores antiliberales y antisocialistas, y
en oposicidon a los principios revolucionarios del 89’, las denominadas “ideas del 14”. La
Primera Guerra Mundial habia sido resignificada como un conflicto que trascendia toda
dimensién material y econémica y enfrentaba dos visiones del mundo en una suerte de guerra
de religion y de fe (Losurdo 2001: 7). El enfrentamiento bélico se transformaba asi en el lugar
simbdélico donde habia nacido una “nueva comunidad” que representaba el ocaso de las “ideas
del 89” defendidas por el liberalismo, la democracia y el socialismo (Losurdo 2001: 12). Frente
a la experiencia de una crisis del orden republicano y liberal, considerado por los grupos de
derecha como la expresién de un pacifismo decadente propio de una tradicién perimida, se

"33 que lleva como bandera las “ideas del 14”. Frente

forja una auténtica “ideologia de la guerra
a los valores de la Gesellschaft o “Zivilisation moderna mecanica y sin alma” (Traverso 2009:
215) encarnados por la sociedad “liberal” o por el marxismo (razén intelecto, seguridad,
pacifismo, atomismo, materialismo, etc.) se levantan los auténticos valores de la Gemeinschaft
develados por la guerra, las “ideas del 14” de pathos y destino, riesgo y coraje, sacrificio,
unidad, antimaterialismo, espiritualidad, etc. (Losurdo 2001: 30-34, Traverso 2009: 162). Nace
asi la idea de una “comunidad del frente” (Losurdo 2001: 29), “comunidad guerrera” (Losurdo
2001: 180), “comunidad de combate” (Traverso 2009: 102), “generacién del fuego” (Traverso
2009: 215), la “comunién” de la camaraderia (Gentile 2007: 39), en la que el fascismo
encuentra una fuente de inspiracidn para su cruzada antimoderna y su “convocatoria guerrera

para la regeneracién nacional” (Traverso 2009: 216), del “culto a la patria” (Gentile 2007: 69).

En relacidn con “la importancia del militarismo y del imperialismo, del culto vitalista del
combate y del nacionalismo guerrero en el seno fascismo” (Traverso 2005: 252), Traverso
considera que un rasgo consustancial al fascismo es la violencia, ya sea como represion de
masa, de sistema concentracionario o de practica exterminadora (Traverso 2005: 252). El
ejercicio de esta violencia con el que las sociedades europeas se habian familiarizado tras la
experiencia de la Gran Guerra y que habia dado lugar a un recrudecimiento de las luchas
internas, se extiende mas alld de los limites de la propia Europa y alcanza el suelo de las
colonias. Esta ultima afirmacion puede ser comprendida en un doble aspecto. Por un lado,
como parte de sus objetivos en tanto expansidn del proyecto fascista hacia una guerra colonial
que adquiere rapidamente los rasgos de un genocidio, tal como fue el caso de la guerra en
Etiopia por parte del fascismo italiano en 1935 (Traverso 2005: 253). Pero en otro sentido, no

> Losurdo retoma el término Kriegsideologie (“ideologia de la guerra”) de Thomas Mann, quien lo utiliza
criticamente contra la idea “romantico-popular” o vélkisch del nacionalismo aleman, en Kultur und
Sozialismus de 1928 (Losurdo 2001: 11, 35).

Si bien es en Alemania donde se desarrolla y cobra fuerza la “ideologia de la guerra”, ésta no fue
privativa del aquel pais sino que se manifestd también en paises de tradiciones liberales como Francia e
Inglaterra (Losurdo 2001: 12-15). En cada caso, esta ideologia se alimentd de las propias tradiciones
nacionales llegando a conciliarse, en ocasiones, con una explicita reivindicacion de los principios del 89.
La ola de entusiasmo colectivo y fiebre nacionalista que invadid los espiritus europeos tras el comienzo
de la Gran Guerra se extendid a todos los paises beligerantes, aunque tal efervescencia se apacigué
durante la guerra o se revirtié tras el fin del conflicto bélico (Traverso 2009: 163).
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menos fundamental, como parte de sus origenes, en el sentido de un vinculo entre el tipo de
violencia que acompafié al colonialismo en las décadas previas al ascenso del fascismo vy las
guerras civiles europeas del siglo veinte. Traverso destaca que un corolario del denominado jus
publicum europaeum y la “paz de cien afios” fue la vision del mundo no europeo como un
espacio colonizable, y en el que las masacres del colonialismo se volvieron modelos para las
guerras totales del siglo veinte (Traverso 2009: 44). El tipo de violencia consustancial al
fascismo ya habia sido puesto en practica y encontrado sus fundamentos de legitimacion en las
guerras de conquista y masacres coloniales: “las guerras de conquista se transformaban ipso
facto en 'guerras justas' en nombre del derecho natural (de comercio, de circulacién y de
propiedad, es decir, de apropiacion de tierras y de bienes supuestamente no pertenecientes a
nadie)” (Traverso 2009: 74); el enfrentamiento de los ejércitos europeos con tribus o
combatientes sin estatus definido ya no hacia distincion entre soldados y civiles; la ausencia en
el ejercicio de la violencia de toda consideracion de una ley comun desplazé la figura del
“enemigo legitimo” por aquella del “fuera de la ley” con el cual ningiin acuerdo resulta posible
(Traverso 2009: 74-75). Este tipo de violencia que el fascismo heredd fue consustancial con él
encontré asi sus fundamentos sobre modos de legitimacién que ya no se reconocian en los
marcos tradicionales de regulacion politica. Tras el acontecimiento de la Primer Guerra y la
experiencia de una banalizacidn de la violencia en el acostumbramiento a la masacre industrial
y a la muerte anénima, y en el marco de un sentimiento de “crisis” de la civilizaciéon europea, el
fascismo encontré un terreno fértil para formular sus propios “mitos positivos” de legitimacién
de la violencia en su busqueda palingenésica de restaurar el nomos comunitario.

Un signo del cambio en la relacién entre violencia y legitimacién en el nuevo contexto politico
europeo, heredado sin embargo del imperialismo decimondnico, se encuentra en el concepto

Ill

de “espacio vital” (Lebensraum) resignificado por el nazismo en la nocién de Vélklebensraum.
Traverso recuerda cdmo esta nocion pertenecia al vocabulario del nacionalismo aleman de
cambio de siglo y fusionaba ciertas tendencias del darwinismo social y la geopolitica
imperialista, que habia constituido y legitimado durante décadas la visidn del mundo
extraeuropeo como un espacio colonizable por grupos autopercibidos como biolégicamente
superiores (Traverso 2003: 62). El concepto de Lebensraum se vinculaba con la idea de una
mision civilizadora por parte de Alemania, expansionismo colonial traducido por las corrientes
pangermanistas a fines del siglo diecinueve en el proyecto de una germanizacion del mundo
eslavo (Traverso 2003: 62-63). Si bien este concepto adquirié nuevas connotaciones en el
marco de la guerra civil europea y, en particular, en la perspectiva biopolitica del
expansionismo nacionalsocialista, sirvi6 como un indice fundamental de la transformaciéon y
desplazamiento en Europa de los modos de legitimacion de la violencia como fundamento de
la autoridad estatal durante el cambio de siglo. Esta transformacién se vinculé con los nuevos
ideales politicos y sociales surgidos tras la Primera Guerra en las naciones europeas y, en
particular, en la respuesta de los regimenes fascistas a la crisis del modelo liberal
decimondnico.

Con relacién con este ultimo punto, un aspecto fundamental del periodo de entreguerras es el
entrecruzamiento entre nuevos modos de legitimacién de la violencia y la necesidad
palingenésica de constituir un nuevo nomos comunitario. La “revolucion de derechas” fascista
se ubica dentro del marco general de lo que Traverso denomind la “guerra civil europea” en la
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gue “confrontados a la crisis profunda del Estado de derecho y del parlamentarismo, los
actores de las revoluciones y las contrarrevoluciones de la posguerra ya no [creian] en el
diagndstico weberiano que [veia] en la dominacién legal la forma moderna de poder”
(Traverso 2009: 220). La crisis social y politica abierta en Europa por la Gran Guerra, con la
ruptura del ethos tradicional de la ley propio del Estado moderno normativo, supuso la
busqueda de nuevas formas de legitimacidén del poder comunitario y estatal (Traverso 2009:
222). Esta experiencia de “la crisis de Europa, de la disolucién definitiva de un orden politico y
de la necesidad de encontrar una solucién radical para el futuro” (Traverso 2009: 228) articula
el “mito palingenésico” que atraviesa a las distintas tradiciones en pugna de la Europa de
entreguerras. La idea de una necesidad de “renovacion” del nomos comunitario frente a la
“situacion liminoide” supone un replanteamiento de los fundamentos de la ley social y politica,
en el marco de una deslegitimacién y/o relegitimacion de los principios modernos del 89
identificados con el Estado liberal republicano.

En este marco general el fascismo puede llevar a cabo una reconvencién de la tradicion
modernista heredada y su critica de la modernidad ilustrada. A través de nuevos modos de
legitimacion comunitaria, con sus propios “mitos positivos” adaptados a las circunstancias
histéricas de posguerra, el fascismo construye su propuesta alternativa de “fraternidad”
asentada sobre el nomos de la raza, de la sangre, del suelo. La articulacién de su propuesta
comunitaria en el marco de un esquema palingenésico de renovacién nacional es, al mismo
tiempo, un desafio lanzado contra sus “enemigos” (figuras de la alteridad) y un polo de
repulsién y atraccidn para los sectores “no conformistas” de corte antiliberal en el periodo de
entreguerras.

Ahora bien, con la exposicidon de estos tdpicos no se pretenden agotar las complejas aristas
que se abren en torno a la “filosofia del fascismo”. En este sentido, no se busca describir un
tipo ideal de fascismo sino exhibir ciertos puntos de interseccion y convergencia en los
movimientos y regimenes fascistas que representan, paralelamente, “nudos problemdticos” de
discusién filoséfico-politica con otras corrientes de pensamiento.>® Estos tépicos pueden servir
como trasfondo imprescindible en el analisis de las tradiciones puestas en escena en la
presente tesis: el cristianismo, el liberalismo republicano y el ontologismo, a través de los
representantes seleccionados previamente. La propuesta del fascismo de un nuevo nomos
comunitario permite exhibir una serie de nudos problematicos, de los cuales se destacardn
solo algunos, que suponen un desafio e invitacion a las tradiciones en pugna para desplegar
sus propios proyectos de renovacion y modos de legitimacidon social y politica: el lugar
asignado a la Modernidad en el marco de sus metanarrativas palingenésicas, el problema de la

*® paxton critica las definiciones fijas del fascismo, los “cuadros estdticos” o la busqueda de una
“esencia” invariable y limitadora, proponiendo un analisis que lo considere “en accion” o como un
proceso (Paxton 2005: 23, 241-242). El objeto de la presente tesis, sin embargo, no es llevar a cabo un
estudio histérico del fascismo sino exponer algunos de los tépicos del mismo relevados por la
investigacion historiografica en tanto nudos problematicos de discusidn filosofico-politica.
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“cuestion judia”’ y de la “revolucidn comunista”, como asi también el modo de comprender la

universalidad y expansion de la verdad, sus mensajes de liberacion.
Vil

Llegado a este punto es preciso retomar brevemente los lineamientos generales que
estructuran la presente tesis. A partir de la alegoria propuesta por Levinas, tres tradiciones
seran puestas en escena a partir de la eleccion de un conjunto de interlocutores que las
representan: Leén Xlll y Pio Xl, por el cristianismo, Blondel y Cassirer, por el liberalismo
republicano, y Heidegger, por el ontologismo, en un didlogo critico con las propias reflexiones
del filésofo francés.

En los textos de los afos treinta, y en particular tras el ascenso del nazismo al poder, Levinas
convoca en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo a una lucha contra el hitlerismo
y su despertar de “sentimientos elementales”. El llamado a un enfrentamiento contra el
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resurgimiento de lo “elemental” parece apelar a las fuerzas de la Iglesia contra “el paganismo”
revivido, a los poderes del liberalismo contra “el retorno de lo primitivo” o del “mito”.
Asimismo, la acusacidn contra el nazismo se dirige, simultdneamente, contra las filosofias de lo
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“elemental” que brindan sustento y se tornan cémplices de aquel movimiento. ¢El llamado de
Levinas a una alianza o “frente en comun” entre las tradiciones europeas de Occidente contra
el renacimiento de una filosofia y fuerza elemental representada por el nacionalsocialismo, y
en términos mds generales por los movimientos y regimenes fascistas, puede encontrar
resonancias favorables en dichos interlocutores? ¢ Qué significado adquiere el enfrentamiento
contra el retorno de lo “elemental”, simbolizado en la figura de Peeperkorn, por parte del
cristianismo de Pio XI (en su recepcidon del pensamiento de Ledn Xlll), personificado por
Naptha, y el liberalismo republicano de Blondel y Cassirer, representados alegdéricamente en la

figura de Settembrini? ¢Como comprender la “atmésfera elemental” de la ontologia
heideggeriana a través de la figura de Claudia Chauchat en su caracter de espejo y puente de

transicion hacia aquel polo de atraccién y repulsién de la “filosofia del hitlerismo”?

El “hitlerismo” o, en un sentido mas general, el campo magnético que supone la “filosofia del
fascismo” y su proyecto modernista palingenésico fue interpretado previamente no como un
tipo ideal, forma elemental o Stimmung confrontado con otras estructuras ideales, formas
elementales o Stimmungen- el cristianismo, el liberalismo republicano, el ontologismo-, sino
como la expresidn o el simbolo de un desafio lanzado a aquellas tradiciones. Este desafio se
presenta como la interpelacién a un debate en torno a un conjunto de tépicos o “nudos
problematicos”, sobre el fondo de un ambiente imbuido por la bisqueda palingenésica de

>’ La “cuestion judia”, férmula ambigua y polisémica, como afirma Traverso, se aproxima aqui, sin
embargo, a la doble connotacién que adquiere en la época moderna y que se agudiza a principios del
siglo veinte; remite a la secuencia histdrica de la Emancipacion judia moderna cuya existencia se torna
problematica no sélo para las sociedades afectadas por el prejuicio antisemita sino también para los
propios judios, conminados a repensar su identidad en este nuevo contexto. En el periodo de
entreguerras la “cuestion judia” oscilara entre su interpretacion por parte de los regimenes fascistas,
preocupados por la destruccion de las conquistas de la Emancipacion, y aquellos interesados en
abordarla desde otra perspectiva, aquella de la opresion de los judios (Traverso 2014: 39-40).
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renovacion comunitaria. En este marco se retomaran los analisis de Levinas sobre las tres
tradiciones puestas en escena, siguiendo una doble consideracién. Por un lado, éstas serdn
presentadas en el marco de sus metanarrativas palingenésicas que incluyen una triple
articulacién: la constatacion de una crisis del nomos comunitario a partir de la identificacion de
los sintomas vy figuras de la decadencia o degeneracion; la busqueda de las causas de dicha
decadencia en el marco de una convocatoria a un “retorno” a las fuentes de legitimacion; y
finalmente, la exposicién de sus proyectos de regeneracion del nomos comunitario, a partir de
la propuesta de una nueva légica o principio de legitimacién comunitaria. Esta triple
articulacién estard atravesada por un debate y reflexién en torno a un conjunto de nudos
problemdticos escogidos previamente, como los son el lugar asignado a la Modernidad, el
legado de la tradicion marxista en el marco del acontecimiento de la revolucién comunista, el
problema del antisemitismo, como asi también las reflexiones o propuestas relativas a la
expansion y universalizacion de la verdad, sus mensajes de liberacién.

La eleccion de estos nudos problematicos permitird, asimismo, la inclusién de dos tradiciones
que resultan centrales en la convocatoria levinasiana a las tradiciones de Occidente contra el
despertar de los sentimientos elementales por parte del fascismo: el judaismo y el marxismo.
Por otro lado, el problema del lugar asignado a la Modernidad por parte de las tradiciones
puesta en escena se entrecruzard con los diagndsticos sobre la decadencia del nomos
comunitario, revelando la légica del proceso histérico que subyace a sus metanarrativas
palingenésicas. Finalmente, la problematica relativa a la expansién y universalizacién de la
verdad coincidird con la exposicién de sus proyectos de liberacién, en el marco de un retorno a
sus “fuentes” de legitimacién y la determinacion especifica de sus mensajes de regeneracion.

Por ultimo, la puesta en escena de este complejo debate filoséfico-politico permitira evaluar
aquellas hipdtesis especificas de trabajo referidas previamente a partir de una constatacién de
los entrecruzamientos, tensiones y equivocos entre los andlisis del filésofo francés y los
representantes de aquellas tradiciones, permitiendo revelar consecuentemente el peculiar
sentido, orientacion y legado de sus reflexiones de entreguerras.

4. INDICE DE CONTENIDOS Y SELECCION DE OBRAS DE EMMANUEL LEVINAS

La tesis se desarrolla través de una Introduccion, tres capitulos de contenidos, un capitulo de
conclusiones, y las referencias bibliograficas: Introduccion, Capitulo 1 “Levinas vy el
cristianismo: Ledn XIll y Pio XI”, Capitulo 2 “Levinas y el liberalismo republicano: Charles
Blondel y Ernst Cassirer”, Capitulo 3 “Levinas y el ontologismo: Martin Heidegger”,
Conclusiones, Referencias bibliograficas.

Para la estructuracidon de dicha investigacion resultaron centrales dos obras de Levinas: “La
compréhension de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” de 1933 y Algunas
reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo de 1934. Sin embargo, es necesario deslindar
aquellas obras que resultaran centrales en el andlisis y confrontacidn critica de cada capitulo.
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En el caso del primer capitulo relativo a la convocatoria a la tradicidn cristiana y en particular a
la Iglesia catélica para luchar contra el “neopaganismo” revivido, se remitird
fundamentalmente a los articulos de Levinas aparecidos en la revista Paix et droit de 1935 a
1939, estos son: “L'inspiration religieuse de I'Alliance” y “L'actualité de Maimonide” de 1935,
“Fraterniser sans se convertir’ y “Une histoire de I'Ecole Normale Israélite Orientale” de 1936,
“'essence spirituelle de I'antisémitisme d'aprés Jacques Maritain” de 1938, y “A propos de la
mort du Pape Pie XI” de 1939.

En el segundo capitulo, que tiene como objetivo la puesta en didlogo de los andlisis
levinasianos con la tradicion liberal republicana en su lucha contra el renacimiento del “mito”
o “lo primitivo” en la época moderna, se abordaran fundamentalmente las reflexiones sobre la
tradicidn cartesiano-neokantiana en “La compréhension de la spiritualité dans les cultures
francaise et allemande”, sobre el liberalismo moderno en Algunas reflexiones sobre la filosofia
del hitlerismo, y sobre el idealismo occidental en De la evasion de 1935.

Finalmente, en el tercer capitulo relativo al ontologismo heideggeriano, en el que se expone la
transicion de las reflexiones levinasianas desde su inicial atraccidn por la nueva ontologia hasta
su distanciamiento critico respecto del filésofo aleman tras su adhesidon a las “fuerzas
elementales” del nacionalsocialismo, algunos articulos resultan centrales: “Friburgo, Husserl y
la fenomenologia” de 1931, “Martin Heidegger y la ontologia” de 1932, “La compréhension de
la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” de 1933, Algunas reflexiones sobre la
filosofia del hitlerismo de 1934, De la evasion de 1935, y sus “Carta a propésito de Jean Wahl!”
de 1937.

Asimismo, se hard referencia a notas, resefias criticas y articulos de Levinas de los afos treinta,
como asi también a algunas obras publicadas con posterioridad. En este ultimo caso, las
reflexiones levinasianas serviran como instrumento de estructuracidn y andlisis de sus estudios
del periodo de entreguerras. La tesis apelard, de este modo, a una doble figura levinasiana:
aquel de los afios treinta que actua como interlocutor central en la puesta en escena, y aquel
cuyas investigaciones posteriores servira como complemento tedrico indispensable para el
proceso de montaje y escenificacion. Empero, la utilizacién de las reflexiones de Levinas
posteriores a la década del treinta brindaran antes que un acercamiento anacrdnico a sus
estudios precedentes o una aproximacién “retrospectiva” de su pensamiento que abone una
suerte de teleologia, un proceso “reflexivo” de reinterpretacion desde sus analisis de madurez
hacia su obra temprana, posibilitando asi un desdoblamiento critico.

5. EL MONTAJE DRAMATICO COMO PARTE DE LA ESCRITURA FILOSOFICA.

Junto con el desarrollo expositivo de la argumentacidn cabe destacarse la utilizacién de un
recurso especial: el uso de elementos propios del género dramatico o teatral, tales como los
personajes, los didlogos o parlamentos, las didascalias o acotaciones (sobre gestos,
desplazamientos de los personajes, escenografia- espacio escénico y espacio dramatico-, luces,
sonido, vestuario), los apartes (en el que el personaje se dirige al publico), los actos y escenas,
los cuadros (vinculado a la escenografia), entre otros.
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En relacién con el uso de elementos propios del género dramatico para la puesta en escena de
la argumentacion levinasiana podria objetarse que ello resulta problematico a la luz de las
reflexiones del pensador francés. (No es esta puesta en “obra” de los interlocutores y su
reconstruccién como personajes en la trama un modo de ajustar sus pensamientos al
horizonte de la comprensién? Como el juego astuto de la fenomenologia, denunciado por
Levinas, en el que todo aparecer se trasforma en apariencia, donde la conciencia o el ser es
reflejo y se confunde con el reflejo, de modo que “la sombra es tomada por una presa, la presa
es abandonada por la sombra” (TA 94). Este “dejar aparecer” en un trama que se revela como
una puesta en obra acabada y en el que la filosofia se complace en la imagen de su propio
proceso “estetizante” (en la connivencia de verdad y belleza), deja entrever el juego astuto de
la conciencia y del ser. En la escena teatral de la fenomenologia, las cosas aparecen en un
“tornasol de siluetas” (El, 284) bajo el horizonte universal de lo inteligible. La luz absorbe las
sombras y delimita los contornos de las cosas, tomandolas por sorpresa en la oblicuidad de la

proyeccion. La realidad escénica fenomenoldgica introduce asi a los personajes en un juego sin
historia (DEE 30), o donde la historia se trasforma en un juego en que los seres despojados de
su responsabilidad aparecen y se desvanecen en la atmdsfera luminica de la comprensidn. De
modo que al final de la representacidn, cuando el juego acaba, los personajes se han disipado
“como nubes ligeras” con la trama misma sin dejar huella sobre el “teatro vacio [...]
horrorosamente desierto” (DEE 30). ¢No se convertird esta reconstruccidon entonces en la
expresion y reflejo de un “mundo en el que no hay mas que el discurso coherente: todo lo que
se dice es mascarada (...) [donde] los hombres representan un papel en una obra donde se
juega una cosa totalmente distinta de la que ellos juegan” (El; 240)? ¢No deviene la puesta en
escena un juego irresponsable donde los personajes ya no encuentran un lugar, y donde el
“teatro [se convierte en] distraccion por excelencia” (DEE 28)? ¢O es posible otro modo del
poner en obra por fuera del juego estetizante de la conciencia y del ser?

Este procedimiento de “puesta en obra” en el que los interlocutores devienen personajes y los
acontecimientos, situaciones de una obra estética, fue practicado sin embargo por el propio
Levinas. En sus “Cuadernos del cautiverio” y “Ensayos sobre el cautiverio”, Levinas se refiere al
uso de este particular método, lo que ha desconcertado a algunos de sus especialistas. Asi lo
expresan Rodolphe Calin y Catherine Chalier en el Prefacio al primer tomo de sus Oeuvres
complétes: “Sin duda, éste es el aspecto mds chocante y desconcertante de estos ‘Cuadernos’:
que personas reales, con las que Levinas compartid cautiverio, sean al mismo tiempo
personajes y situaciones de una novela sobre el cautiverio” (El, 16). Los autores se refieren
especificamente a sus novelas inacabadas, Eros (ya en gran parte esbozada como Triste
opulence) y La Dame de chez Wepler (El; 15), que fuera publicada mas tarde en el tercer
volumen de sus Oeuvres completes, “Eros, Littérature et Philosophie”. Si bien pueden
considerarse estos proyectos inacabados como la ambicién del fildsofo francés de llegar a ser
novelista, abrigada al menos hasta los afios sesenta (El; 15), puede pensarse también como
parte de una estrategia filosofica mas general. Al referirse a sus procedimientos literarios, en
los que se incluye la necesidad de preocuparse de la Aufmachung [puesta en escena], Levinas
sostiene inmediatamente que la trascendencia que pone a la base de su filosofia es la
“trascendencia de la expresién” (El; 119). La puesta en escena puede comprenderse entonces
como la exposicidn de un entramado “altero-géneo”, esto es, de un montaje que posibilita la
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desarticulacion de la coherencia discursiva en favor del pluralismo de la expresién. La alegoria
propuesta por Levinas puede ser “representada” por un conjunto de interlocutores cuya
intervencidn escénica favoreceria un dialdgica critica con las reflexiones levinasianas de los
afos treinta, en el marco de la tensidn estético-discursiva propia del espacio dramatico. En
este sentido, la preocupacién por la Aufmachung y el uso de elementos propios del género
teatral pueden interpretarse como una opcidn tedrico-metodoldégica inherente a la
investigacion filosofica, antes que como una simple aficidon artistica. La posibilidad de una
profundizacién critica de la concepcidn de Levinas sobre la relacién entre filosofia y estética
abre una compleja problematica de estudio que puede servir de fuente, no obstante, para
futuras investigaciones.
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Capitulo 1

Levinas y el cristianismo: Ledn Xlll y Pio XI

1. Presentacién. Un didlogo entre Castorp/Levinas y Naptha/Leén XllI-Pio XI

En “La compréhension de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” (1933)
Levinas expone una escena alegdrica representada por Thomas Mann en el capitulo VIl de La
montafia mdgica (1924): el debate en la ciudad de Davos entre el jesuita Naphta y el liberal
Settembrini, tras el fondo magnético de la figura de Mynheer Peeperkorn. Este
enfrentamiento, tal como fue expuesto en la Introduccidn, puede ser interpretado a la luz de
los acontecimientos de la Europa de entreguerras: la figura de Peeperkorn personifica el
“campo magnético” del fascismo mientras que Naptha y Settembrini, en tanto representantes
de la tradicidn judeo-cristiana y del liberalismo respectivamente, se oponen al atractivo de
aquella fuerza elemental, aun en el marco de su propia confrontacion.

Esta particular interpretacidon alegorica halla en Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo (1934) su propia puesta en obra. Alli Levinas convoca a la tradicion europea
occidental, del judaismo al marxismo, a enfrentarse a los sentimientos elementales del
hitlerismo, a partir de un retorno y recuperacion de su “espiritu de libertad”. En este breve
articulo, el cristianismo se ve llamado a encontrar su fuente, intuicidn y decision originaria, su
“razén de ser”, frente al peligro de lo elemental. En sus articulos de Paix et droit de 1935 a
1939, Levinas se refiere a la concepcidn e ideal de trascendencia de la Iglesia compartida por el
judaismo en su lucha contra “paganismo” nacionalsocialista. De alli deriva la hipdtesis
especifica de trabajo expuesta en la Introduccién que guiard el presente capitulo: aquella que
interpreta la convocatoria levinasiana a un “frente en comun” de la tradicidn europea contra la
“filosofia del hitlerismo” como el llamado a una lucha entre el monoteismo occidental y el
paganismo nacionalsocialista.

Ill

La apelacidn levinasiana al “espiritu de libertad” del cristianismo o, en un sentido especifico,
de la Iglesia catdlica, ha sido interpretado previamente como una convocatoria a dicha
tradicion a repensar el propio significado de su proyecto palingenésico o de liberacién.
Asimismo, el personaje de Naptha es identificado en mi reconstruccién de la puesta en escena
levinasiana con la figura bifronte de los Papas Ledn Xlll y Pio XI, mientras que el propio Levinas
representa al personaje de Hans Castorp.”® A partir de una determinacién y “puesta en escena”

de aquella representacién alegérica podra evaluarse la pertinencia de la hipotesis especifica de

Véase: Introduccidn, Seccion “Justificacion de la organizacién de la tesis” (ll1).
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trabajo sobre el sentido de los analisis levinasianos de entreguerras, y los posibles equivocos,
entrecruzamientos o distanciamientos con el “espiritu de libertad” de la Iglesia de Roma.

En primer lugar, se expondrdn los lineamientos generales de las reflexiones levinasianas sobre
el “espiritu de libertad” del cristianismo, compartidos segun el filésofo francés con el judaismo,

|ll

frente a la amenaza del “neopaganismo” hitleriano. En segundo lugar, se intentara determinar
la particular interpretacién de la Iglesia de Roma sobre dicha amenaza a partir de una
consideracion especifica sobre el problema de la “soberania catélica”, como asi también
establecer un hilo conductor que permita deslindar el sentido especifico de su lucha contra el
“neopaganismo” en el marco de su interpretacién palingenésica de la “crisis del nomos
comunitario”. En tercer lugar, se buscara reconocer la matriz identificatoria de la Iglesia de

I “

Roma respecto al “enemigo” o amenaza elemental del “paganismo”. En cuarto lugar, se
relevard la puesta en marcha de este proceso de identificacion a partir de la genealogia
catdlica de los “rostros” del paganismo. Ello permitira determinar, al mismo tiempo, los puntos
de contacto y divergencia con los analisis de Levinas de los afos treinta y su llamado a un
“frente en comun” de las tradiciones de Occidente contra el resurgir de los sentimientos
elementales. En quinto lugar, se expondrd la particular interpretacién de la Santa Sede

|M

respecto al “retorno” a las fuentes o “espiritu de libertad” que anima al cristianismo, en una
puesta en didlogo critica con las propias reflexiones del filésofo francés. En sexto lugar, se
determinara la propuesta de la Iglesia de Roma respecto a los posibles caminos de liberacién y
su capacidad para hacer frente al avance elemental de los movimientos fascistas en Europa.
Finalmente, se articulard una breve conclusién en el que se evaluard la pertinencia de la

hipdtesis especifica de trabajo que sirviera de guia en el presente capitulo.
2. El ‘espiritu de libertad’ del cristianismo contra el ‘paganismo’ hitleriano

En marzo de 1939 y en ocasién de la muerte del papa Pio XI acaecida un mes antes, Levinas
publica en la revista Paix et droit un articulo denominado “A propos de la mort du pape Pie XI”.
En este articulo, Levinas rinde un breve homenaje al Sumo Pontifice quien supo denunciar con
coraje, segun el filésofo francés, al régimen nacionalsocialista. Esta denuncia remite a la
Enciclica pronunciada por Pio XI “Mit brennender Sorge (Con ardiente preocupacion). Sobre la
situacién de la Iglesia catdlica en el Reich aleman” de marzo de 1937.

Este breve homenaje de Levinas a la figura de Pio XI conducird al primer tépico o “nudo
problematico” que se analizard en el presente capitulo: el problema del antisemitismo fascista
o mas especificamente del nacionalsocialismo. A partir de un entrecruzamiento entre los
anadlisis levinasianos referentes al cristianismo en sus textos de los afos treinta y las
reflexiones del Sumo Pontifice en su enciclica de 1937 se intentard determinar las razones de
este homenaje como asi también los lazos que el filésofo francés pretende tender entre la
tradicidn judia y cristiana, en tanto respuesta al antisemitismo hitleriano.

Un peligro se cierne como una sombra sobre Europa, el ascenso del nazismo al poder pone en
cuestion algunos de los fundamentos estimados inamovibles por la tradicion judeo-cristiana.
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De pronto, ésta se ve “acusada por una barbarie instalada en el corazén de Europa”®. El
hitlerismo se presenta como una “acusacién”, sefiala a sus enemigos y los exhorta a tomar
“conciencia” de su condicidn. Pero este seifialamiento no busca ser la antesala de una eleccion,
la acusacion se dirige como una flecha que atraviesa los cuerpos con la fuerza del estigma. “La
afrenta bajo su forma racista afiade a la humillacién un desgarrador sabor de desesperanza. La
suerte patética de ser judio deviene una fatalidad. No es posible huir. El judio esta

760

ineluctablemente remachado a su judaismo””. Este gesto de condenacidn deviene para el

|”

judio, no obstante, una “prueba moral” pues lo “acosa, con una insistencia sin igual, a someter
a un nuevo examen su esencia judia y su historia entre las naciones”®’. El peligro que acecha
sobre Europa convoca al judaismo a repensar sus propios fundamentos pero, al mismo tiempo,
lo impulsa a comprender la légica del acusador: la “filosofia” o “metafisica” del antisemitismo.
La descripcién levinasiana sobre la situacién critica que atraviesa el judaismo puede ser

Ill

expuesta y analizada asi a partir de la triple articulacion del “mito palingenésico”.

Sin embargo, el objetivo del presente capitulo serd dar cuenta del topico del antisemitismo
como un “nudo problematico” que pone en escena la tradicidn cristiana o al cristianismo como
interlocutor. Levinas considera que el cristianismo, al igual que el judaismo, estd amenazado
por el antisemitismo racista (LEA 3-4). La “barbarie” nacionalsocialista sefala el destino comun
de judios y cristianos a través de la figura del “perseguido”. Al mismo tiempo, el perseguidor
descubre su rostro y deja aparecer el cardcter de su afrenta: “el paganismo levanta la cabeza”
(LAM 6).

ACTO PRIMERO

[Atmdsfera de Davos: “El mundo presentaba un aspecto magico, infantil y comico (...) Mas,
si aquel escenario en el que tan dificil resultaba moverse se antojaba cémico y fantastico, el
fondo que se veia en lontananza, las estatuas de gigantes que eran los Alpes nevados,
evocaban lo sublime y lo sagrado” (Mann 2006: 684-685).

Ingresa Naphta/Pio Xl al escenario. “Un hombre de baja estatura (..) sin barba y tan
sumamente feo que casi dolia mirarle. (...) la nariz curva (...), la boca, de labios delgados y
apretados, las gruesas lentes de su gafas” (Mann 2006: 539).

El anciano camina lentamente mientras pronuncia su discurso. En su camino gira
constantemente sugiriendo tras sus pasos la marcha del perseguidor. En su disertacién dara
cuenta de la amenaza que se cierne sobre el pueblo cristiano, oprimido y perseguido.]

59 . . . ,
“mise en cause par une barbarie arrogante installée au coeur de I'Europe” (LAM 6).

60 . . s T . , .
“L’affront sous sa forme raciste, ajoute a I’humiliation une poignante saveur de désespoir. Le sort

pathétique d’étre juif devient une fatalité. On ne peut plus le fuir. Le juif est inéluctablement rivé a son
judaisme” (LIRA 4).

61 . . ;. s , N N ..
“Il la presse, avec une insistance encoré inégalée, a soumettre a un nouvel examen son essence juive
et son histoire parmi les nations” (LIRA 4).
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Naptha/Pio XI: - “Con viva preocupacién y con asombro creciente venimos observando hace
ya largo tiempo, la via dolorosa de la Iglesia y la opresién progresivamente
agudizada” (MBS 1). Es la hora de la persecucion insidiosa o manifiesta, todos los
hijos sufren y son perseguidos (MBS 8), han debido soportar dolores y
persecuciones (MBS 44). Pero la realidad ha arrancado los velos con que se
pretende disfrazar conforme a un plan determinado el ataque contra la Iglesia (MBS
7). Ved al
panteista que materializa a Dios en el mundo y lo deifica con culto idolatrico,

i el rostro del provocador “neopaganismo” (MBS 17). Una confusién

pervirtiendo y falsificando el orden creado e impuesto por Dios (MBS 10-12).

¢En qué consiste este “(neo)paganismo” instalado en el corazén de Europa? Este no
representa para Levinas ni la negacion del espiritu, ni la ignorancia sobre un Dios Unico (LAM
7).%* El paganismo define la “metafisica” del antisemitismo como un modo particular de
relacidon con el mundo, una “manera de vivir y de sentir” (AMP 3) que decanta en una moral. El
antisemitismo “pagano” puede identificarse como una “revuelta de la naturaleza contra lo

I”

sobrenatural”, una cierta oposicién a la trascendencia respecto al mundo, un encadenamiento
al mundo como modo de estar bien instalado en la realidad (LEA 4). La complacencia en la
naturaleza, el encadenamiento al mundo, no es una simple pasividad sino por el contrario una

aspiracion: “aspiracion del mundo a su propia apoteosis, a su beatificacion en la naturaleza”®.

|Il

Es una trascendencia que aspira a su realizacién en el “ser natural”, un “encadenamiento al

encadenamiento” (Abensour 2001: 84).

Por un lado, éste se expone como “el simbolo barbaro y primitivo de la raza”®, la beatificacion
de “lo bioldgico, con todo lo que comporta de fatalidad” (AFH 16), la invitacion a “las
misteriosas voces de la sangre, los llamados de la herencia y del pasado, a los que el cuerpo
sirve de enigmatico vehiculo” (AFH 16-17), constituyen una “sociedad de base consanguinea”
(AFH 17) en tanto concretizacién del espiritu. Frente a ello, el cristianismo reivindica la
“dignidad igual de todas las almas, independientemente de la condicién material o social de las
personas” (AFH 10).

® En “L’actualité de Maimonide” (1935) Levinas distingue la nocién de “paganismo” hitleriano y su
posible remision al “paganismo” de las tradiciones no monoteistas, aduciendo que el caracter
“antipagano” del judaismo no apunta al problema de la “revelacién”, esto es, a la aceptacion o negacion
de un Dios Unico (LAM 7). El filésofo francés sostiene que si la mision del judaismo se limitara a ensefiar
el monoteismo a los pueblos de la tierra, su tarea seria poca cosa e, incluso, “seria instruir a aquellos

” [u

que saben” [“ce serait instruiré ceux qui savent”] (LAM 7). Si bien Ledn Xlll y Pio Xl distinguen, a su vez,

Iu Iu

entre el “paganismo” de los “viejos tiempos” y el “neopaganismo”, las razones para exonerar al primero
de los cargos contra el segundo, se dirigen por una via alternativa: la religidn cristiana habria penetrado
el alma de los barbaros, apagado su ferocidad y hecho déciles a la verdad y la ley del evangelio, esto es,

habrian sido redimidos en virtud del sano remedio de la Iglesia catdlica (DAS 14).
* “aspiration du monde a sa propre apthéose, a sa béatification dans la nature” (LEA 4).

e symbole barbare et primitif de race” (LIRA 4).
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Naphta/Pio XI: - Que Dios ha dado sus mandamientos de manera soberana,
independientemente del tiempo y del espacio, de la regidn y la raza (MBS 14). {Sélo
los espiritus superficiales caen en el error de aprisionar a un pueblo en la estrechez
étnica de una sola raza, hablando de un Dios nacional, de una religion nacional!
(MBS 15) La revelacién que culmind en el Evangelio de Jesucristo no admite
complementos de origen humano, jdesterrad las revelaciones arbitrarias que los
corifeos modernos pretenden derivar del mito de la sangre y de la raza, renunciad a
los falsos profetas! (MBS 20)

Por otro lado, la “beatificacidon de la naturaleza” se presenta como una suerte de moral que
hunde sus raices en una atmdsfera comun: complacencia y plenitud en la propia naturaleza,
culto del puissance (poder, fuerza, potencia), legitimacidn por la fuerza, espiritu guerrero, don
de encontrarse bien instalado en lo real (AMP 3). El paganismo hitleriano es la cristalizacidn,

% v de su modo de universalizacién, “la expansién

para Levinas, de la “moral de los sefores
por la fuerza”. En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo Levinas opone a este
modo de universalizacion, el de la propagacion de la idea: “La propagacion de una idea crea
(...) una comunidad de ‘amos’: es un espacio de igualacion. Convertir o persuadir es crearse
pares” (AFH 20). En este sentido, la propagacion de la verdad evangélica propia el cristianismo

se enfrenta a la “moral de los sefiores” a través del ideal de la conversién (AFH 20).

Sin embargo, en esta atmdsfera de “decadencia” que atraviesa la Europa de entreguerras,

766 %
, el

“nunca la multitud de los extraviados fue tan numerosa paganismo” levanta la cabeza

“invirtiendo los valores, confundiendo las distinciones elementales, borrando los limites de lo
profano y sagrado, disolviendo los principios que hasta el presente permitian restablecer el

orden”?’.

Naptha/Pio XI: - el neopaganismo ha adulterado nociones y términos sagrados, que son
vaciados de su contenido genuino, y aplicados a significados profanos. Llama
revelacidn a sugestiones provenientes de la sangre, la raza, la historia de un pueblo,
y no a la palabra de Dios a los hombres; considera que la “inmortalidad” es Ila
supervivencia colectiva del pueblo y no la eterna recompensa o castigo tras muerte
terrena; la nocidn de “pecado original” es usado como vil escarnio y no en relacion
con el drama cristiano; la humildad y la paciencia son ridiculizadas como cobardia,
olvidando los heroicos martires de la Iglesia de Cristo; |la gracia se determina como
una elevacién sobrenatural del caracter aleman, un don de la naturaleza, y no un
don divino. He alli nuestro lenguaje cristiano violentado, nuestro patrimonio
linguistico profanado (MBS 26-33).

® “morale des maitres” (AMP 3).

66 . ., , .
“Jamais encore la foule des égarés ne fut si nombreuse” (LAM 6).
67 . e . 12 . ..
“renversant les valeurs, confondant les distinctions élémentaires, effacant les limites du profane et du

sacré, dissolvant les principes mémes qui, jusqu’a présent, permettaient de rétablir I'ordre” (LAM 6).
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En esta situacion “liminoide” donde la amenaza se plasma en el triunfo del nacionalsocialismo
se revela y hace comprensible, sin embargo, la misidn religiosa de la Iglesia (AMP 3). Como si

“el retorno del mundo refractario a la Biblia, a su condicidon natural, [hiciera] brillar el drama

768

secreto que la Iglesia lleva en ella”™. A pesar de sus pactos con el mundo profano, afirma

Levinas, en el que la cruz corona las catedrales y las ciudades (AMP 3) se puede distinguir la

marca indeleble de su nacimiento judio, el manto desgarrado por la “persecuciéon”.®® En su

conferencia “Les Juifs parmi les nations”, al que Levinas remite en “L'essence spirituelle de
['antisémitisme d'apres Jacques Maritain” (1938), Maritain se refiere a la “comunidad en la

|Il

persecucidon” contra el “neopaganismo racista” (Maritain 1938: 23).

[Pio XI se refiere al pacto con el mundo del “paganismo hitleriano”, simbolizado por el
Concordato imperial de 1933 entre la Iglesia y el Tercer Reich. En su discurso el Sumo

Pontifice aduce las razones de esta “alianza” con las fuerzas del “neopaganismo”.]

Naptha/Pio XI: - Cuando nos venerables hermanos llegamos a un acuerdo solemne con el
gobierno del Reich, “tuvimos por mévil la obligada solicitud de tutelar la libertad de
la mision salvadora de la Iglesia en Alemania y de asegurar la salvacién de las almas
a ellas confiada, y, al mismo tiempo, el sincero deseo de prestar un servicio capital
al pacifico desenvolvimiento y al bienestar del pueblo aleman” (MBS 3).
Ahorrdbamos a los fieles con nuestro consentimiento las situaciones violentas que
se podian prever para aquellos como consecuencia de nuestra negativa (MBS 4). No
pretendiamos rehusar a nadie “la mano pacifica de la madre Iglesia” (MBS 5), équé
culpa cabe a ella y a su cabeza suprema si otros han esparcido la cizafa del odio
donde se habia echado la simiente de la verdadera paz? (MBS 5) La responsabilidad
de que la lucha se cierna sobre Alemania no es sino de aquellos que esparciendo la

68 . . N . N ey .oz Z 1. .
“réfractaire a la Bible, a sa condition naturelle fait éclater le drame secret que I'Eglise portait en elle”

(AMP 3).

% En referencia al mundo medieval en el que la Iglesia parecia convivir y beneficiarse del pacto con los
“poderes paganos”, Levinas sostiene que, sin embargo, en el fondo de su buena “instalacion” en el
mundo se disimulaba la lucha que aquella institucion dirigia contra la barbarie (AMP 3). El mundo
pagano habria sido quien dominara y dirigiese a la Iglesia, antes que haber sido dominado por ésta
(AMP 3). Esta referencia levinasiana al mundo medieval parece remitir, no obstante, al contexto de los
afos treinta. El Concordato Imperial sellado con el Tercer Reich en 1933, como asi también los Pactos
lateranenses firmados con el régimen de Benito Mussolini en 1929, e incluso los pactos con la Austria de
Dollfuss en 1933, parecen revelar una buena instalacion de la Iglesia con relacion al denominado mundo
“pagano” fascista. Tal como afirma M. Brumlik, este pacto entre el Tercer Reich y el Vaticano “mantenia
los privilegios de la Iglesia Catdlica relativos a la recaudacion de impuestos eclesiasticos y a las clases de
religién, y, por otra instaba a que la Iglesia silencie, tanto como fuera posible, la critica catdlica al
nacionalsocialismo” (Brumlik 2014: 50). La busqueda de Levinas de una alianza judeo-cristiana frente a
la amenaza del antisemitismo hitleriano, sostenida en la figura del “perseguido”, se torna
equivocamente coémplice de los argumentos que Pio XlI presentara en su enciclica de 1937. En ella el
Sumo Pontifice intentaba justificar y salvar la paradoja que surgia entre su critica severa al
nacionalsocialismo y la conocida alianza entre la Iglesia y el régimen aleman simbolizada por el
Concordato.
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vil cizafia, ellos y sus protectores ocultos o manifiestos, no permiten que el arcoiris
cubra su cielo sino “el nubarrén que presagia luchas religiosas desgarradoras” (MBS
5). Mientras que “se ha erigido en norma ordinaria desfigurar arbitrariamente los
pactos, eludirlos, desvirtuarlos vy, finalmente, violarlos” (MBS 6), nuestra
moderaciéon no se debe a calculos de intereses terrenos o debilidad sino a la
voluntad de no remover junto con la cizafia alguna planta buena (MBS 5). Pero hoy
que la realidad ha arrancado los velos con el que se pretendian disfrazar conforme
a un plan determinado los enemigos de la Iglesia, no podemos sino pronunciar: en
la hora de la persecucidén, volved a la genuina y pura fe en Dios donde se funda la
moralidad del género humano (MBS 5, 33).”°

Los dolores de la persecucidn hacen resurgir, seguin las reflexiones de Levinas, la intensidad
dramatica (LEA 4). De pronto, se despierta en el judaismo y el cristianismo una emocion
compartida, una emocion experimentada con relacion al mundo que parece contenerlos. La
solidaridad judeo-cristiana ya no se vincula a un lazo histdrico o a una moral comun (LEA 4),
sino al descubrimiento de su condicién de “extranjeros” en el mundo. La persecucién indica
una vocacidon comun a la Iglesia e “Israel”, la inquietud respecto a la plenitud natural que se
complace en su propio encadenamiento, a través del sentimiento del “extrafiamiento”
respecto a su condicién “natural”.

De este modo, “el desapego del alma no es una abstraccién” (AFH 10), la igualdad de todas las
almas se sustenta en una capacidad o un poder, “poder dado al alma de liberarse de lo que ha
sido, de todo lo que la ha ligado, de todo lo que la ha comprometido, para recuperar su
virginidad primera” (AFH 11).”* Este poder de liberacién o “renovacién” del alma se expresa
como un “drama mistico. La Cruz libera” (AFH 9). Promesa de salvacién del cristianismo,
rebelién contra la impotencia del hombre ante la naturaleza y el destino tragico del tiempo
(AFH 9). Aquella que en momentos del gran peligro, cuando la sefial del perseguidor atraviesa
con su estigma indeclinable la suerte de ser judio, se torna refugio y esperanza: “Nosotros
pasamos al lado de la Cruz, nosotros no vamos hacia ella. Pero este horror sagrado que los
hermanos Tharaud han creido observar un dia en la de tal nifio del gueto polaco, no lo
sentimos cuando 'la sombra de la Cruz' nos cubre por un instante.”” Y dentro de un mundo

7 Aparecen aqui dos metdaforas relacionadas al peligro que acecha a la Iglesia y al papel protector de la
misma que se repiten en otras enciclicas de Pio Xl como en las de su predecesor Ledn XllI, tal como se
vera a continuacion: las metere(te)oldgicas como la de la “tormenta/refugio”, o de la “jardineria” como
la de la “simiente/cizafia”. Estas metéaforas extraidas de las Escrituras son interpretadas por los Sumos
Pontifices en el marco de sus particulares discursos palingenésicos.

71 . . ,
La “igualdad de todas las almas” adquiere aqui un doble aspecto. Por un lado, como rechazo de una

concepcion bioldgico-racial de la humanidad en oposicién a la concepcidn nacionalsocialista. Por otro
lado, este rechazo es al mismo tiempo un “poder” positivo: la “extranjeridad” o trascendencia que se
revela en la persecucién es una capacidad de “renovacién”. La “libertad” del hombre se comprende
entonces como un proceso de “liberaciéon” (Hansel 2006: 31). Este proceso a su vez adquiere en el
cristianismo de Ledn Xlll y Pio Xl las connotaciones de un drama mistico.

72 s A . . . .
Los hermanos Jéréme y Jean Tharaud, novelistas franceses de tendencia nacionalista, colaboradores
literarios de Maurice Barres y préoximos a Charles Péguy, tuvieron una notable influencia durante las
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cada vez mas hostil, que se llena de swastika’s, es a la Cruz con puntas rectas y puras a la que

levantamos con frecuencia los ojos””>.

Naptha/Pio XI: - “La Cruz de Cristo, aunque su sélo nombre haya llegado a ser para muchos
locura y escandalo (...), sigue siendo para el cristiano la sefal sacrosanta de la
redencion, la bandera de la grandeza y de la fuerza moral. A su sombra vivimos,
besandola morimos” (MBS 31). Quien no esta cegado por el prejuicio o la pasion
puede notar aquello que luminosamente resplandece mas alla de las debilidades y
pecados humanos: la luz divina del camino de la salvacién con sus saludables
ensefianzas encerradas en el Antiguo Testamento (MBS 19), la “pedagogia de la
salvacion eterna” (MBS 19).

El “extrafiamiento” es, segln esta perspectiva, un rechazo de la atmdsfera propia del
“paganismo hitleriano” y de la “moral de los sefiores”, de la reivindicacién de la potencia vy el
éxito (AMP 3), pero al mismo tiempo es un llamamiento a dichas tradiciones a la bisqueda de
su “razén de ser” (LAM 7), a través del “recogimiento”, de su vocacién, de su destino (AMP 3),
un examen de su “esencia” y su historia entre las naciones (LIRA 4). Esta invocacidn, sostiene
Levinas, no tiene nada de apocaliptico (LEA 3) sino que es la expresién de un perturbacion de
la conciencia complacida en lo de si, una prueba moral que exhorta a determinar el caracter
particular de la propia “extranjeridad”, de esta “trascendencia” respecto al mundo y el tiempo,

de esta particular “locura”’

en el contexto de un mundo “desquiciado”. En un mundo hostil
lleno de swastika’s (AMP 3), el antisemitismo pagano representa una amenaza presente, pero
a la vez una prueba que llama a la solidaridad judeo-cristiana: a través de la persecucion ellas
se ven impelidas a reflexionar sobre su “razén de ser” determinando el caracter particular que

adquiere su “extranjeridad” en el mundo y su apelacién a la trascendencia.

primeras décadas del siglo veinte. Su preocupacion por la “vida judia” se plasma en una serie de

|u

escritos literarios con no pocas connotaciones antisemitas. Las referencias al “judio extranjero”, o al
“judeo-bolchevismo”, se superponen con sus descripciones “pintorescas” de los judios “tradicionalistas”
del este europeo. Su “novela judia” L’Ombre de la Croix aparece en 1914 en L’Opinion, es publicada en
lo de Emile-Paul en 1917, traducida rapidamente al inglés y al alemén, conociendo en Francia un gran
éxito durante los afios veinte. Esta novela que intenta retratar la vida de las ciudades judias de Hungria y
de Galicia con descripciones de sus habitantes, ceremonias religiosas vy ritos, tiene fuertes componentes

de “exotismo” y antisemitismo (Leymarie 2006).

73 N . . . P N
“Nous passons a coté de la Croix, nous n’allons pas vers elle. Mais cette horreur sacrée que les freres

Tharaud aont cru avoir observée un jour chez tel enfant du ghetto polonais, nous ne I'éprouvons pas
lorsque ‘I'ombre de la Croix’ nous couvre pour un instant. Et dans un monde de plus en plus hostile, qui
se remplit de swastika’s, c’est vers la Croix a branches droites et pures que nous levons souvent les
yeux” (AMP 3).

|u

74 . . .. . . ..
Levinas se refiere al “sentimiento” de inquietud o extranjeridad de “Israel” respecto al mundo como

“la locura o fe de Israel” [“la folie ou la foi d’Israél”] (LAM 7).
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[Naptha/Pio Xl se referira al recogimiento de la Cuaresma, que preanuncia a su vez la
pasién, muerte y resurreccion de Cristo.]”

Naptha/Pio XI: - En el tiempo del recogimiento y la penitencia, en “el sagrado tiempo de la
Cuaresma y de la Pascua que hace volver los ojos del cristiano hacia la cruz de
Cristo, llenad vuestra alma con la luz que irradia, expresidon del espiritu heroico,
paciente y victorioso” (MBS 51).

Levinas considera que este sentimiento de “extranjeridad” en tanto retorno a su vocacion o
“razén de ser” se vincula en el caso del judaismo al recuerdo de la “didspora”. Levinas define
el caracter esencial de la diaspora como una “résignation active” (LIRA 4). Por un lado, la
resignacion significa un renunciamiento del judio respecto a un destino politico propio. Contra
el nacionalismo judio, Levinas preconiza la adaptacién a la ciudad. Asi también contra el
programa de asimilacion del judio al Estado-nacion apela a un no olvido de su misién histdrica.
Este Ultimo punto se conecta con su rol activo: la historia judia implica la colaboracién con los
pueblos, la preocupaciéon por el otro incluso en momentos donde resulta dificil tal empresa
(LIRA 4). De este modo, el llamado a redescubrir la gravedad de la “razén de ser” judia, en el
contexto de la persecucidn no deriva en el Levinas de los afios treinta en una suscripcion al
programa de asimilacidn, ni al sionismo, e incluso menos en una definicién racial del judaismo
(Caygill 2002: 47). La “resignacion activa” que define la diaspora, no deviene en un
apaciguamiento de la conciencia en la constatacién de una fraternidad religiosa o nacional de
los judios (Caygill 2002: 47) sino, por el contrario, en un paraddjico “desarraigo” o
“extranjeridad” que no es negacidén de si sino preocupacién por los otros.

Sin embargo, écdmo comprender la “extranjeridad” que propone el cristianismo a través de la
particular lectura de Pio XI? O de otro modo, écodmo se interpreta este “poder” del alma de
liberarse de las ataduras del mundo y del tiempo, es decir, cbmo se concibe y articula su poder
de “renovacion”?

[Naptha/Pio XI se sitla en el centro del escenario y se dirige directamente al publico. Su
discurso es una advertencia pero también adquiere connotaciones dramaticas, incluso
apocalipticas.]

“La catastrofe llegar3, tiene que llegar, se avecina por todos los
caminos y en todas las formas” (Mann 2006: 550-551).

75 . . ., . . .z .
En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo y en relacidn con el problema del caracter

|u

tragico del “tiempo”, Levinas se refiere, por un lado, al judaismo y su mensaje liberador a través de las
figuras del remordimiento, el arrepentimiento y el perddn, descripcion de los diferentes aspectos de la
teshuvd, acto del ‘retorno’, que tiene un lugar central en el ritual y la liturgia de las fiestas del Nuevo
Afio judio (Hansel 2006: 31), y mediante el cual “el tiempo pierde su irreversibilidad misma” (AFH 9); vy,
por otra lado, al cristianismo, que opone a la tragedia griega el drama mistico de la Cruz y la liberacién
de cada dia por la Eucaristia como promesa salvifica de recomenzar lo definitivo, en “un pasado siempre

en juego, siempre vuelto a poner en cuestién” (AFH 9).
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Naptha/Pio Xl: - La levadura del cristianismo no se ha vuelto ineficaz y puede renovar
espiritualmente y rejuvenecer a los que estdn en la duda y en el error, en la
indiferencia o en el descarrio espiritual, en la relajacién de la fe o el alejamiento de
Dios (MBS 23). iVolved los ojos al corazén materno de la Iglesia (MBS 21), en este
mundo profundamente enfermo, a menos que querdis que “sobrevenga una
enorme catastrofe o una decadencia indescriptible” (MBS 22)! Se ha llegado al
punto donde esta en juego la salvacién o la condenacidn. Si el tentador o el opresor
se acerca con traidoras insinuaciones a que os alejéis de la Iglesia, pronunciad “la
palabra del Salvador: Apdrtate de mi, Satands” (MBS 24). Pues vendra el dia en que
se elevard al cielo el Te Deum de la liberacién, donde los miembros descarriados
encontraran el camino de vuelta a la religién, y con una fe purificada por el dolor, y
concediéndoles el Padre la hora del arrepentimiento, aquellos enemigos se
dispondrdn a luchar en armonia con todos los hombres bienintencionados de las

otras naciones y a cumplir la misién del Eterno (MBS 51-52).

Por un lado, este breve homenaje al Sumo Pontifice adquiere las connotaciones de una
metanarrativa palingenésica en el contexto de una situacién “liminoide”: la identificacién de

IM

una amenaza, la persecucion del “paganismo hitleriano”; la determinacién de su légica o
metafisica, la beatificacidn de lo real o “encadenamiento en el encadenamiento”; y el llamado
a la “renovacion” (recogimiento y busqueda de liberacidn) de la propia tradicion y al examen
de su “razén de ser”, a partir de la determinacién de su vocacién o modo de trascendencia, es
decir, del establecimiento del caracter particular de su sentimiento de “extranjeridad”
respecto al mundo y, en este sentido, los rasgos especificos de sus propuestas de “liberacidn”.
Por otra parte, la puesta en escena de las palabras de Pio XI en su enciclica de 1937 no sdlo
sirven como ilustracién de las cercanias entre el discurso del Sumo Pontifice y los analisis
levinasianos sino que, al mismo tiempo y en un sentido inverso, dejan entrever ciertas
connotaciones y rasgos que ponen en tension el llamado a una herencia en comun judeo-
cristiana. ¢Esta reaccidén “antipagana” que uniria al judaismo vy al cristianismo testimonia los
lazos profundos de una lucha compartida contra el “paganismo hitleriano” y su “moral de los
sefiores”? ¢Es el cristianismo testimoniado por Pio Xl la expresién de un fiel acompafiante en el
enfrentamiento contra la metafisica o filosofia del “hitlerismo”? ¢Se agota en esta
constatacion de un “sentimiento antipagano” como testimonio de una rebelién contra el
hitlerismo, los alcances de aquella promesa de liberacion que atraviesa el discurso “no
conformista” de Pio XI? ¢En qué consiste para el Sumo Pontifice la “razén de ser” del
cristianismo?

La tesis epocal seglin la cual el hitlerismo representa un retorno del “paganismo” se ve
atravesada por el significado equivoco que adquiere dicho concepto y que vuelve problematico
el consenso sobre su sentido y valencia. La posibilidad de una alianza judeo-cristiana a la que
Levinas convoca en sus analisis dentro de un contexto signado por el antisemitismo hitleriano
resulta incierta tan pronto como se efectla una indagacion mas precisa de la “atmésfera” en la
que hunde sus raices la propuesta palingenésica de Pio XI. Para ello resulta necesario incluir las
reflexiones del Sumo Pontifice en un escenario mas amplio en el que pueda comprenderse de
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modo cabal su lucha contra el “paganismo” y su propuesta de “renovacion”. Mediante una
“puesta en escena” de las reflexiones de este ultimo, los conceptos levinasianos seran puestos
en juego, tensionados e interpelados, hasta devenir en invitaciones a una debate
“problematico”. ¢No habia afirmado el propio Levinas que el mds puro homenaje que se le
puede rendir a un pensador es hacerlo participar de las preocupaciones actuales? (LAM 6)
Poder llevar a cabo una indagacién de los alcances de la propuesta de Pio XI y de las propias
reflexiones de Levinas sobre la tradicion cristiana representada por este Ultimo tomando
recurso de los debates filoséficos e historiograficos actuales, no se reduce asi a un
acercamiento anacrénico sino, por el contrario, a un auténtico homenaje o compromiso
filosofico para con ellos.

La propuesta palingenésica de Pio XI puede comprenderse con mayor claridad si se vincula con
la atmdsfera modernista’® que impregna la Iglesia catdlica ya a fines del siglo diecinueve. La
renovacion del catolicismo en el contexto del aceleramiento de los procesos de
modernizacion, fue la expresidon de una necesidad de readaptar las ensefianzas cristianas al
nuevo orden social y politico en el marco de una busqueda de restauracién cristiana de la
sociedad (Pollard 1985: 104). La figura de Ledn Xlll, que ocupara la cabeza de la Santa Sede
entre 1878 y 1903, se torna un simbolo de dicha renovacién. El propio Pio Xl reconoce su
deuda con su predecesor quien supo afrontar segun éste los principales problemas a los que se
enfrentaba la sociedad de su época. Al comienzo del presente capitulo se hizo referencia a la
interpretaciéon de la alegoria levinasiana expuesta en “La compréhension de la spiritualité dans
les cultures francaise et allemande”, extraida de La montafia mdgica de Thomas Mann,
respecto a la figura de Naphta, jesuita representante de la tradicidon judeo-cristiana, quien
seria personificado por Ledn Xlll y Pio XI. La posibilidad de un entrecruzamiento entre las
reflexiones de ambos pontifices permitira tender un puente entre el modernismo
decimondnico del primero y el discurso “no conformista” de entreguerras del dltimo. Para ello,
se pondrdn en juego aquellos “nudos problematicos” a los que se hizo referencia en la
Introduccidn: al “problema del antisemitismo”, expuesto previamente, se sumard el debate
sobre la “Modernidad” y los principios del 89, la discusién sobre la tradicion marxista y el
comunismo, como asi también el problema de la “expansion de verdad” o mensaje salvifico.
Estos nudos problematicos serdn presentados dentro de la triple articulacién del “mito
palingenésico”, en el marco de la experiencia de una “crisis de nomos comunitario”, y puestos
en relacidn con el “campo magnético” del fascismo. Asimismo, a partir de la puesta en escena
de los discursos de ambos pontifices, los conceptos levinasianos referentes a la tradicion
cristiana vistos previamente seran puestos en juego, resignificados e interpelados en un
escenario mas amplio al de aquel del “hitlerismo”.

76 . . ecr: , . .

Se hace referencia aqui al uso dado por Griffin al término “modernismo” en tanto condena al
denominado mundo “moderno”. Este ultimo, como se expondra mas adelante, quedara ligado al
denominado “naturalismo impio”.
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3. Soberania catdlica y ‘crisis del nomos comunitario’. El peligro de lo elemental a partir de la
figura de la ‘peste’: persecucion y posesion

“Mynheer Peeperkorn (...) ese enorme organismo, ese cuerpo gigantesco (...)
ofusca [hasta] la majestuosidad impersonal de la naturaleza” (CEAFe 62).

En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo (1934) Levinas convoca a las tradiciones
de Occidente a un retorno a las fuentes, intuicién y decisidn originarias, al espiritu de libertad
que las anima contra el surgimiento de la filosofia “elemental” del nazismo (AFH 7-8). En sus
articulos de Paix et droit publicados entre 1935 y 1939, el filésofo apela al espiritu de libertad
de la Iglesia, a su sentimiento de “extranjeridad” respecto al mundo, en su lucha contra el

|II

encadenamiento o complacencia a la condicién “natural” propia del “paganismo” (LEA 4).

Asimismo, en el marco del ascenso del nacionalsocialismo (“el paganismo levanta la cabeza”),
de la “barbarie arrogante instalada en el corazén de Europa”’’, Levinas invoca al
“antipaganismo” propio de la Iglesia, esto es, a su lucha contra el sentimiento de impotencia
radical de salir del mundo (LAM 7), contra la plenitud natural del ser que se complace en su
naturaleza (AMP 3) o, en otras palabras, contra la beatificacion en su naturaleza (LEA 4).
Empero, este sentimiento de “extranjeridad” de la Iglesia que, segln Levinas, la define “razén
de ser” y “destino” del cristianismo en su lucha contra el resurgir de los deseos “elementales”,
debe analizarse en el marco de la metanarrativa palingenésica de Ledn XlIlIl y Pio XI. Para ello,
me serviré de las reflexiones levinasianas expuestas en “Los dafios causados por el fuego”
(1975) 8 con el fin de determinar un hilo conductor capaz de orientar el sentido particular que
adquiere la lucha de ambos pontifices contra el “neopaganismo” revivido, como asi también
establecer la pertinencia, cercanias o posibles equivocos respecto a la convocatoria levinasiana
a la tradicion cristiana frente al caracter elemental de la filosofia del hitlerismo o, en un

sentido mas amplio, de los movimientos fascistas.

En su leccion talmudica “Los dafios causados por el fuego”, Levinas aborda el problema del
poder soberano, en particular la relacién entre la justificacion de la soberania y la funcion (y
justificacién) de la violencia, tomando recurso de tres metaforas extraidas del texto del
Tratado Baba Kama (60a- 60b): el fuego, la epidemia (que se identificara con la “peste”)” y el
hambre. La amenaza de la peste como metafora apoya la justificacion de la soberania como

77 “barbarie arrogante installée au coeur de I'Europe” (LAM 6).

8 Segun refiere Soedade Lopez Campo, traductor al espafiol de “Los dafios causados por el fuego”, esta
leccion fue “pronunciada en Paris, el 9 de noviembre de 1975, en el curso del XVI Coloquio de los
Intelectuales Judios en lengua francesa dedicado a la Guerra y a su lugar en la traduccién judia (...) [en el
que] se abordaba como coexiste una liturgia eminentemente pacifista con una realidad bélica feroz en el
Estado de Israel del momento” (DCF 150).

79 . . . . . soe gy . . .f: . .

Levinas se refiere a la figura de la “epidemia” (épidémie). Se identificara esta nocidn con la de “peste”
que cumple la misma funcién simbdlica y que representa una de las metaforas principales utilizada en
los discursos de Ledn Xlll y Pio XI que se analizardn en el presente capitulo.
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“retorno a si” o regreso al “hogar” (una patria, una casa, un foro interno) frente al peligro que
se cierne sobre aquellos que se hallan a la intemperie en la hora del terror, es decir, ante la
exterioridad peligrosa. Este modo de justificacién de la soberania como “refugio” que toma
recurso de la figura de la peste en tanto fuerza elemental y funcion “metafdrica” de una
violencia mas alld del dmbito racional que se cierne sobre los hombres puede servir como eje
conductor para desplegar los discursos palingenésicos de Ledn Xlll y Pio Xl y, con ello, sus
diagndsticos sobre el proceso de “degeneracién” comunitaria y los rasgos particulares de sus

propuestas de “renovacion”.

Empero, resulta importante detenerse brevemente en esta compleja relacién entre violencia y
justificacion de la soberania. El recurso a la metafora de la peste como fuerza elemental
amenazante deviene en el contexto “critico” de renovacién palingenésica cristiana una

|ll

apelacidon a una violencia conservadora pero también a una violencia fundadora. El “mito

palingenésico” cristiano articulado en torno a aquella metafora convoca a la conservacién del

|Il

“reino de Cristo” pero también es un llamado a la fundaciéon de un nuevo orden. El “poder
soberano” de la Iglesia en el periodo que va desde la asuncién de Ledn Xlll en 1873 hasta el
fallecimiento de Pio XI en 1939 debe reestructurar sus propios fundamentos de legitimacién
dentro de un nuevo contexto. Este contexto atafie asimismo a la propia posicién de la Iglesia
que sufre importantes cambios durante mds de sesenta afos: desde la confiscacidon y
propiedades eclesidsticas en el periodo previo a la asuncién de Ledn XllI, la disputa entre la
Iglesia y el Reino de Italia en torno la “cuestidon romana”, el acercamiento de la Iglesia y el
Estado italiano durante la Gran Guerra, hasta los Pactos de Letrdn de 1929 con el régimen de
Mussolini (previos a los pactos con la Alemania de Hitler y la Austria de Dollfuss) y el
reconocimiento del Vaticano como Estado soberano. Estos acontecimientos determinan los

IM

alcances efectivos del debate en torno al “poder soberano” de la Iglesia como institucidn.

Sin embargo, el objetivo del presente apartado serd exponer la articulacién de los discursos
palingenésicos de ambos pontifices en el marco de una continuidad “metanarrativa” que toma
recurso de la metdfora o figura de la peste, para dar cuenta de un conjunto de “nudos
problemdticos” referidos previamente. Esto no supone, sin embargo, desconocer la
importancia del contexto histérico en el que se inscriben sus diagndsticos o propuestas asi
como las connotaciones o significados que adquieren en sus contextos de enunciacion. Por
otra parte, esta puesta en escena permitirda medir los alcances de las reflexiones levinasianas
concernientes a la tradicion cristiana y en relacion con los interlocutores escogidos.

“Lo que viene ahora es mas angustioso. Hay una infiltracion de la noche en el dia. No
se habla mas de fuego, se habla de epidemia. La lucha de los médicos contra la
epidemia es menos clara que la de los bomberos contra el fuego. Lo elemental,

lo incontrolable esta al otro lado de la guerra todavia visible: la epidemia se
extiende por todas partes, sus fronteras no estan circunscritas” (DCF 169).

Antes de exponer el caracter y sentido particular que adquiere la metanarrativa palingenésica
de Ledn Xl y Pio XI resulta fructifero volver a las reflexiones levinasianas sobre la guerra y la
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violencia justificada en “Los dafios causados por el fuego”, las cuales pueden servir de
herramienta analitica para las indagaciones posteriores. Dichas reflexiones serdn examinadas,
al mismo tiempo, en relacion con los andlisis levinasianos sobre la “revelacion del ser (...) que
la guerra y la posguerra nos han permitido conocer” (DE 79) en De la evasion (1935), tal como
ha sido sugerido ya por Rodolphe Calin en Levinas et I'exception du soi (2005).

“Los dafios causados por el fuego” no sélo es una reflexién sobre la “esencia” de la guerra
(Calin 2005: 73) sino también sobre la justicia o justificacion de la violencia, de la “violencia
justificada”.®® Calin considera que este estudio es la ocasién de una meditacién “sobre un mas
alla de la guerra, es decir, una posible locura o irracionalidad de donde procederia la razén de
la guerra, y en la cual ella estaria amenazada de sucumbir”®! (Calin 2005: 73). En el marco de
su lectura talmudica Levinas analiza, en primer lugar, las justificaciones racionales de la
violencia, aquellas del orden de las causas, de la distincion, de las reglas. Pero a continuacién
se aventura un paso mas alld para indagar en el limite de la violencia racional aquel Elemento
abisal o“mistico” de donde proceden las fuerzas incontrolables y donde hunde sus raices la
violencia justificada: “abismo entreabierto como una locura que duerme con sdélo un ojo en el
corazon de la razén” (DCF 164), “abismo que se abre a épocas excepcionales (...) a menos que
no esté siempre entreabierto” (DCF 164). Si la justificacién racional de la violencia puede
establecer los contornos precisos entre la “claridad del dia”, y las “tinieblas de la noche” en
tanto suspension de la justicia, es decir, puede constatar la presencia de una violencia “a pleno
dia” juzgada en el terreno de la mera razoén, el abismo abierto por el Elemento puro sefiala la
posibilidad de una violencia autorizada en los “limites” de toda razén y donde existe “una
infiltracion de la noche en el dia” (DCF 169). En el contexto de esta aproximacion, la “peste” se
presenta como una figura del Elemento puro, una expresion figurativa de “lo elemental, lo
incontrolable [que] estd al otro lado de la guerra todavia visible: la epidemia se extiende por
todas partes, sus fronteras no estan circunscritas” (DCF 169). La peste en tanto expresion de
una violencia elemental, figura mas allad de la razdn, se infiltra no obstante en el orden de la
luz, del orden creado y reglado. Violencia mas alla de la justicia razonable, pero violencia que
se justifica expresandose. Pues en tanto figura de una fuerza en los limites de la mera razén
forma parte, sin embargo, del orden simbdlico y expresivo. La peste como figura y expresién
metanarrativa de una violencia justificada sigue perteneciendo a la “fuerza de la ley”, mas alld
de su apelacidn al (des)orden “natural”. Esta metafora expresiva toma recurso de una “fuerza
elemental”, espacio del desorden o elementalidad mistica, para justificar el orden de la luz, el
orden creado.

Al mismo tiempo, la salvacidn o sanacidn a la que convoca esta “pura amenaza” de la peste se
revela como el lamado a un retiro o entrada en el propio hogar, el retorno al hogar propio o
espacio soberano, sea cual fuere este espacio de propiedad soberana. La patria, la casa, el
fuero interno, o como lo expresan Ledn Xlll y Pio Xl, el refugio de la Iglesia, devienen una
“interioridad aterrorizada” la cual, sin embargo, se considera preferible a la condiciéon de

8 yiéase: Derrida 1997.
81 «

sur un au-dela de la guerre, c’est-a-dire une posible folie ou irrationalité d’olu procéderait la raison de
la guerre, et dans laquelle elleserait menacée de sombrer” (Calin 2005:73).
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intemperie. Reaparece asi la figura del “perseguido” y su conminacion a una “interioridad”
abrumada por el peso de la amenaza. Se puede percibir aqui la cercania entre las reflexiones
levinasianas sobre la amenaza de la epidemia o peste y la situacidon de encierro o condicion

IM

tragica del judio que Levinas advierte en el periodo de entreguerras, en la fatalidad del “estar
remachado a si” a la que lo somete la persecucién hitleriana. Condicién de “perseguidos” en la
gue parece confluir, tal como se expuso previamente, la alianza judeo-cristiana que Levinas

avizora en la segunda mitad de la década del treinta.

Sin embargo, el analisis de Calin sobre la lectura talmudica levinasiana puede aportar la via de
una complejizacién de esta figura de “interioridad amenazada”. Si bien Calin observa que no se
detendrd en la dimension politica de esta lectura sino en las dificultades de la ontologia
levinasiana del sujeto que pueden derivarse de ésta, se intentara en un juego invertido extraer
la dimensidn politica de la interpretacidon que Calin propone sobre dicha ontologia. Se puede
advertir una confluencia entre las reflexiones levinasianas de los articulos aparecidos en Paix
et droit, en particular aquellas referentes al problema de la condiciéon del judio como
“remachado a si” y su busqueda de una salida frente a la amenaza hitleriana, y la preocupacion
en De la evasion por analizar la posicidén ontoldgica del sujeto movilizado y “anclado a si”,
como su necesidad de salir de tal encadenamiento. Esta confluencia se puede comprender
como una articulacién entre dos momentos: por un lado, la figura de una “interioridad
aterrorizada” y “remachada a si”; por el otro, un llamado a una trascendencia o excedencia
respecto a esta condicién tragica. En relacién con el segundo momento Levinas distingue en De
la evasion entre la busqueda de una excedencia mas alla del ser y una trascendencia anclada
aun al ser. Con relacion a esta ultima posibilidad, el filésofo advierte un punto de interseccion
entre la “interioridad aterrorizada” y la salida de si como trascendencia “remachada al ser” en
el fendmeno de la “movilizacién” (Calin 2005: 74). Como si el retorno tragico a si de la
interioridad amenazada pudiese ser la ocasién de una movilizacion de un sujeto anclado a si
mismo. Esta movilizaciéon adquiere ribetes dramdticos cuando se la considera en relacién con
la situacion del judio en la Europa de entreguerras y la fatalidad a la que se ve conminado por
la persecucidn racial. La movilizacién seria en este contexto la expresién de un exilio forzoso y
como el vaticinio tragico de los cuerpos transportados a los campos de concentracion. El
llamado a la trascendencia seria aquel del perseguidor que gravaria con el dedo acusador un
estigma en el cuerpo de su victima.

Pero este llamado a la trascendencia anclada en el ser podria surgir, no obstante, de la misma
interioridad amenazada, como la constatacién de una “revelacién ontolégica” en la
persecucion. La “interioridad amenazada” descubriria en su condicion de perseguida el
caracter propio de su “existencia”, como una liberacién que surge de la propia interioridad.
Repliegue como reafirmacién de lo de si, aceptacion del encadenamiento a si mismo como un
triunfo, vuelta a la interioridad como complacencia en el propio lugar, en la posicién soberana.
Justificacidn asi del retorno a una soberania segura de si mediante una posicién legitimada por
la condicién de perseguido.® Pero esto es precisamente lo que Levinas rechaza en los articulos

% En El final de la modernidad judia, Traverso analiza criticamente el pasaje desde el reconocimiento y
valoracién positiva de la “judeidad” tras su estigmatizacion por el prejuicio antisemita hacia una
sacralizacion de la victima a través de un “ethos particularista” que puede volverse cdmplice de las
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de Paix et droit al considerar que la situacion tragica del judio en su “estar remachado a si” es
la ocasién para recordar su destino de “extranjero” en el mundo, extrafiamiento de si en tanto
memoria de la didspora.®® No obstante, es necesario detenerse en otro punto importante
relacionado con la articulacién entre una “interioridad amenazada” y una trascendencia
anclada al ser que sugiere el fendmeno de la movilizacion descrito en De la evasion.

En el articulo de 1935, Levinas se refiere al fenédmeno de la guerra o, mas especificamente, al
problema de la “movilizacién” tras la experiencia de la guerra. Nuevamente el eje se traslada
desde una meditacién de la guerra hacia aquello que esta mds alla de ésta y de donde procede
la razdn de la misma. La experiencia de la guerra ensefia que el sujeto soberano replegado en
si frente a la amenaza puede quedar o ser preso de una “identidad movilizable”. La conquista
de la posicién soberana en la guerra, en el marco de una interioridad amenazada, se revela
como una llamada que grava el lugar del sujeto con el peso y a la medida de la brutalidad y
seriedad del ser (DE 79). En la guerra, el sujeto soberano replegado en si “adquiere la
conciencia punzante [en su busqueda de salvacion] de la realidad ultima cuyo sacrificio se le
pide. La verdad elemental toma el sabor indecible de lo absoluto. La verdad elemental de que
hay ser- ser que vale y que pesa” (DE 79) le confiere una tarea que debe asumir de modo
irremisible. El llamado a la proteccién o refugio de la interioridad atemorizada se anuncia
como el ingreso de lo “elemental” en el orden soberano que habria buscado asegurarse por si
mismo la impasibilidad frente al peligro que lo acecha. La “movilizacién de la guerra” anuncia

|II

la penetracion de una “verdad elemental” que yace tras la racionalidad del fenémeno bélico. El
llamado a la salvacidn revela el cardcter mistico de la violencia guerrera, la cual se presenta
como una violencia justificada que acomete con su peso destinal a la interioridad amenazada.
La experiencia de la movilizacion que la guerra y la posguerra nos han ensefiado, afirma
Levinas, permite entrever esta articulacién entre la posicidon soberana y razonable del sujeto, y
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lo elemental que se infiltra en el “orden del dia”, elementalidad del ser o llamado del ser como
elementalidad destinal que remacha al sujeto a si mismo. La busqueda de salvacién que
subyace a la experiencia de una interioridad amenazada sefiala asi el ingreso de “lo

IM

elemental” en el orden razonable de la guerra, violencia elemental que (se) justifica (en) la
movilizacién de aquello que encerrado en si parecia garantizar una posicién inamovible. De
modo que la idea de una guerra irracional o violencia en los limites de la mera razén, usando
los conceptos de “Los dafos causados por el fuego”, no es solamente aquella de una guerra
nocturna fuera de la razén sino de una en la que la noche de la locura es una “noche en pleno

dia” (Calin 2005: 76).

nuevas relaciones de dominacidn y exclusion. La inversién desde el reconocimiento de la alteridad
“amenazada” hacia la produccion de un “conformismo” fundamentado en la sacralizacion del otro como
fuente de legitimacion de una nueva estructura de dominacion fue una preocupacion central de la obra
levinasiana. Levinas advierte en sus escritos ético-politicos la amenaza siempre latente de la
sustancializacion de la alteridad y su dialéctica elemental. En este sentido, Traverso destaca la

n

participacion del filésofo francés en la denominada “modernidad judia” del siglo XX que fuera, segun el

autor, “el principal foco del pensamiento critico del mundo occidental” (Traverso 2014: 13).

83 . . s s ~ .
Tal como fue expuesto previamente, Levinas no suscribié en los afios treinta al programa de
asimilacion, ni al sionismo, e incluso menos a una definicion racial del judaismo (Caygill 2002: 47).
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Ahora bien, del plano ontoldgico del sujeto al plano de la politica, este analisis sugiere un
particular anudamiento entre la situacién de peligro, la experiencia de un retorno a si por
parte de una “interioridad amenazada” y la busqueda de una salvacion como movilizacién
anclada a la elementalidad del ser. Esta triple articulacién puede ser pensada en relacién con la
metafora bio-teoldgica de la peste que servird como hilo conductor para analizar los discursos
de Ledn Xlll y Pio XI. La peste como fuerza elemental parece anudar eficazmente esta relacién
entre una “interioridad amenazada” y la apelaciéon a una bulsqueda de trascendencia como
salvacidn dentro de la metanarrativa palingenésica cristiana.

En “Fe y saber. Las dos fuentes de la 'religion' en los limites de la mera razén” Derrida advierte
sobre el intrincamiento en el discurso religioso cristiano entre la apelacién a la salvacion vy el
recurso o invocacién a la sanacion: “ése puede disociar un discurso sobre la religion de un
discurso sobre la salvacién, es decir, sobre lo sano, lo santo, lo sagrado, lo salvo, lo indemne, lo
inmune (...)?"” (Derrida 1997a: 9). El llamado de Ledn Xlll y Pio XI a la regeneracién de la
cristiandad apelando al Reino de Dios se efectta en el marco bioteolégico de un diagndstico de
la crisis que atraviesa a la humanidad como de la necesidad de encontrar un remedio para la
enfermedad que afecta al “cuerpo de Cristo”. En “nombre de Dios”, crédito otorgado a un
pacto con la divinidad pero crédito que se expresa como una poiética de lo social a través del
mito palingenésico de renovacidn cristiana hilvanado por la figura de la peste como un
auténtico mito positivo. El caracter palingenésico de la metafora de la peste articula y
promueve su propia historizacién, se despliega como una historia del mal, de sus figuras y de
su insistente pervivencia pero también de los caminos de la salvacion, del bien, de la sanacidn.
La apelacidn a la autoridad divina no debe desligarse de esta poiesis cristiana moderna que se
expresa historizando e invitando a la historizacidn, “mas acd” del dogma testamentario, bajo
un patron estético de lo social. En este sentido, la remisién a la “ley divina” por parte de
ambos pontifices se halla estéticamente mediada por aquella metafora, como asi también por
otras figuras expresivas, y su fiducidiariedad no puede desligarse de una “estética del crédito”.

% sirve de eje expresivo para desplegar

Por tal motivo, la peste como metdafora “bioteoldgica
los discursos de restauracion o renovacién. Estos discursos promueven una auténtica
movilizacién de la “interioridad amenazada” bajo la égida del caracter elemental al que invita
dicha metafora. La elementalidad de la peste y su fuerza metaférica se infiltran no sélo como
una amenaza exterior sino que alcanzan el corazéon mismo de la posicidon soberana. Pues en
tiempo de epidemia la violencia mortifera no sélo puede subir por las ventanas e invitar a
cerrar las puertas y tapiar las ventanas desde el exterior, sin salida de la interioridad (DCF 171),
sino que puede amenazar en el seno mismo del refugio despertando la obsesion terrorifica de
la descomposicidn, terreno fértil para la movilizacidn. Doble coaccidon que oscila entre la

exterioridad peligrosa de la guerra externa y la pulsion amenazante de la guerra intestina, o

# Asi como la experiencia de una crisis de “nomos” comunitario remite al concepto de “fuerza de ley” vy,
por ende, mas alla del ambito natural, al ambito simbdlico del derecho, de la politica y de la moral, la
“peste” como metdfora “bioteoldgica” remite a la idea de una “vida” mas alld de la vida “natural”,
llamada “animal” o “bioldgica” (Derrida 1997a: 82), a un orden de “sobre-vida” al que deberia
subordinarse la vida natural.
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como afirma Burton Russell, la persecucion o la herejia (Burton Russell 1994: 78). Imposibilidad
del aislamiento en la casa de oracion (DCF 175), en un llamado activo a la restauracion,
renovacion o salvacion del orden soberano.

v

8 (1971) y en el marco de un

En la leccion talmudica “Desacralizacién y desencantamiento
analisis sobre la relacién del judaismo con lo “sagrado”, Levinas alude a dos ejemplos que
pueden servir, por un lado, como figuras expresivas de la légica de la peste y su fuerza
metafdrica y, por otro, como expresién del proceso identificatorio que subyace al caracter
organico-espiritual de dicha amenaza. El filésofo remite a “la famosa rana que invadid Egipto
como la segunda de las plagas (...) ése trata de una enorme rana que ocupa todo Egipto? Algo
asi habria sido terrible, pero se pareceria a un 'El caddver de Amédée o cémo desembarazarse
de él' de lonesco (...) la invasion de la vida por los deshechos de ésta (...) proliferacién del Mal

III

(...) una rana o el Mal” (DD 109-110). Entre la plaga de Egipto y el cadaver de Amadeo se
esboza el doble sentido de la amenaza orgdnico-espiritual de lo “elemental”: la persecucion y
la posesion. Levinas prosigue: “No hubo mas que una rana y, tan pronto como crod, todo
Egipto se lleno de ranas” (DD 110). El peligro de una fuerza elemental que irrumpe contra la
Iglesia catdlica y se instala, al mismo tiempo, en el corazén mismo de la cristiandad, en sus
entrafias, despierta el temor por la contaminacion de su “hogar protector”, por el asalto
mortal contra el cuerpo de Cristo. A menos que, como sugiere Levinas en su lectura talmudica,
esta amenaza derive de la “degeneracion misma de lo sagrado. Lo sagrado que degenera es

peor que lo sagrado que desaparece” (DD 110).

¢Se pueden medir los alcances de la metdfora bio-teo-légica” de la peste contra el
“neopaganismo” revivido en el discurso cristiano de Ledn Xlll y Pio XI? ¢Puede Levinas ser
consciente de la extension de esta metdfora elemental y su relacién con la soberania de la
Iglesia catdlica? Una parte de los alcances de esta metdfora serd analizada en el presente
capitulo cuando se pongan en escena los discursos de ambos pontifices. Ello pondra a su vez
en tension los conceptos utilizados por Levinas para convocar a una alianza judeo-cristiana
frente al resurgimiento del denominado “paganismo” hitleriano.

4. El peligro de lo elemental: del ‘naturalismo impio’ a la diabologia

En las primeras enciclicas de sus pontificados, tanto Ledn Xlll como Pio XI expresan su
preocupacién por la experiencia de una crisis del nomos comunitario que pone en peligro la
integridad del cuerpo colectivo. La experiencia de Ledn XlIl de una degeneracién o corrupcion
social ante el proceso de modernizacidon en las ultimas décadas del siglo diecinueve, se
manifiesta en su interés por diagnosticar los males que afectan a la humanidad y por proponer
los remedios necesarios para alcanzar la restauracién o renovaciéon del reino de Cristo. En su

% Esta leccion fue pronunciada por Levinas en Paris el 1 de noviembre de 1971 (NdT a: DD 83).
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enciclica Quod Apostolici Muneris (1878) el Sumo Pontifice se refiere a las fuerzas desatadas
por todo el orbe o a las sombras que se exponen a plena luz para derrocar todo el orden social
convocando al poder protector de la Iglesia y su fuerza curativa. Ese mismo afo, en su enciclica
Incrustabiliti Dei consilio propone como objetivo de su magisterio recristianizar la sociedad y el
mundo contemporaneo (Laboa 2003: 56).

Por su parte, al comienzo de su pontificado y en el marco de las “perturbaciones” de
posguerra, Pio XI advierte en su enciclica Ubi arcano Dei consilio (1922) sobre la amenaza que
se cierne sobre los pueblos y naciones, llamando a la “restauracidn de una sociedad corrupta y

esclavizada por los males del mundo moderno”®.

La disgregacién, la corrupcion, la
enfermedad, contaminan desde el interior al organismo social y afectan todos sus miembros,
expandiéndose junto con la perturbacidn y el caos. Tal proceso de degeneracidon no hace mas
que convocar al “Divino consolador y médico de las enfermedades humanas” (UAD 19), Dios
salvador, y su brazo ejecutor, la Iglesia. Un afio mads tarde, en su enciclica Rerum Omnium
Perturbationem (1923) sefiala los “tiempos peligrosos” que vive la sociedad y recuerda el
mensaje de su enciclica previa Ubi arcano Dei consilio: los males y trastornos que sufre el
mundo hunden sus raices en las almas de los hombres, por lo cual no hay mejor remedio que
la asistencia del médico divino Jesucristo y los medios que ha dispuesto en manos de la santa

Iglesia (ROP 1).

[Entrada en escena de Naptha/Ledn Xlll, representante del catolicismo y de formacidn
jesuita.®’ De porte aristocratico, alto, palido, delicado, elegante (Kertzer 2002: 223). El
anciano se ubica en el centro del escenario, a su derecha lo hace Naptha/Pio XI. En su
discurso se exhibe la “lucha contra la magia de la montafia oponiéndole la disciplina de la
Iglesia” (CEAFe 136). Se enfrenta asimismo a la cultura latina de los franceses, identificada
con la francmasoneria®® (CEAFe 136).]

[Momento de silencio]

Naptha/Ledn XllI: - Davos, ciudad de enfermedad y de muerte. Una plaga mortal se ha
inmiscuido por las fibras de la sociedad llevandola al borde del colapso. Resulta
necesario buscar los remedios mas eficaces para restaurarla y asi escapar a los

8 “restoration of a society corrupted and enslaved by the evils of the modern world” (Pollard 2008: 81-

82).

¥ Si bien Ledn XlIl se habia formado en el colegio jesuita de Viterbo no formé parte de dicha orden. El
Sumo Pontifice se hallé préximo, por el contrario, a la congregacién salesiana. La caracterizacion del
personaje de “Naptha/Ledn XllI” obedece aqui fundamentalmente a la escena alegérica propuesta por
Levinas en su articulo de 1933, extraida de la novela La montafia mdgica de Thomas Mann.

® Tal como se verd mas adelante, el debate de Ledn Xlll contra la francmasoneria se extiende a una
critica mds amplia de la denominada “Modernidad”, desde las Reformas religiosas y el surgimiento y
consolidacién de las monarquias absolutas en el siglo dieciséis, pasando por el proceso revolucionario
francés del siglo dieciocho, hasta el proceso de secularizacién liberal, el fenédmeno de la
“modernizacidon” y sus implicancias en la “cuestion social”, como asi también el avance del socialismo,
comunismo y anarquismo, en las ultimas décadas del siglo diecinueve y principios del veinte.
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peligros que la amenazan (QAM 1). [Se estremece] ¢No se escucha la voz del
profeta que nos impulsa a alzar nuestra voz como trompeta? (QAM 1)

Naptha/Pio XI: - Conflictos por excesos de violencia se multiplican y parecen amenazarnos
aun de peores peligros (UAD 4). Las sombras de la guerra se extienden aun en
tiempos de paz. El remedio tarda en venir y la crisis deviene cada dia mas
intolerable (UAD 18). A las enemistades externas se suman las discordias intestinas
gue ponen en peligro los regimenes politicos y la sociedad misma (UAD 20). El mal
de la violencia se infiltra hasta las raices mas profundas de la sociedad y tal como la
enfermedad de un organismo se expande y compromete necesariamente todos los
miembros (UAD 23-24). Las fuerzas desatadas por el orbe parecen anunciar
finalmente el retorno de la barbarie (UAD 25).

[Sonidos de tambores. Aparece en el horizonte, aproximandose a Davos, una silueta de
gran tamafo. Se divisa a lo lejos, acompafiada del repiquetear de campanas y al compas de
tambores. “Hay instrumentos que no tienen otro objetivo que el sonido en cuanto tal: el
tambor (con eso angustioso que trae) y sobre todo la campana, que rompe el silencio y
llena el espacio de algo que viene de alld” (El; 90).

Llega a la ciudad la figura de Mynheer Peepekorn acompafiado por el personaje de Claudia
Chauchat. Peeperkorn es una especie de cuerpo gigante, una “personalidad borrosa”,
“magnético” pues “ejerce un gran poder de atraccién” (Mann 2006: 810). Su presencia
tiene un aspecto “distinguido, alejado de lo burgués, un aire en parte popular y obrero, en
parte intemporal, eterno como un busto clasico” (Mann 2006: 845). La figura queda
instalada al fondo del escenario. Claudia Chauchat se retira. Naphta/Pio XI retoma su
discurso.]

Naptha/Pio XI: - Sea nuestra tarea principal medir la gravedad de la crisis, buscar las causas
y sus origenes y aplicar el remedio apropiado (UAD 7).

Naptha/Ledn Xlil: - ¢Qué plaga se cierne sobre el suelo corrupto de Davos? ¢Ddénde
encontrar el origen del presente mal?

[Naptha/Ledn Xl y Pio XI reflexionan sobre los origenes del mal y la decadencia que se
cierne sobre la ciudad.]

Naptha/Ledn Xlll: - Desde que el espiritu cristiano se vio desplazado por un naturalismo
impio que declard la guerra a lo sobrenatural, la sociedad se vio presa de la
beatificacién de lo real.

[Castorp/Levinas escucha las dltimas palabras Naphta/Ledn Xlll. Mira la figura de
Peeperkorn sobre el fondo.]

Castorp/Levinas: - [Reflexiona en voz alta sobre las palabras del Naptha/Ledn XIIl. En ellas
vislumbra la lucha del cristianismo contra la sensacién de “arraigo” al mundo o
complacencia en la naturaleza, propia del paganismo] Sensacion de “desarraigo”
que se enfrenta a la complacencia en la naturaleza, a la plenitud natural del ser, una
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lucha contra una barbarie instalada placidamente en lo real (AMP 3). Vocacién de
“extranjeridad” de la Iglesia respecto al mundo, cuestionamiento del orden natural
por una cierta moral o, mejor aun, una metafisica que impulsa a una salida de tal
encadenamiento, una revuelta contra la Naturaleza (LEA 4). [Sale de escena]

En el presente apartado se analizara el particular significado que adquiere la “revuelta contra
la naturaleza”, que Levinas adscribe al cristianismo, en los discursos palingenésicos de Ledn Xl
y Pio XI. Para ello sera necesaria una ampliacién de la perspectiva desde el nudo problematico
del antisemitismo y la posicidon de Pio XI en su enciclica Mit brennender Sorge de 1937, hacia
otros aspectos problematicos que subyacen a la lucha cristiana de ambos pontifices contra los
“poderes de la naturaleza”.

Desde la constatacidn de un retorno de la “barbarie” en el “neopaganismo” hitleriano a la
experiencia de un desafio lanzado por los “poderes de la naturaleza”, el discurso de Ledn Xl y

IM

Pio XI se articula esta vez en torno a una figura de rasgos difusos: la del “naturalismo impio”.
Esta figura es la personificacion de una amenaza que pone en peligro los fundamentos del
orden cristiano, amenaza elemental que sirve como hilo conductor para articular sus discursos

IM

palingenésicos. En este sentido, el “naturalismo impio” puede ser interpretado como una de
las caras “visibles” o “rostro multiforme” de la peste. Al mismo tiempo, la metafora
bioteoldgica de la peste otorga la fuerza expresiva para la resignificacion del denominado

“naturalismo impio”.
]

Tal como fue expuesto previamente, el mito o metanarrativa palingenésica se constituye en
parte como un diagndstico sobre la pérdida o degeneracion del nomos comunitario. Los
“sintomas” de esta degeneracidn se determinan a partir de una identificacion de ciertas figuras
de la alteridad que simbolizan la antitesis de los valores considerados propios de la comunidad
sana. Estas figuras pueden adaptarse de acuerdo a determinados contextos o acontecimientos
pero permanece, no obstante, el modo de identificacion del potencial “enemigo”: la

I”

constatacion de un estigma en el cuerpo o en el “espiritu” de ciertos grupos que representan

los sintomas de la decadencia; agentes y expresidn de la corrupcién comunitaria.

La historia del cristianismo ha conocido una gran variedad de mitos positivos relacionados con
la presencia de una amenaza que pone en peligro la pervivencia del orden cristiano. Entre
estas figuras se escogerd aquella cuya potencialidad en el imaginario religioso persiste con una
profunda eficacia: la figura del “diablo” o del “Maligno”.®° La obsesion por el “retorno del
paganismo o de la barbarie” se enlaza, bajo esta nueva configuracién, con el peligro de lo
demoniaco. La amenaza retorna bajo el signo de la persecucion externa pero también de la
posesidn interna, esto es, de la posibilidad de una tiranizacion del alma del cristiano en manos

del mandato demoniaco. Empero, con vistas a medir el alcance de dicha perspectiva en los

89 s . . ~ .
Cabe recordar que en la lectura talmudica levinasiana “Los dafios causados por el fuego”, la figura de

III

la peste o epidemia en tanto amenaza de lo “elemental” se hallaba entrelazada con el peligro de la

Iu

presencia inminente del “angel exterminador” (DCF 170).
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discursos de Ledn Xlll y Pio Xl resulta necesario detenerse brevemente en algunas
consideraciones generales sobre el pensamiento demonolégico cristiano.

El pensamiento “diaboldgico” cristiano ha conocido a lo largo de su historia una compleja
genealogia que acompaia el intrincado proceso histérico del propio cristianismo. En este
sentido, escapa a los alcances y objetivos de la presente investigacién la bisqueda de una
reconstruccion de las multiples configuraciones que la figura del “Maligno” ha adoptado en el
pensamiento cristiano. Por el contrario, se sefialardn sélo algunos puntos relevantes que
pueden servir como indices para comprender el analisis de Leén Xl y Pio Xl respecto a la
“amenaza” del denominado “naturalismo impio”.

En Los demonios familiares de Europa, el historiador Norman Cohn analiza las ideas acerca del
Diablo y su poder en el pensamiento cristiano europeo, en particular durante el primer
cristianismo y la Edad media. Con relacidn al Antiguo Testamento, Cohn afirma que no existen
suficientes indicios de la figura del Diablo ni “de una conspiracién de hombres sometidos a
inspiraciones diabdlicas” (Cohn 1980: 90). Algunos de los demonios que aparecen alli son
resabios de religiones anteriores al culto de Yahvé y no sefialan la presencia de Satanas como
el gran oponente de Dios ni como la suprema representacién del mal. En ocasiones, por el
contrario, Satands aparece mds como un complice de Yahvé y no como su antagonista.
Solamente con el cambio en las ideas de la naturaleza divina, en particular la transformacion
del dios tribal en sefior del universo, y la incongruencia que suponia la idea de un dios
directamente responsable del mal, es que comienza a delinearse la posibilidad de un dmbito
separado y personificado por Satanas (Cohn 1980: 90-91). Cohn menciona que sélo en los
Paralimpdmenos del siglo IV antes de Cristo parece sugerirse la existencia de Satands como
principio del mal, ya no como una funcién de la personalidad divina sino como un ser
auténomo (mencionado sin un articulo, como nombre propio) en tanto adversario de Dios y
capaz de tentar a los hombres a pecar contra él (Cohn 1980: 91-92)®. Desde el siglo Il antes de
Cristo hasta el siglo | se desarrolla todo un corpus de literatura que se llamd a veces
apocaliptica y otras, apdcrifa, que hacia referencia a espiritus malignos que parecen conspirar
contra el plan divino para el mundo bajo el mando de un jefe llamado Belial o Satanas (Cohn
1980: 92-93). En algunos de estos escritos aparece incluso una idea central para el imaginario
cristiano posterior: la idea de que el Diablo cuenta con servidores entre los hombres, con
colaboradores humanos demoniacos, “Hijos de las Tinieblas o de Belial” enfrentados a los
“Hijos de la Luz” (Cohn 1980: 94).

Sin embargo, Cohn afirma que esta demonologia presente en los libros apdcrifos como en
otros manuscritos aparece de forma modificada en el Nuevo Testamento. En los Evangelios,
los Hechos de los Apdstoles, las Epistolas de San Pablo, el Apocalipsis, la figura de Satands y sus
huestes demoniacas tienen un papel mas definido, como enemigos de Jesucristo y sus
seguidores, los cuales conspiran sin cesar para seducir a estos Ultimos, apartarlos de su reino y

LN

% Burton Russell advierte sobre la compleja transformacién de “Satan” desde una sombra o funcién de
Dios a su personificacion como Principe del Mal, asi como las controversias en torno a la soberania
divina derivadas de tal demonologia en el Antiguo Testamento y la “literatura apocaliptica” (Burton
Rusell 1994: 56-60).
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arruinarlos en cuerpo y alma. El mundo parece dividirse asi entre el reino de Satanas, que
busca impedir que el reino de Cristo se extienda, y el reino de Cristo cuya misién es destruir al
primero. Como en los textos apdcrifos, el Diablo del Nuevo Testamento estd secundado por
demonios menores que se manifiestan en diversas ensefianzas opuestas a la religion de Cristo,
como el judaismo, el paganismo, o lineas heréticas (Cohn 1980: 94-95). Un elemento
importante en esta lucha entre ambos reinos es aquel de la “salud” de los seguidores de la fe
cristiana: mientras que los demonios pueden causar trastornos en el cuerpo y el alma de las
huestes de Cristo, mucho de los milagros de Jesucristo consisten en curar esos trastornos
como acciones que debilitan el poder de Satanas (Cohn 1980: 95-96). El poder de sanacion se
entrecruza asi con la posibilidad de la salvacidn. A lo largo de la historia de la Iglesia primitiva y
con la elaboracién de la teologia cristiana, la figura del Diablo y los demonios menores se ven
integrados gradualmente al nucleo doctrinario de la caida, el pecado original y la redencién del
hombre a través de la crucifixion, no sin controversias interpretativas (Cohn 1980: 96-97).

Uno de los aspectos centrales del relato demonoldgico cristiano remite al origen de la figura
del Diablo. Segun Jeffrey Burton Rusell en El Principe de las Tinieblas. El poder del bien y del
mal en la historia, el Nuevo Testamento hereda de la tradicion apocaliptica previa ciertas ideas
sobre el Diablo, entre ellas, la concepcidn segin la cual el Maligno es un angel caido, lider de
un ejército demoniaco y principe del mal (Burton Russell 1994: 65; Muchembled 2002: 15). En
relacion con su condicién de angel caido, un rasgo central sobresale en la explicaciéon de la
causa de su caida: cuando la voluntad de Satan pecd, su primer pecado fue el de la soberbia
(Burton Russell 1994: 137; Muchembled 2002:23). A ella se unen, no obstante, la envidia, la
mentira, la lascivia y los demds pecados (Burton Russell 1994: 137).

Otro aspecto central ataie ya no al origen de la figura del Diablo sino a su papel en la lucha
contra el poder divino en el proceso salvifico. Si bien la caida de Satan puede considerarse un
triunfo de Dios frente a la soberbia del Maligno, ella se encuentra en la teologia cristiana
contenida en un esquema mas amplio. A los angeles expulsados del cielo junto a Satan se
suma el relato de la tentacién, el libre albedrio y el pecado original, que marca el dominio del
Diablo hasta la Encarnacion (Burton Russell 1994: 126-127). A su vez la Encarnacion quiebra el
poder del Maligno que abre la libertad humana y la via de reconciliacion con Dios. Sin
embargo, con la segunda venida retorna el drama salvifico y el combate contra el poder del
Maligno, alimentando las fantasias milenaristas y apocalipticas (Burton Russell 1994: 126-127).
En relacién con este ultimo punto resulta necesario detenerse brevemente.

En En pos del Milenio Cohn sostiene que el concepto original de “milenarismo” en la
cristiandad no fue mas que una modalidad de la escatologia cristiana, entendida ésta como
“una doctrina, respecto a 'los tiempos finales', 'los dltimos dias' o ‘el estado final del mundo”
(Cohn 1997: 14). Ella “se referia a la creencia de algunos cristianos, basada en la autoridad del
Libro de la Revelacion (20,4-6), que dice que Cristo, después de su Segunda Venida,
estableceria un reino mesianico sobre la tierra y reinaria en ella durante mil afios antes del
Juicio Final”; “los ciudadanos de este reino serian los martires cristianos, quienes resucitarian
para este fin mil afios antes de la resurreccidon de los demas muertos” (Cohn 1997: 14). El
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historiador britanico sostiene que en la interpretacidén de este ultimo pasaje, muchos cristianos
se consideraron a si mismos como aquellos ciudadanos o fieles sufrientes, como martires,
“esperando la Segunda Venida durante su vida mortal” (Cohn 1997: 14).

Sin embargo, en un sentido mas general el “milenarismo” puede ser comprendido como un
tipo particular de salvacionismo donde la salvaciéon se concibe como un hecho colectivo,
terrenal, inminente, total y milagroso. Existen, no obstante, innumerables modos de imaginar
el Milenio y el camino que conduce a él, asi también como modos diferentes de comprender
las actitudes que se han de tomar en dicho camino o los actores que forman parte esencial del
mismo (Cohn 1997: 14-15). Analizando “la 'visidn' o 'suefio’ que ocupa el capitulo siete del

|”

Libro de Daniel” (Cohn 1997: 20), Cohn reconoce un cierto paradigma central de la escatologia

milenarista:

El mundo estd dominado por un poder maligno y tirdnico con una capacidad de
destruccién ilimitada- un poder que no se imagina como humano sino como diabélico.
La tirania de este poder se hard cada vez mads insoportable, los sufrimientos de sus
victimas cada vez mas intolerables; hasta que, repentinamente, suene la hora en la que
los santos de Dios puedan levantarse y destruirlo. Entonces los mismos santos, los
elegidos, el pueblo santo que hasta aquel momento sufria bajo el taléon del opresor,
heredaran a su vez el dominio sobre la tierra (...) el reino de los santos sobrepasara en
gloria a todos los reinos anteriores: no tendrd sucesor. (Cohn 1997: 20-21)

El momento critico o situacion “liminoide” del relato apocaliptico cristiano frente a la
agudizacion del poder del Maligno se presenta como el dpice del proceso destructivo. La
imagen del fin de los tiempos se entrecruza con la amenaza mortifera de la corrupcién y la
disgregacion. Sobre la estela de dicha amenaza, otras imagenes se asocian al momento critico.
La disolucién violenta que representa el imperio del Maligno se expresa en el derramamiento
de sangre y la lascivia que desde los origenes de la cristiandad se asociara con los rituales
heréticos del “paganismo”.”* El imperio del Maligno en el relato milenarista y apocaliptico
cristiano remite, no obstante, al acontecimiento superlativo del dominio de un goce
sanguinario, en el que la batalla queda asociada con la cumbre de un movimiento orgidstico y
mortifero. Las huestes demoniacas desatadas por todo el orbe se comprenden asi como una
fuerza extrema de excitacién disolvente que ataca el cuerpo organico-espiritual de la
cristiandad. Estos poderes de la oscuridad® despiertan dos de los principales temores que
persiguen a la Iglesia desde sus primeros dias: la amenaza desde el exterior por la persecucion,

la divisidn intestina y la posesion por la herejia (Burton Russell 1994: 78).

! Los relatos de orgias incestuosas, el infanticidio y el canibalismo, en el marco de practicas rituales
conspirativas, como modo de acusacion de los movimientos “no-cristianos”, y con los cuales los propios
cristianos habian sido acusados previamente, forman parte de un imaginario que se consolidara en el
relato demonoldgico y milenarista posterior (Cohn 1997:20; Kertzer 2002: 152-165).

%2 “La noche era su reino, en contraste con la luz divina que se irradia sobre la tierra” (Muchembled
2002: 29).

78



En el contexto de esta situacién bioteoldgica limite, la experiencia de la persecucién y la
opresion dan lugar al llamado o anuncio de un poder restaurador que pondrad fin a los
sufrimientos y males humanos, momento critico que entorna las puertas del reino de la
justicia. Segun Cohn, este paradigma “se acomodd muy bien con la fantasia de un salvador
escatoldgico, el mesias” (Cohn 1997: 21) que si bien era el mismo Jehova, supo encontrar en el
imaginario religioso y popular otras figuras de personificaciéon: desde un monarca sabio, justoy
poderoso, restaurador del pueblo, hasta un individuo de rasgos sobrehumanos, un rey-soldado
con poderes Unicos y milagrosos, como en los apocalipsis de Baruch y Esdras (Cohn 1997: 21).
Esta articulacion entre la experiencia extrema de la persecucidn y la opresidn, con las fantasias
escatoldgicas sobre la Segunda Venida, impregna el imaginario cristiano y sus fantasias
milenaristas.

v

Otro elemento central en la tradicién demonoldgica cristiana respecto a la lucha entre el poder
del Maligno y el poder divino es el problema del lugar de la cristiandad en tal enfrentamiento.
La eleccién del cristiano en el marco de la batalla por la salvacién hace resurgir las
controversias en torno a la relacién entre el libre albedrio y la predestinacidn (Burton Russell
1994: 132-134). Para Tomdas de Aquino, cuya teologia marca la ortodoxia de la Iglesia catdlica
tras el Concilio de Trento, la accidon del Diablo es externa sobre el hombre a través de la
tentacion. En este sentido el Diablo puede persuadir y tentar, siendo causa indirecta del
pecado, pero nunca interferir con el libre arbitrio y forzarlo a pecar (Burton Russell 1994: 180).
Empero, Burton Rusell afirma que la lucha del poder divino contra los poderes del mal que esta
en el nucleo del Nuevo Testamento lleva al cristiano a una decisidon, no obstante, irremisible: el
dilema de seguir a Dios o ser subdito de Satanas (Burton Russell 1994: 66). La incorporacion de
la figura del Diablo en el relato salvifico cristiano parece tensionar y cuestionar el poder del
alma de liberarse de las ataduras a un destino pues la decision se resuelve en una aceptacion o
rechazo de la pertenencia al orden de Dios: “los fieles son miembros del cuerpo mistico de
Cristo, los pecadores lo son del cuerpo mistico de Satadn, unidos con él en la alienacién”
(Burton Russell 1994: 180).

Al mismo tiempo, esta eleccién y decisién se entrecruza con el problema del pacto. La
constatacion de una decisidn respecto a aquella eleccién dicotdmica, queda identificada como

la realizacién de un “pacto” implicito o explicito (Burton Russell 1994: 208)** con Dios o el
Maligno. El pacto con Satdn representa una abjuracion del vinculo con Dios y una

participacién en las fuerzas demoniacas que buscan derrocar al poder salvador. La necesidad

» Asi como los Padres de la Iglesia “afirmaban que todos los que hacian mal estaban aceptando
implicitamente servir a Satdn” (Burton Russel 1994: 155), la nocién de un pacto explicito puede
remontarse a una historia sobre San Basilio, relatada por Hincmar de Reims, que circulaba en el siglo IX,
y una de las historias mas influyentes sobre Tedfilio de Cicilia, que data del siglo VI. Esta ultima leyenda
se trasformd en uno de los mas populares relatos europeos y dejé establecida la nocién del pacto, que
sirvio de antecedente a la figura de Fausto. El topico del pacto adquirié un lugar central en la Edad
Media y estuvo en el centro de la creencia y acusacidn de la brujeria diabdlica y el proceso inquisitorio
(Burton Russel 1994: 154-155, 208-209).
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de una identificacion de dicho pacto, como de los sujetos involucrados en él, juega un rol
central en la lucha escatolégica contra los poderes del mal.

Sin embargo, la dificultad para identificar la participacién o resistencia a los poderes del
Demonio corre paralela con uno de los rasgos centrales que la tradicién demonoldgica
adscribe al mismo: la plasticidad de los rostros del Maligno o la capacidad de presentarse bajo
todas las formas imaginables (Muchembled 2002: 28). Como Principe de las mentiras y del
engafio (Burton Russell 1994: 58), el Maligno puede adoptar diversas apariencias. En la
tradicion demonoldgica las fuerzas del mal se caracterizan por su astucia, ya sea adoptando
formas humanas o animales, presentandose bajo multiples disfraces, convocando mediante
falsas promesas o milagros, o invirtiendo los rituales sagrados por practicas impias (Cohn 1980:
102-103). En el caso de la figura del Anticristo, éste reaparece como un pseudomesias que se
enfrenta a Dios e intenta ocupar su trono. Protegido por una apariencia de virtud y
benevolencia, su maldad queda totalmente enmascarada, pudiendo establecer asi un gobierno
tirdnico y omnipotente (Cohn 1997: 32). En un sentido general, la plasticidad propia de las
fuerzas demoniacas tendria como objetivo captar la obediencia de los hombres y conducirlos a
la abjuracion y la herejia (Cohn 1997: 103). No es extrafio que, afirma Cohn, en el contexto de
tal perspectiva los cristianos vean reflejado el poder de Satanas y sus demonios, como los
cultos diabdlicos, en los lugares mas insospechados, siendo movilizados por aquellas fuerzas
elementales que pretenden evitar. Y no es sorprendente, asimismo, “que la gente haya
elaborado la fantasia de una sociedad secreta de adoradores del Diablo” (Cohn 1997: 108)
puestos al servicio de las fuerzas del mal.

El problema de la identificacion de los poderes del mal en el contexto de la lucha escatoldgica
y milenarista reenvia a otro punto central de la demonologia: el de la “autoridad” en la
interpretacién del proceso salvifico. La lucha por la legitimidad o autoridad respecto a la
interpretaciéon adecuada de la escatologia cristiana supuso el enfrentamiento de la Iglesia
catdlica contra las denominadas “herejias” que, desde sus inicios, condujo a la Santa Sede a
librar una batalla contra tales doctrinas. El Concilio de Letrdn en 1215, y posteriormente el
Concilio de Trento entre 1545 y 1563, que sellé tacitamente la visién tomista del Diablo
(Burton Russell 1994: 211 y 219), representaron dos momentos claves en el establecimiento
del canon demonolégico de la ortodoxia cristiana. En 1879, Ledén Xlll ratifica la validez
intemporal de la teologia de Tomds de Aquino y con ella su concepcidn acerca de la existencia
del Diablo (Burton Russell 1994: 295).

No obstante, una caracterizacion mas profunda sobre la figura del Diablo no puede agotarse
en esta esquematica presentacion. Junto a la tradicién catdlica representada por la Santa Sede
y las denominadas “herejias” cristianas, una extensa tradicion religiosa, literaria y filoséfica, sin
mencionar de relatos populares, se superpone y enriquece las fantasias demonoldgicas y
milenaristas. Sin embargo, esta breve caracterizacidon permite advertir la presencia de ciertas
fantasias demonoldgicas en la critica del “naturalismo impio” de Ledn Xlll y Pio XI, en el marco
del “mito palingenésico” y su triple articulacidn: la experiencia de una crisis del nomos
comunitario despierta los presentimientos de la llegada del Maligno, la busqueda de las causas
de la degeneracion se conjuga con la identificacion de sus “sefiales”, y la apelacién a una
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restauracion comunitaria se manifiesta como un llamado y convocatoria a la realizacidn del
reino de Dios.

Y

Pero si las fantasias demonoldgicas y milenaristas ocupan un lugar usual en el discurso salvifico
cristiano, la metdfora bioteoldgica de la “peste” incorpora un nuevo componente a este
entramado palingenésico. La remisidén a un discurso organico-espiritual sobre la degeneracién
y restauracién del nomos comunitario halla un terreno fértil y recepcidon favorable en las
corrientes vitalistas u organicistas del siglo diecinueve, en la exaltacion de la “vida” y su
proteccion. En virtud de esta interseccién entre la eficacia de las metdforas biologicistas y la
potencialidad de las remisiones milenaristas y demonolégicas, la figura de la “peste” adquiere
un valor central en el discurso palingénesico de la Santa Sede:

Peligro concreto y presente en tiempo de crisis, temor a la degeneracién y a la muerte
violenta, expresion de la corrupcién o anuncio del mal en el mundo, ivenida del Anticristo!;
conminacion o retorno de la interioridad amenazada por la persecucion elemental, peligro
inminente y llamado a la restauracidn, jla Cruz libera!; movilizacién en nombre de una
promesa de salvacidon o sanacion, presente que se extiende en la promesa revelada del
triunfo del bien y del cuerpo sano, ireino de los Santos!

En sus llamados a la restauracién del reino de Cristo, los discursos de Leén Xlll y Pio XI dejan
entrever la potencialidad semdntica de la metafora bioteolédgica de la peste. En ellos puede
apreciarse la puesta en escena del drama palingenésico cristiano adaptado, no obstante, a las
circunstancias de su época. Tomando como punto de referencia la triple articulacion de la
metanarrativa palingenésica, como los “nudos problematicos” escogidos previamente, se
analizardn a continuacién el discurso ambos pontifices, permitiendo evaluar
consecuentemente las reflexiones levinasianas sobre el cristianismo y su convocatoria a una
alianza judeo-cristiana contra la amenaza del hitlerismo.

5. El 'mito palingenésico’ de la Iglesia de Roma

El discurso palingenésico cristiano de Ledn Xlll y Pio Xl serd analizado en su triple articulacién:
la experiencia de una degeneracién del nomos comunitario y la busqueda de las causas de la
decadencia, la convocatoria a un “retorno a si” o a las fuentes auténticas de la comunidad vy,
finalmente, sus propuestas o mensajes de liberacion. El primer momento serd desarrollado en
el presente apartado al reflexionar sobre las “figuras de la alteridad” o “rostros del naturalismo
impio”. Los momentos subsiguientes seran examinados en los apartados ulteriores a partir de
dos ejes centrales: el retorno a si de la interioridad amenazada y la trascendencia de la
salvacion.

Con relacion a los rostros del “naturalismo impio” se expondran inicialmente las criticas de
Ledn Xl y Pio Xl contra la “masoneria” y el denominado mundo moderno. En segundo lugar,
se exhibira la denuncia de ambos pontifices contra el “liberalismo” o, mas especificamente,
contra los “excesos” del materialismo liberal. Finalmente se presentara sus reflexiones criticas
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contra el socialismo y el comunismo. En el desarrollo de estos analisis se advertird un
desplazamiento desde sus amonestaciones a la masoneria hacia una condena del comunismo,
el cual devendra por una suerte de metamorfosis la expresidn actualizada de aquélla. Con este
entrecruzamiento o montaje entre los discursos de ambos pontificesno se pretende eliminar,
sin embargo, las significaciones contextuales o histéricas que adquieren sus criticas del
“naturalismo impio” sino esbozar una continuidad metanarrativa entre el clima modernista de
Leén XIll y su recuperacion por parte de Pio Xl durante el periodo de entreguerras. Ello
permitira a su vez medir los alcances de sus propuestas de renovacién, y de su efectiva

794

resistencia al ascenso del llamado “neopaganismo hitleriano””™ o, en un sentido mdas amplio,

del fascismo europeo.
6. Los rostros del ‘paganismo’: soberbia, avaricia, sensualidad

“Piense simplemente en la figura del inquisidor (...) y en su infame odio clerical contra todo
cuanto se opusiera al imperio de lo sobrenatural” (Mann 2006: 573).

|ll

En su critica al “neopaganismo” moderno, Leén Xlll y Pio XI desplegaran su genealogia sobre
los peligros que acechan a la comunidad cristiana a partir de la identificacién en la “historia”
de los responsables o cémplices de la crisis del nomos comunitario y del proceso de
descristianizacién de la sociedad. Las notas demonoldgicas y milenaristas que acompanan la
metafora bioteoldgica de la peste se articularan en el relato palingenésico de ambos pontifices

en torno a los rostros del “naturalismo impio”.

Naptha/Ledn Xlll: - ¢Como ha llegado este naturalismo impio ha infiltrarse en el cuerpo de
la cristiandad? Tres son los nombres de tal concupiscencia: soberbia, avaricia,
sensualidad (CDF 9).

La soberbia de la ‘masoneria’: reforma, racionalismo, revolucion, laicismo

Segun Emilio Corbiere en La masoneria. Politica y sociedades secretas, los origenes de la
masoneria moderna pueden remontarse al siglo XVIIl pues antes de esta época su presencia
fue difusa (Corbiére 2011: 23). En términos generales, no existe un consenso unificado
respecto a los antecedentes precisos de la misma. Corbiere se refiere a la existencia de
cofradias que respondian a caracteristicas similares a los de la masoneria moderna, como el
gremio de arquitectos de los Maestros Comacinos, o Magistrati Comancini, o las cofradias de
canteros y las guildas medievales, entre otros (Corbiere 2011: 23-27). Independientemente de
los debates sobre los origenes de la masoneria, lo cierto es que ésta representd una expresion
mas de la atmdsfera hostil y la resistencia contra el poder clerical romano, asociado al orden
feudal y al Imperio, que se manifestd en el transcurso de la Edad media. Corbiére recuerda el

% Resulta necesario recordar que la lucha de Ledn Xlll y Pio XI contra el (neo)paganismo se vincula
fundamentalmente a un “retorno de la barbarie” en el mundo moderno. El modo de comprender este
retorno, sus origenes y posible datacion, determinan asimismo el sentido y orientacién de sus
propuestas genealdgicas respecto a los males que afectan a la cristiandad. Un andlisis de tal geneaologia
permitird determinar la pertinencia de la convocatoria levinasiana a la Iglesia a luchar contra el caracter
elemental de los movimientos fascistas como expresion de la barbarie o paganismo moderno.
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crecimiento de las herejias y las heterodoxias, la lucha contra la Iglesia romana del catarismo,
los albigenses, los valdenses o los joaquinistas, en el marco de lo que Cohn denominé la
tradicion de la “disidencia” religiosa, como asi también las teorias sobre la potestad real frente
a la religiosa, entre ellas la del Policraticus de Juan de Salisbury en el siglo XlI, las criticas a las
tesis papistas y sacerdotales de figuras como Dante Alighieri, Marsilio de Padua, Guillermo de
Ockham, durante el siglo Xlll y XIV, hasta la Reforma protestante y el luteranismo en el siglo
XVI (Corbiére 2011: 28-29). La denominada “francmasoneria” estuvo influida por multiples
tradiciones culturales, experiencias filoséficas e incluso misticas, y no puede hablarse
estrictamente de una tradicidon Unica (Corbiére 2011: 42).

La condena de la masoneria por parte de la Iglesia catdlica encuentra su primer
pronunciamiento oficial en la bula In eminenti apostolatus specula de Clemente XIl en 1738
(Corbiere 2011: 101). Ledn Xlll recuerda la lucha de sus predecesores contra la masoneria por
ser perniciosa para la cristiandad y el Estado (HG 4), no sélo en Clemente XlI sino también en
sus sucesores Benedicto XIV, Pio VII, Ledn XIl, Pio VIII, Gregorio XIV y Pio IX (QAM 3, HG 4).
Empero, la disputa de la Iglesia catdlica contra la masoneria moderna se encuentra atravesada
por un complejo entramado histérico-politico referente a la legitimidad del poder soberano e
injerencia de la Iglesia romana en la nueva organizacion estatal y social europea. El objetivo del
presente apartado no tiene como propdsito desplegar un analisis de esta compleja
problematica histdrica. La remisidn a la “masoneria” por parte de Leén Xlll debe servir, por el
contrario, como figura simbdlica que permite aglutinar un conjunto de tépicos adscriptos a los
enemigos de la Iglesia de Roma, que configura al mismo tiempo una particular genealogia
critica de la época moderna en el marco del esquema palingenésico cristiano. Ello servira para
deslindar el sentido que adquiere la “Modernidad” en el discurso de ambos pontifices
permitiendo abordar, de este modo, uno de los nudos problematicos propuestos en la
presente tesis.

La “masoneria” es identificada por Ledn XlIl como el rostro visible de un “naturalismo impio”
que abre a la Modernidad, época en que se desplaza la autoridad divina, la “Razén” ocupa su
lugar y se invierten las auténticas jerarquias. Las fantasias demonolégicas y apocalipticas
penetran asi la genealogia del Sumo Pontifice, quien constata en el surgimiento de la Edad
moderna la aparicidon de un pseudomesias que se enfrenta a Dios, intenta ocupar su trono y
bajo la apariencia de virtud y benevolencia oculta su maldad y puede establecer un gobierno
tiranico y omnipotente. La soberbia del racionalismo representada por la “masoneria” no seria
mas que el desafio lanzado por el Reino de Satanas contra la majestad divina. El Anticristo
ocupa el trono de Dios, el corazén de la soberania y la fuente de la autoridad. Su emblema es
la Razén y uno de sus promotores la “masoneria”.

Desde el lugar del Altisimo la masoneria siembra, segin esta perspectiva, el mensaje del
archienemigo de Dios penetrando en el cuerpo social de la cristiandad. Como un veneno
mortifero se expande entre los hombres trastocando el orden sobrenatural que hasta
entonces habria garantizado la salud de la comunidad. Transgresion satdnica que es inversidn y
degeneracién, corrupcién y destruccién de los fundamentos del orden cristiano. Puesta en
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cuestion del nomos comunitario, de la “fuerza de ley” promovida por la Iglesia de Roma. El
discurso de Ledn Xlll reaviva entonces el drama cristiano y exhorta a comprender los origenes
del presente mal.

[A continuacion Naptha/Ledn XlII dirigird sus reflexiones al publico como ante su
congregacién. Estas reflexiones forman parte de tres enciclicas del Sumo Pontifice
dedicadas contra la masoneria, vinculada al “naturalismo impio”: Humanum Genus (1884),
Dall’alto dell’apostolico seggio (1890) y Custodi di quella Fede (1892). Se incorporan,
ademas, sus andlisis procedentes de las enciclicas Quod Apostolici Muneris (1878) vy
Diuturnum (1881). La figura de Peeperkorn permanecera en el fondo bajo una luz tenue.]

“[Castorp] Se habia enterado por Naptha de que
Settembrini era francmason” (Mann 2006: 740).

Naptha/Ledn XllI: - Una guerra mortifera se ha desatado desde el siglo XVI contra la fe
catdlica desplazando de su trono natural al autor y redentor de la humanidad (QAM
2). La razén ha ocupado su lugar, subvirtiendo toda revelacion y trastornando el
orden sobrenatural (QAM 2). Doctrinas venenosas se propagan asi por la ciudad y
abren el camino a los descubrimientos o, mas bien, alucinaciones de la razon (QAM
2). Pero esta sed de innovaciones olvida pronto los fundamentos auténticos que
debieran guiar su recta exploracion. Sobre este suelo fértil caen asi las semillas
malignas que implantan las sociedades secretas de la masoneria (QAM 3).

Ledn Xlll identifica el origen de la “caida social” y de la guerra mortifera contra la fe catélica en
el siglo dieciséis. Cabe recordar que en dicha época la soberania de la Iglesia catdlica y su lugar
en el entramado cultural y politico de Europa se vio cuestionada, entre otras cosas, por la
consolidacion y legitimacion tedrico-practica de un proceso de secularizaciéon y unidad del
poder politico, que se extendid en los siguientes siglos, “el surgimiento de los Estados
nacionales, la renovacién politica-ideoldgica y los pasos previos de la revolucién democratico-
burguesa” (Corbiere 2011: 66), como asi también dentro del mundo cristiano, por el proceso
de la Reforma®. En relacién con este Ultimo punto puede advertirse un elemento
perteneciente al imaginario catélico sobre la denominada “masoneria”: su vinculacidn con el
protestantismo (Perin 2010: 150). Independientemente de la veracidad o equivocidad
histérico-politica de dicha vinculacién, esta identificaciéon inicial de Ledn Xlll entre la
“masoneria”, el “protestantismo” y la “caida social”, advierte sobre el reconocimiento de su
caracter “impio”, de su responsabilidad en el derrumbamiento de los fundamentos del orden
cristiano, abriendo una brecha entre ambas tradiciones. En su enciclica Diuturnum illud (1881)
Ledn Xlll vincula, a modo de ejemplo, el derrumbamiento de la fuente y origen auténtico de la
autoridad y soberania politica, el debilitamiento de sus verdaderos fundamentos, y el

% Burton Russell identifica en el complejo conjunto de sucesos conocido como la Reforma tres divisiones
fundamentales: “La Reforma de los lideres protestantes (...); la Reforma radical, que incluye a los
anabaptistas; y la Reforma catdlica, que culmina en el Concilio de Trento” (Burton Russel 1994: 211).
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surgimiento de movimientos clandestinos y sediciones, con la herejia de la Reforma alemana
de cuya apostasia nacerian mas tarde las falsas doctrinas del derecho nuevo y la voluntad

|ll

popular, hasta los errores contemporaneos del “anarquismo, socialismo y nihilismo, peste

|”

vergonzosa y amenaza de muerte de la sociedad civil” (DI 17). El protestantismo simboliza para

el Sumo Pontifice un factor de desestabilizacién social (Perin 2013: 83).

Si bien la pugna de la Iglesia catélica contra la tradicion protestante, presente en el discurso
del Sumo Pontifice, no representa un aspecto novedoso en la metanarrativa palingenésica de
la Iglesia institucional, su posible identificacién con el rostro del “naturalismo impio” debe ser
evaluada, esta vez, en relacion con la necesidad de un “frente en comun” del cristianismo en el
periodo de entreguerras contra el despertar de los sentimientos “elementales” por parte del

|ll

fascismo. éLa convocatoria levinasiana al “espiritu de libertad” que anima al cristianismo, en su
articulo de 1934, y su apelacién al sentimiento de “extranjeridad” de la Iglesia en su lucha
contra el paganismo, en sus articulos de Paix et droit, puede encontrar en Pio XI un
interlocutor capaz de enfrentar la orientacién de pensamiento de su predecesor y abrigar una

alianza contra la “barbarie arrogante instalada en el corazén de Europa”?®?

En “Pregiudizio antiebraico e antiprotestante: alcuni riflessi sull’atteggiamento della chiesa
verso il fascismo” Raffaella Perin recuerda que durante el pontificado de Pio Xl la preocupacién
por el “proselitismo protestante” formd parte de la prevencién contra los peligros que
acechaban a la sociedad cristiana (Perin 2010: 147). Desde comienzos del siglo veinte, el temor
de la Iglesia catélica por la penetracion del protestantismo en la cultura europea se alimenta
con la obsesion de una lucha anticatélica y antifascista por parte de un “frente en comun” de
los enemigos de la cristiandad (Perin 2010: 148). Ya en 1924, en el marco de un discurso para
promover la “Opera per la preservazione della fede” fundada por Ledn Xl en 1898, Pio Xl
advierte de la propaganda protestante descripta como portadora de “insidia” y “peligro” (Perin
2010: 150-151; 2013: 84). Mas tarde, en su enciclica Mortalium Animos (1928) y frente a los
males del mundo moderno, el Sumo Pontifice sostiene que la posibilidad de un
“pancristianismo”, esto es, la promocién de la unidad de toda la cristiandad, no debe negar el
fundamento evangélico de la existencia de una unica Iglesia verdadera de Cristo, la catdlica, a
la cual los disidentes pueden retornar para una auténtica unidad religiosa (Perin 2010: 151-
152). La intransigencia de Pio Xl se enmarca aun dentro de un horizonte “contrarreformista”,
esto es, de una tradicion que distingue la verdadera reforma religiosa de la falsa, que identifica

IM

la “acatolicidad” con el “enemigo”, recuperando asimismo en su genealogia la idea de que la
Reforma protestante tiene su origen en los errores de la Modernidad (Perin 2010: 154, 161). La
convocatoria levinasiana al “espiritu de libertad” que anima a la “tradicidn cristiana” en su

conjunto, encuentra aqui su primer obstéculo.
1l

Empero, si bien un aspecto fundamental de la condena contra la “masoneria” estuvo vinculada
a fines de la Edad media y comienzo de la modernidad con la lucha de la Iglesia
institucionalizada contra el surgimiento de ciertas herejias y heterodoxias, doctrinas misticas,

% “barbarie arrogante installée au coeur de I'Europe” (LAM 6).
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gnésticas97 y panteistas, o en oposicion a la Reforma protestante y las consecuencias politicas
de sus postulados religiosos, aquella encuentra un punto de inflexion en el relato
palingenésico cristiano: la relacién establecida entre la “masoneria” y el llamado
“racionalismo” moderno, y a partir del siglo dieciocho con el fenédmeno de la Revolucion
francesa y el proceso de laicizaciéon decimondnico del Estado liberal.*®

El desplazamiento de la autoridad divina en la época moderna habia trastocado para Ledn Xl
el orden (sobre)natural sobre el que se asentaba la comunidad. La perversion del orden divino
favorecia asi la penetracién de una doctrina impia: la fuente de la autoridad civil no derivaria
de Dios sino del hombre. El nomos comunitario no se asienta ya, seglin el Sumo Pontifice, en el
pacto entre Dios y el hombre sino en un mero contrato entre ellos. Este contrato halla su
fuente de legitimacion en el siglo dieciocho ya no en la voluntad divina sino en la denominada
“voluntad popular”. Los hijos de Dios desconocen entonces la auténtica fuente de la autoridad,
la divina majestad, para adorar sin saberlo al pseudomesias. La “masoneria” forma parte de las
huestes de Satanas, cuenta con colaboradores humanos que siembran la impia doctrina de la
voluntad popular mediante la cual los hombres engafiados, al buscar liberarse del yugo del
opresor, no hacen mds que obedecer al archienemigo de Dios escondido tras las banderas de
la liberacidon. La Revolucidn francesa es el apice de este triunfo de Satands sobre el reino de
Cristo.”

Naptha/Ledn Xlil: - Alli nace la perversa doctrina que niega la comunidad natural de los
hombres bajo la fuente de la autoridad divina. Se afirma, por el contrario, que la
sociedad civil surge del libre consentimiento de los hombres, de un mero contrato
(DI 8). El origen del poder politico queda, de este modo, en manos del arbitrio de la

100

muchedumbre™ (DI 17). iEl poder viene del pueblo!, proclaman los filésofos del

%7 Corbiere considera que uno de los motivos de la condenacién de la masoneria por parte de Clemente
Xll estaba referido a una posible relacién entre las organizaciones masonicas y “la reivindicacion de las
creencias antiguas, precristianas, y por sobre todo, la pervivencia en la masoneria especulativa de las
doctrinas gndsticas, el archienemigo de la Iglesia romana y de todas las confesiones ortodoxas”
(Corbiére 2011: 50). Y agrega: “Al papado le preocupaba la divisa masénica Nec plus ultra (nada por
encima) respecto de la cual veia un peligro para su autoridad terrenal y espiritual y la posibilidad del
ateismo” (Corbiere 2011: 50).

% Burton Russell reconoce en la historia de la diabologia tradicional un punto de inflexidn: “El gran
cambio no sucedié con la Reforma, sino con la llustracion, en el siglo XVIII (...) los cambios sociales
anunciaban un lento pero radical desplazamiento desde la atencién desde el mal demoniaco hacia el
secular y humano” (Burton Russell 1994: 211). En este sentido, la Iglesia debia enfrentarse a la
apropiacion e inversién de su propia metanarrativa diaboldgica y milenarista por parte de aquellos
considerados por ésta como “los enemigos” y responsables de la descristianizacién social.

* A comienzos del siglo diecinueve, como afirma Burton Rusell, los monarquicos y los catdlicos
tradicionales veian en la Revolucion Francesa la obra del Diablo y en la restauracién de la monarquia de
1815, el triunfo de Cristo Rey sobre Satan (Burton Russell 1994:271).

100 . . . . s sye .
En el término “muchedumbre” se condensa el complejo problema histérico-politico de la Iglesia

catolica respecto a las formas de legitimacion de la autoridad civil de los Estados modernos tras la
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siglo XVIII, para quienes todo el poder politico tiene su fundamento en la voluntad
popular. La autoridad civil no deriva ya ni sus principios ni su poder de gobernar de
Dios sino de la multitud (QAM 2; HG 22, 25). éNo ven que con ello se abre las
puertas a la libertad como licencia y la capacidad de revocar el poder civil por el
caprichoso arbitrio de la muchedumbre? (DI 3, 5, 6, 17) Con ello queda sin
resguardo la seguridad de los principes, la tranquilidad de los Estados, la salvaciéon
de los pueblos (DI 2). Basta escuchar atentamente sus palabras, “independencia
politica”, “igualdad”, “civilizacién”, “progreso”, para percibir tras la vana retdrica
sus intenciones ocultas: “independencia de Dios”, “division”, “corrupcion” y
“paganismo” (CDF 8). Se avivan asi las pasiones desordenadas, las sediciones, las
turbulencias, el descrédito y desprecio de la autoridad civil. Una convulsion
revolucionaria pone en peligro la sociedad humana pero en particular la autoridad
politica donde estriba la salud publica (DI 1).

Los hijos de Dios entregados asi a la soberbia de su propia salvacidn, separados de la divina
majestad y de su auténtica representante la Iglesia, caen presos segln la genealogia del Sumo
Pontifice de los designios del Anticristo y de sus falsos profetas. Las organizaciones masdnicas
no son mas que los colaboradores de Satanas, quienes han favorecido la impia doctrina de la
soberania popular y la sedicidn revolucionaria que hiciera convulsionar el cuerpo de Cristo. En

esta breve genealogia de Ledn Xlll se puede apreciar la teoria del “complot masdnico” que
ejercié una fuerte influencia en los sectores cristianos criticos de los principios del 89 (Corbiére

2011: 89-90)'°". Empero, la idea de que la masoneria estaria tras el decorado de la Revolucién

Revolucién francesa, desde el desprecio a la denominada “plebe” de los sectores cristianos criticos del
Estado liberal, hasta su transfiguracion a fines del siglo diecinueve y principios del veinte, en el marco
de la movilizacién y nacionalizacion de las masas, en la aversidén por la multitud revolucionaria de los
movimientos anarquistas, socialistas y, mas tarde, comunistas.

101 . . . . . . . . ; . . . . . s
A fines del siglo diecinueve, el periodista anticlerical Léo Taxil publica una investigacion falsa sobre un

supuesto “complot masénico” dirigido a tomar el poder mundial, algo que conmociona a los medios
catolicos (Muchembled 2002: 13). Taxil inventd la existencia de una presunta secta luciferina, el
“palladismo”, dirigida por Diana Vaughan quien habria sido “salvada” por un tal Albert Pike, el cual
mantenia contacto con el demonio (Corbiére 2011: 107). Debido a que Taxil se habia convertido al
catolicismo en 1885 y habia iniciado una lucha contra la Orden francmasodnica a la que calificaba de
“vergonzosa plaga, tenebrosa, reptante y escondida”, recibiria una atencion especial por parte de las
masas catolicas (Corbiere 2011: 107-108). Frente al auge alcanzado por las denuncias del periodista en
los sectores catolicos, el papa Ledn XllI instituyd una comision eclesiastica para indagar el trasfondo de
Taxil y sus escritos. Entretanto, el autor seguia publicando libros y enciclopedias que reproducian relatos
fantasticos sobre el supuesto complot masdnico. Unos afios mds tarde, algunos sectores jesuitas
comienzan a alertar sobre su falsedad, lo que lleva a Taxil a una ultima puesta en escena. El 19 de abril
de 1897 convoca al publico de Paris para comunicar nuevos descubrimientos; en aquella ocasién revela
su secreto, el haberse divertido “a costa de los espiritus crédulos, burlandose tanto de la masoneria
como de la Iglesia Catdlica” (Corbiere 2011: 108). Independientemente de las propias intenciones de
Taxil, el entusiasmo que recibieron sus estudios, puede servir de prueba respecto a la impregnacion que
ejercié por entonces en el publico catélico el mito de un “complot masdnico”. Este mito habia arraigado
facilmente en el imaginario de los creyentes, en virtud de una larga tradicidon anti-masdnica promovida
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Francesa como un agente secreto de los poderes del mal, no sélo ignora las contradicciones
sociales e ideoldgicas que dividieron a los masones durante este periodo, sino que tiende
asimismo a ignorar las complejas causas socioecondmicas, politicas y culturales que estuvieron
en el origen de la Gran Revolucién (Corbiére 2011: 87-88). La subestimacion de este complejo
entramado histérico-politico y la necesidad de soslayar las multiples contradicciones y
contingencias que supuso el periodo revolucionario francés, desemboca en la denuncia de la
Revolucidon como la obra de un poder sobrehumano y oculto, de un agente sumamente eficaz,
el del Anticristo y de sus huestes demoniacas. La disputa de la Iglesia catdlica contra la
concepcidon moderna de la soberania popular deviene en el discurso de Ledn Xlll el escenario
de una lucha escatoldgica entre el reino de Satanas y el reino de Cristo.

La condena de Ledn Xlll contra la reversidn tirdnica del poder soberano de la Iglesia catdlica
por los pensadores del siglo dieciocho y su proclama de la “voluntad popular”, la
“independencia politica”, la “igualdad”, la “civilizacién” y el “progreso”, parece contraponerse
con la convocatoria levinasiana al “liberalismo de los ultimos siglos” (AFH 11), a los
“precursores de la ideologia democratica y de la Declaracion de los Derechos del Hombre”
(AFH 11), y su defensa del “espiritu de libertad” bajo el ideal de autonomia. La tensidn entre el
discurso del Sumo Pontifice y las reflexiones levinasianas sobre la tradicion moderna liberal,
revela la interpretacién divergente de las fuentes a las que convoca la lucha contra el caracter
elemental de los movimientos fascistas. En el centro de este debate se encuentra la particular
lectura por parte de la Iglesia de Roma del nomos comunitario auténtico o los fundamentos
legitimos de la soberania estatal. La vinculacién entre los principios del 89 y el triunfo de la
“muchedumbre”, como consecuencia de la expansion de las doctrinas propias del “naturalismo
impio” sobre la “voluntad popular”, determinan o identifican las connotaciones histérico-
politicas de las “fuerzas elementales” combatidas por la Iglesia catélica en el cambio de siglo,
desde los principios republicanos del Estado liberal hasta su vinculacion con el avance de los
movimientos anarquistas y socialistas y, tras la Revolucién de octubre, con el triunfo del
comunismo. Mientras que Levinas advierte sobre el leimotiv judeocristiano de la libertad que
penetra el pensamiento filoséfico y politico de los tiempos modernos, desde la liberacién por
la gracia hasta la defensa del ideal de autonomia (AFH 11), el Sumo Pontifice reconoce, por el
contrario, la inversion demonoldgica de las fuentes o principios que legitiman el auténtico
orden comunitario como origen de la “descristianizacion” de la sociedad.

v

Ill

La teoria del “complot masénico” en el derrumbe revolucionario del auténtico fundamento de
la autoridad, la voluntad divina y su fiel intérprete la Iglesia, se superpone en la genealogia del
Sumo Pontifice con la condena decimondnica al proceso de laicizacién. Desde el primer
momento de su papado, Ledn Xl se opuso al proceso de “laicizacién” social (Laboa 2003: 45),

en particular el de las instituciones estatales y organizaciones de la sociedad civil. Se produce

por la Santa Sede, cuyo caracter denomoldgico y milenarista le otorgaba un suelo o fundamento de
verosimilitud.
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aqui una transfiguracién del rostro impio de la “masoneria”, de la agencia oculta de la sedicion
revolucionaria a la consejeria laicizante del Estado liberal. Los sintomas de |la degeneracidn del
nomos comunitario abierto por la época moderna se pueden apreciar esta vez en el avance del
proceso de laicizacién. La mano sanadora y salvadora de la Iglesia debe entonces advertir de
aquellas “sefiales” que confirman la corrupcidn del cuerpo de la cristiandad, la expansion del
dominio solapado del reino de Satanas.

[Repiquetear de tambores en ritmo ascendente con un golpe brusco final]

Naptha/Ledn XllI: - El éxito de estas perversas doctrinas, ocultas o enterradas en el suelo
fértil del racionalismo y del naturalismo impio, ha dado sus frutos perniciosos y
amargos (HG 10) sobre el cuerpo corrompido de la cristiandad. ¢ Dénde advertimos
los sintomas de la plaga mortal de la masoneria en nuestros dias? Debemos resistir
a su apariencia engafiosa de una sociedad filantrépica y redentora del pueblo (CDF
3). Debemos rasgar las mascaras que utiliza para ocultarse y mostrarla en su cruda
deformidad y oscura actividad fatal (CDF 2).

En la ultimas décadas del siglo diecinueve, Ledn Xlll identifica los frutos de la decadencia y la
corrupcién, las senales del dominio del reino de Satands, en algunos tépicos propios del
proceso de laicizacidn. Las doctrinas adscriptas a la “masoneria”, en tanto portavoz o rostro

IM

visible del “naturalismo impio”, se confunden con algunos tépicos del laicismo. Entre ellos la
doctrina de la separacion entre el Estado y la Iglesia, la disminucidn de los privilegios civiles y
econdmicos del clero, la aceptacion o tolerancia de otras doctrinas religiosas, la educacién
laica o no confesional, la injerencia estatal en la sociedad doméstica, entre otros. En términos
generales, el laicismo resulta equivalente a una plaga que se extiende desde el Estado hacia los
distintos ordenes de la sociedad civil y doméstica, confrontando los lazos (sobre)naturales
cristianos y despojando a los hombres de la auténtica fuente de autoridad: Dios y sus
ensefianzas propagadas por la Iglesia. La disputa por el poder soberano se inscribe asi en el
relato palingenésico cristiano de Ledn Xlll que ve en estas doctrinas los sintomas de una lucha
entre los poderes de las “sombras” y los “Hijos de la luz”. Las organizaciones masodnicas
utilizan, bajo esta nueva configuracidon del relato cristiano, los instrumentos del Estado
moderno liberal para intentar derrocar el reino de Cristo. Nuevamente el “naturalismo impio”
se oculta tras las falsas promesas de estos pseudoprofetas que en su infatigable lucha contra
Dios buscan derrocar los fundamentos del orden cristiano.

En “Linspiration religieuse de I’Alliance” (1935)'* Levinas se pregunta si aquellos principios del
89 que penetraban la vida moral y politica de los pueblos en el siglo diecinueve, no convertia la
asimilacion del judio tras el fondo del proceso de laicizacion en una solucion facil, una renuncia
sin sacrificio, una claudicacién o liberaciéon respecto a un orden espiritual que no debia

102 ; . . N ; . . .
En este breve articulo, Levinas reflexiona sobre el ideal que guia la doctrina de la Alianza Israelita

Universal y, al mismo tiempo, sobre la “razén de ser” del judaismo. Un afio mas tarde y con motivo de la
publicacién de la obra de A.-H. Navon Les 70 ans de I’Ecole Normale Israélite Orientales (1865-1935)
(Paris: Durlacher, 1935), el filésofo se referira al modo en que la Alianza habia efectuado la “propagacion
de suidea” (ENIO 12).

89



desempenar entonces ningln rol activo en la vida de las personas (LIRA 4). Esto ultimo,
sostiene Levinas, seria ignorar el verdadero espiritu del judaismo (LIRA 4). Sin embargo, lejos
de desestimar aquellos principios y adjudicarles la responsabilidad de la “desjudeizaciéon” de la
sociedad, el filésofo reconoce la “inspiracion auténticamente religiosa”'® (LIRA 4) de la “razén
de ser” del judaismo. En lugar de apelar a la necesidad de un destino politico propio o a la
defensa de si como repliegue en la propia “posicién” soberana, Levinas convoca al judio a una
“resignacion activa” que, partiendo del caracter diaspdrico de su condicién, se comprometa
con el destino de los pueblos a los cuales los ata un pasado en comun (LIRA 4). En Algunas
reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, el filésofo reconoce la herencia compartida entre el
judaismo y los principios modernos del 89 que penetraban en aquella época los fundamentos
de la Tercera Republica Francesa. En sus conversaciones con Poirié, Levinas recuerda el trabajo
y preocupacion de la Alliance israelita universal, de la que formé parte, por “la emancipacién
de los israelitas en paises donde no tuvieran derechos de ciudadania” (EC 66), afirmando que
aquella era “la primera institucién israelita creada con vocacion internacional bajo las ideas
francesas de los derechos del hombre. No habia en esta inspiracidn ningln presentimiento
sionista” (EC 66). Y prosigue:

Se trataba de emancipar a los israelitas en los paises en que residian, que no eran
reconocidos como ciudadanos (..) Pronto, esta actividad se convirtidé en obra escolar:
fundacion de escuelas francesas de primer grado, lo que significaba también, y sobre todo a
los idealistas del siglo XIX, contemporaneos de la revolucion de 1848, la educacion de los
humanos en la cultura universal, afirmacién de las ideas gloriosas de 1789. (EC 66)

Levinas parece alejarse asi de la lucha contra el denominado “modernismo”**

por parte de la
Iglesia catdlica y su condena del proceso de “laicizacién”, vinculado segun la metanarrativa

palingenésica de la Santa Sede con las perniciosas “ideas del 89”.

Naptha/Pio XI: “Juzgamos peste de nuestros tiempos al llamado laicismo con sus errores y
abominables intentos” (QPr 23).

Naptha/Ledn XIll: - [Escision entre el Estado e Iglesia] Una escisidon entre el Estado y la
Iglesia proclamada por los partidarios del mal ha arrancado de las instituciones
civiles su auténtico fundamento cristiano (HG 13). Aquellos, dirigidos o asistidos por

la masoneria, salen ahora a la luz y se levantan audazmente contra Dios (HG 9). He

103 “authentiquement religieuse” (LIRA 4). Y, mas adelante, Levinas sostiene: “[La Alianza] Proclamando

que el judaismo no era mas que una religién, demanda mds y no menos que el nacionalismo judio” [“En
proclamant que le judaisme n’était qu’une religion, elle demande aux juifs plus et non moins que le
nationalisme juif”] (LIRA 4).

104 . . . . ; e . . .pe .
El término “modernismo” se refiere aqui, especificamente, a aquel complejo identificatorio de la

Iglesia catdlica contra los llamados “errores del mundo moderno”, que en el discurso de Ledn XllI se
expresa en el rostro multiforme del “naturalismo impio”. En este caso particular, el término
“modernismo” apunta de manera peyorativa contra el proceso de “laicizacién” del Estado moderno
liberal. En este sentido, se opone al uso dado previamente a dicho término a partir de los analisis del
historiador Roger Griffin.
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alli nuevamente enfrentados, tras la caida o derrumbe del auténtico orden, el reino
de Dios y el reino de Satanas (HG 1, DAS 2). En sus ojos se vislumbra el espiritu de
venganza, el retorno de los usos y costumbres de los paganos, y el ferviente deseo
de la ruina de la raza humana (HG 24). é{No se percibe en el ambiente el vil espiritu
de la masoneria, enemigo implacable de Cristo y de la Iglesia, que en su guerra
busca todos los caminos, utiliza todas las artes y prevalece sobre todos los medios?
(CDF 6, 10) Infiltrados en el cuerpo del Estado (HG 27) como sombras que conspiran
contra el reino de Dios, los masones utilizan todos sus medios para destruir la
Iglesia publica y con ello despojar a las naciones de la cristiandad (HG 2).
[Confiscacidon de los bienes y propiedades eclesiasticas, leyes para el clero] Por un
lado, aplican leyes e impuestos al clero y restringen las propiedades de la Iglesia
(HG 14, DAS 6).) Por el otro, obligan al servicio militar a los eclesiasticos,
imponiendo obstaculos a su formacién (DAS 4). [Tolerancia religiosa] Asimismo,
tratan de igualar a todas las religiones alcanzando con esa masa indiferenciada, la
supresion de la uUnica religion verdadera: la catdlica (HG 16, 22; MA 2, 8). Este
proceso destructor de la cristiandad, sin embargo, no se detiene alli. [Educacion
laica] Pretenden eliminar la educacidn cristiana de las escuelas imponiendo sus
propias ensefianzas naturalistas (HG 19, 21; DAS 6). Hablan de libre eleccidon en la
educacién de la juventud con el Unico fin de evitar la sana influencia de la Iglesia
(HG 21). [Matrimonio civil] Sus venenosas doctrinas llegan incluso a atacar el ndcleo
central de la comunidad cristiana, la familia. Transformando la unién sagrada del
matrimonio en un profano contrato comercial a merced de la competencia estatal
desplazan la sagrada unidn marital por un mero pacto civil entre hombres (HG 22).

[La prensa] Que ello no signifique olvidar, sin embargo, que junto al poder estatal
otro medio concurre en beneficio de las sectas masdnicas en su infame busqueda

|ll

de infectar a la sociedad con el “espiritu anticristiano”: el principal instrumento de
nuestros enemigos es la prensa (DAS 9). iEnfrentad con coraje y constancia esta
prensa maligna con la sana inspiracion de una prensa buena, por la defensa de la
verdad, por el amor a la religion, y por la conservacion de los derechos de la Iglesial
(DAS 9) Arrojad de vuestras manos aquellos libros y revistas que destilen impiedad,
que aviven el fuego de deseos desenfrenados y pasiones sensuales (CDF 16).
Alejaos de igual modo de todo grupo y club de lectura donde el espiritu masén

acecha a su presa (CDF 16).

El proceso de degeneracién comunitaria que comienza, segun el relato palingenésico de Ledn

XIll, con el abandono de la auténtica fuente de autoridad en la época moderna, se extiende

por efecto de contagio, como la peste, a través del organismo social cristiano. La peste, las

sombras, revelan los rasgos de lo mortifero y lo demoniaco, de lo subterraneo y oculto, de lo

Se trata del proceso de “secularizacion” entendido en su sentido especifico como confiscacion de

bienes y propiedades de la Iglesia. Cabe recordar que entre 1859 y 1873 se produjo la confiscacion de

los bienes y propiedades eclesiasticas (ademas de leyes de restriccion para la adquisicion de

propiedades) por parte del gobierno italiano (Pollard 2008: 30).
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inminente y dramatico. El mal de la peste sale a la luz como el fruto de una simiente pérfida
implantada en el interior de la tierra cristiana, como la irrupcion o el estigma en los cuerpos en
tanto sintomas de un alma corrupta. Penetracidn demoniaca, pestilencia de lo inorganico, que
amenaza el cuerpo cristiano creciendo desde las entrafias. Las resonancias bioteoldgicas del
relato palingénesico de Ledn Xlll se conjugan asimismo con las fantasias apocalipticas y
demonolédgicas cristianas. Tras el suelo corrupto y la anomia comunitaria se revela el retorno
del “naturalismo impio”, la venganza del rey de las Tinieblas y sus huestes demoniacas, las
“organizaciones masonicas” infiltradas en el cuerpo del Estado.

Sin embargo, en tanto promotora del mensaje del Anticristo y propagadora de la epidemia del
mal, la “masoneria” se sirve de otros medios, segln el Sumo Pontifice, para derrocar el reino
de Cristo. Su influencia en el proceso de laicizacién no sélo recurre al auxilio del moderno
Estado liberal, medio a partir del cual derrama la simiente de la corrupcidon en el cuerpo
cristiano, sino también de uno de los principales instrumentos de la época moderna: la
prensa.’® La imagen apocaliptica de una lucha entre el reino de Cristo y el reino de Satanas
impregna el enfrentamiento por el dominio de la difusion en el relato escatoldgico cristiano.

De este modo, la experiencia de una crisis de nomos comunitario se identifica en esta nueva
configuracion con el proceso de laicizacion promovido por el Estado y la prensa liberal
decimondnica, azuzada segun el Sumo Pontifice por las intrigas masonicas, fieles
representantes del reino de Satanas. No obstante, la identificacion de la “masoneria” como
agente o promotora de la corrupcién social y como colaboradora del Anticristo sélo encuentra
en aquella figura uno de los rostros del “naturalismo impio”. Pues los “poderes de la
naturaleza” a los que se enfrenta el relato palingenésico cristiano deviene una presencia
monstruosa con innumerables disfraces. A través del rostro de la “masoneria” como una de las
mascaras con que recubre su cruda deformidad y oscura actividad fatal el Anticristo, Ledn Xl
revela la imagen de un nuevo agente de la corrupciéon del nomos comunitario: el sérdido
“materialismo”.

Naptha/Ledn Xlll: - ¢Podremos negarnos ahora a ver con claridad la intencidn satéanica de la
masoneria? “Sustituir el cristianismo por el naturalismo, el culto de la fe por el culto
de la razén, la moral catdlica por la llamada moral independiente, el progreso

espiritual por el progreso material” (CDF 4). Cuando retrocede el espiritu cristiano,
el culto de la fe y la moral catdlica, el cuerpo social se derrumba bajo la

complacencia en lo real del pernicioso materialismo.
[Sonidos de campanas. Se superpone el sonido de monedas rodando por el escenario]

Naptha/Ledn XllI: - ¢No ois el orden social socavado en sus cimientos? Todo conspira para
pervertir las mentes y los corazones corruptos (CDF 7).

1% En 1a segunda mitad del siglo XIX, con el auge de una mayor libertad de prensa, difusion de la

alfabetizacién y avances en las tecnologias de impresién, la influencia en la opinién publica a través de la
prensa se convirtid en un problema central de las élites politicas, religiosas, econdmicas, de la cual la
Iglesia de Roma no constituyd una excepcién (Kertzer 2002: 133).
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[El sonido de las monedas aumenta hasta aturdir al publico]

Naptha/Pio XlI: - Bienaventurados los pobres de espiritu... leccion fundamental en este
tiempo de materialismo sediento de bienes y placeres terrenales (DR 44).

Naptha/Ledn XllI: - jReprimir esas dos plagas que hacen miserable la vida del hombre, el
exceso de ambicién y la sed de placeres! (RN 22)

La avaricia del ‘materialismo’ liberal.

A fines del siglo diecinueve y en el contexto de la denominada “crisis de fin de siglo”, Ledn Xl
pronuncia su famosa enciclica Rerum Novarum (Sobre la situacion de los obreros). Esta
enciclica de caracter social fue publicada en 1891 y analizaba la denominada “cuestién social”
referente a las consecuencias del proceso de modernizacion econdmica, social y politica
decimondnicay, en particular, sus efectos sobre la clase trabajadora (Pollard 2008: 61). En ella
el Sumo Pontifice no sélo expone un diagndstico sobre las causas de las perturbaciones
sociales, econdmicas y politicas que afectan a las naciones sino también propone posibles
remedios para la “cuestién social” desde un punto de vista cristiano. Con motivo del
cuadragésimo aniversario de la enciclica Rerum Novarum de Ledn Xlll, Pio XI publica en 1931
su enciclica Quadragesimo anno “Sobre la restauracién del orden social en perfecta
conformidad con la ley evangélica”, en la que recupera los analisis de su predecesor sobre los
males del mundo moderno.

El objetivo del presentado apartado serd analizar, en primer lugar, una de las figuras
responsables segun Ledn Xlll y Pio XI, en su recepcién del pensamiento de su predecesor, de la
problemdtica “obrera” que afecta a las naciones: el “materialismo” liberal. Dentro del relato
palingénesico cristiano ello supone indagar, asimismo, las causas de la degeneracion del
mundo econdmico-espiritual con el fin de diagnosticar los males que afectan a la clase obrera
y, en un sentido general, a la comunidad en su conjunto. A través de una breve genealogia del

|”

“mundo econdmico-social” por parte de ambos pontifices se revelardn los origenes del

proceso de degeneracién como asi también los responsables de dicho proceso.

[Naptha/Ledn Xlll continuara sus reflexiones de cara al publico. El tema principal de sus
reflexiones remite a sus enciclicas Rerum Novarum (1891) y Graves de Communi Re (1901),
en las que analiza la denominada “cuestion social”. Estas reflexiones se entrelazan
asimismo con los andlisis de las enciclicas previamente mencionadas. Se incorporan
también los analisis de Pio XI de su enciclica Quadragesimo anno (1931). Junto a Ledn XIll,

Pio Xl asentira con su cabeza a las reflexiones de su predecesor].

Naptha/Ledn Xlil: - [El origen de la division econdmica y social] ¢Cédmo surgid esta divisidn
entre los hombres, acrecentando la fortuna de algunos, arrojando a la miseria a
otros? ¢Cuales son las causas de esta pérfida acumulacidn y la desproteccién de los
pobres?

Desde que los antiguos gremios de artesanos se disolvieran y sin que ningln apoyo

pudiese ocupar el lugar vacante, desde que las instituciones publicas y las leyes de
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religion se desentendieran de las necesidades de los humildes, “el tiempo fue
insensiblemente entregando a los obreros, aislados e indefensos, a la inhumanidad
de los empresarios y a la desenfrenada codicia de los competidores” (RN 1). Los
adelantos de la industria y de las artes, carentes de todo espiritu cristiano, no
hicieron mas que profundizar la ambicién de unos, y las desgracias de otros.
Sumado a la voraz usura practicada por hombres codiciosos y avaros, llevaron a la
acumulacién en manos de unos pocos y a la pobreza de la inmensa mayoria. He ahi
el abismo abierto entre los hombres y el origen de la disputa entre los que aportan
el capital y quienes ponen el trabajo. La ruptura de la colaboracion natural y
pacifica de los hombres tras el quiebre del antiguo orden fue consecuencia asi del
nuevo mundo de la técnica y la industria, que junto con la relajacidon de la moral
cristiana, jexceso de ambicién y olvido del préjimo!, dispusieron el dominio
despotico de los ricos por sobre la indefensién de los pobres (RN 1).

El relato palingenésico cristiano de Ledn Xlll sobre los origenes de la “cuestion obrera”
combina factores explicativos de indole econdmica y social con razones morales y teoldgicas
(Montero Garcia 1983: 34). Los cambios que acarrea la sociedad industrial son percibidos
como sintomas de una degeneracién organico-espiritual de la “comunidad” bajo el esquema
modernista cristiano. La constatacidon de una “caida” del orden corporativo asentado en el
mito de los antiguos gremios medievales se entrecruza con el relato escatélogico y las
fantasias demonoldgicas sobre la denominada época moderna, la cual queda definida como la
era del destronamiento de la autoridad divina y el posterior desencadenamiento de la codicia,
la usura y el materialismo, asi como el reinado de la avaricia inescrupulosa. Al temor por la
consejeria de las sectas masodnicas en la direccion o gobierno del Estado liberal se superpone la

|ll

angustia por la posible disolucion del propio Estado y el predominio del “materialismo” liberal

en la sociedad civil. Angustia que se expresa como preocupacion por la “atomizacién social”
tras el alejamiento del poder protector paterno del Estado, de la contencién materna de la
Iglesia y de su fuente de salvaguarda en las ensefianzas cristianas provenientes de la autoridad

divina.

La sociedad despojada de su lazo “natural” cristiano se ve arrojada, segun dicha genealogia, a

Ill

los brazos del “materialismo” liberal, mundo de disolucién o degeneracién, atomizacién del
cuerpo de la cristiandad y predominio de los hombres codiciosos y avaros. Las fuerzas
demonoldgicas se propagan a través de los medios de la industria y de la técnica, el hacedor
del mal expande su dominio mediante el avance de la Zivilisation materialista con sus huestes
demoniacas de codiciosos capitalistas contra el refugio protector del Estado cuyos muros de
contencidn ya habrian sido carcomidos por las doctrinas “modernas” anticristianas. La “moral
de los sefiores”, a la que aludiera Levinas en “A propos de la mort du Pape Pie XI”, se
interpreta aqui como el triunfo de un “materialismo” econdmico-espiritual resultado de la
degeneracién del antiguo orden cristiano y como una nueva expresién dramatica del
predominio del Anticristo. Transfiguracion o superposicién de imagenes, desde la masoneria al
liberalismo, que se configuran en el entramado del relato palingenésico cristiano, sus fantasias

demonoldgicas y sus temores milenaristas.
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El diagndstico de Ledn Xlll sobre la degeneracion del mundo del trabajo que atafie al
surgimiento de la “cuestion obrera” pone en primer plano el problema de la soberania estatal
y su papel respecto a las desigualdades prevalecientes en la sociedad civil, como asi también
convoca a un replanteamiento del posicionamiento de la Iglesia en el contexto del mundo
moderno “descristianizado”. Uno de los puntos centrales que atafien a las repercusiones y
debates surgidos a partir de la publicacion de Rerum Novarum fue la problematica del
“intervencionismo”. Este problema se refiere particularmente a la posible intervencién del
Estado mediante la legislacién social (Laboa 2003: 19) en el marco del Estado liberal
decimonédnico. El debate entre el abstencionismo liberal clasico y un decidido
intervencionismo en materia social atraviesa las controversias en torno a la “cuestién obrera”
(Laboa 2003: 10). Sin embargo, estas controversias se extienden asimismo en relacién con el
papel de las corporaciones u organizaciones obreras no sélo en el marco regulatorio del Estado
liberal, entre el corporativismo y el orden liberal reformado (Montero Garcia 1983: 33), sino
también en el contexto del fortalecimiento de los movimientos socialistas o anarquistas en las
ultimas décadas del siglo diecinueve.

La enciclica de Ledn Xlll supone la intervencion oficial de la Iglesia catdlica en los asuntos
econdémicos, sociales y politicos de fin de siglo, presentdndose como un interlocutor
privilegiado en dichos debates. Este posicionamiento de la Iglesia institucional bajo la estela
del denominado catolicismo social'®” despierta no obstante el interrogante sobre el propio
lugar de la Santa Sede con relacién al nuevo contexto econdmico-politico europeo. El

|II

diagnédstico y los remedios adecuados propuestos para la denominada “cuestion social” en
Rerum novarum no sélo abren el debate sobre el rol del Estado en la legislacion social, la
funcién de las organizaciones obreras dentro del Estado, sino también sobre el nuevo papel de
la Iglesia catdlica frente a dicha realidad en el marco de la sociedad moderna y liberal

(Montero Garcia 1983: 33).

[Castorp/Levinas escuchara con atencién la préoxima exclamacion de Naphta/Ledn Xl y Pio
XI]

Naptha/Ledn XllI: - Un pequefio grupo de opulentos y adinerados imponen asi el yugo de la
esclavitud a una muchedumbre infinita de proletarios (RN 1).

Naptha/Pio XI: - La sociedad dividida en dos clases, una ingente multitud de trabajadores y
otra que disfruta de casi la totalidad de los bienes (QA 3).

Naptha/ Ledn XllI: - Queden avisados los ricos que las riquezas terrenales no aportan la
felicidad eterna sino que, por el contrario, la obstaculizan (RN 17).

Castorp/Levinas [Haciéndose eco del sermédn, se apresura a acotar:] - jHe aqui el
sentimiento de “extranjeridad” de la Iglesia contra la moral de los sefiores,

separando la dignidad humana de la potencia y del éxito! iHe aqui, en su lucha

107 T . . .z .z
La enciclica Rerum novarum puede interpretarse como la confirmacién o la consagracion, por parte

de la jerarquia, de una experiencia emprendida previamente por grupos catdlicos franceses, belgas y
alemanes preocupados por la cuestion social (Montero Garcia 1983: 25).

95




contra el mundo profano, el llamado cristiano contra la beatificacion complaciente
de lo real y a la revuelta de los esclavos! (LEA 4, AMP 3) [Se retira de escena]

Naptha/Ledn XlII: - [Caridad] éNo ven que “es un deber socorrer a los indigentes con lo que

12

sobra, ‘lo que sobra, dadlo de limosna’™ (RN 17), precepto maximo de la caridad
cristiana? El exceso de ambicién, por el contrario, no hace mas que alejar a los
desdichados del camino de Dios entregandolos a las fauces de los detractores de la
fe de Cristo. Sepan entonces moderar su sedienta ambicién y encontrar el auténtico

camino de la salvacién, antes que el torbellino voraz producto de la carestia devore

la comunidad y anuncie el fin de los dias.'®

En torno al problema del “intervencionismo” se anuda la posicién de la Iglesia a fines del siglo
diecinueve respecto a los remedios adecuados para la “cuestién social”. Uno de los polos de
debate tras la publicacién de Rerum novarum fue el de la interpretacién de la “caridad”
cristiana promovida por el Sumo Pontifice. El pronunciamiento de la Iglesia sobre la necesidad
de una intervenciéon en la esfera de la sociedad civil, dentro de un movimiento misional o
recristianizador que apelaba a la imagen de los antiguos gremios medievales en el contexto del
Estado liberal decimondnico, podia promover a nivel estatal una defensa del sistema
corporativista, en tanto alternativa cristiana anticapitalista, o una reforma de los excesos del
orden liberal aceptando sus principios basicos (Laboa 2003: 22) pero complementandola con la
accién de las organizaciones catdlicas en la sociedad civil. En el marco de la denominada
“cuestidon romana” que enfrentd a la Iglesia catdlica con el Estado liberal italiano (Montero
109 Esta

decisidn se constata en su enciclica Graves de Communi Re (1901) donde matiza y restringe el

Garcia 1983: 33), la posicién de Ledn Xlll se inclina por la segunda via (Laboa 2003: 22)

sentido en el que habia sido interpretada por algunos sectores la invitacion pontificia a la
intervencidn cristiana en la “cuestion social” (Laboa 2003: 15). La experiencia de una profunda
corrupcién o degeneracion del Estado liberal decimondnico atravesado por los poderes
demonoldgicos de las doctrinas masdnicas vy liberales que, al desplazar la auténtica fuente de
la autoridad, el poder divino y su fiel intérprete la Iglesia, favorecen el reinado del Anticristo,
parecen conminar a la cristiandad, sin embargo, a una resistencia en los margenes de la esfera
estatal. No obstante, la atmdsfera modernista que impregna el discurso del Sumo Pontifice
resulta fundamental en su particular recepcion y adaptacién por parte de Pio Xl en el periodo

1% En su enciclica Divinis redemptoris (1937) Pio XI se refiere al “desapego de los bienes terrenos”,
exhortando a que los ricos que “no pongan su felicidad en las riquezas de la tierra (...) sino que,
considerandose como simples administradores de las riquezas (...) deben usar de ellas como de precioso
medios que Dios le otorgd para ejercer la virtud, y no dejar de distribuir a los pobres los bienes
superfluos, segun el precepto evangélico” (DR 44; énfasis del autor). A los pobres, por su parte, les
recuerda que “nunca se conseguira hacer desaparecer del mundo las miserias, los dolores y las
tribulaciones, a los que estan sujetos también los que exteriormente aparecen como mas afortunados.
La paciencia es, pues, necesaria para todos” (DR 45; énfasis del autor).

109 , . p . . . . .
Montero Garcia sostiene que Léon Xlll se ubica dentro de aquella tendencia del catolicismo social

cuya propuesta neotomista invita a “la regeneracion de la sociedad cristiana, dejando a un lado la
cuestion de la definicion politica del régimen” (Montero Garcia 1983: 21), algo que el Sumo Pontifice
expresa en su enciclica Immortale Dei de 1885.
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de entreguerras. Si el discurso modernista palingenésico de Ledn XllI sobre el problema del
“intervencionismo” se halla limitado por su propio contexto histérico-politico, su predecesor
halla un terreno fértil tras la Gran Guerra para conciliar el diagndstico genealdgico sobre la

Ill

degeneracion del “mundo del trabajo”, recuperando el mito organico-espiritual de los antiguos
gremios medievales y el relato de la caida tras el surgimiento del mundo moderno, con la
posible regeneracién y penetracién de la doctrina cristiana en la esfera politica estatal del

corporativismo fascista.

Antes de avanzar en las propuestas de Ledn Xl y Pio Xl respecto a los remedios adecuados
para la “cuestién social”, o en un sentido mas general sobre el problema de la degeneracion
comunitaria, resulta necesario detenerse en una nueva transfiguracion que acaece en el
espacio expresivo y multifacético del denominado “naturalismo impio”. Sobre el rostro

|Il

demoniaco de la soberbia masdnica y la avaricia del “materialismo” liberal se manifiesta otra
faz del poder del Maligno: la sensualidad del “materialismo” socialista. La experiencia de una
crisis de nomos comunitario abre un nuevo abismo expresivo en la penetracién del poder del
Maligno. Sobre el suelo corrupto de la época moderna que amenaza a los hombres con el
peligro de la intemperie, el socialismo embiste contra los muros protectores de la fe catdlica y

anuncia como la “peste” la presencia del angel exterminador.

Naptha/Pio XI: - Los proletarios han sido arrojados ya a los brazos del enemigo de la
cristiandad. Y de ello es en parte responsable aquella teoria y practica de la
economia liberal que produjese el abandono religioso y moral de las masas obreras.
Impidiendo al obrero cumplir con sus mas elementales deberes religiosos, en favor
de la produccion; no favoreciendo la construcciéon de iglesias junto a las fabricas ni
la misién del sacerdote en las mismas para el cuidado y cultivo del espiritu; se
promovid positivamente el laicismo y los frutos perversos de sus doctrinas ateas.
Este mundo descristianizado éipuede asombrarse acaso del desborde del oleaje del
error comunista (DR 16)?

La sensualidad del socialismo.

Naptha/Ledn XllI: “Despertado el prurito revolucionario que desde ya tiempo agita los
pueblos, era de esperar que el afan de cambiarlo todo, llegara un dia a derramarse
desde el campo de la politica al terreno, con él colindante, de la economia” (RN 1).

La apertura de la época moderna representa en el relato palingenésico de Ledn XllI, heredado
y adaptado posteriormente por su sucesor Pio XI, la invectiva y predominio de los “poderes
naturales” frente al reino de Dios. La victoria temporal del Sefior de las Tinieblas se exhibe
como un proceso de desproteccion gracias al cual las doctrinas impias masdnicas y liberales
penetran el cuerpo comunitario abandonado a la intemperie tras el derrumbe del refugio
cristiano medieval. Debilitamiento de los muros protectores de la Iglesia, cultivo de la mies
perniciosa de las doctrinas “ateas”, enfermedad del cuerpo cristiano que amenaza sucumbir
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frente a las fuerzas degenerativas y pestilentes del Maligno. En el marco de dicho esquema, el
socialismo deviene la consecuencia ultima del proceso de degeneracion del nomos
comunitario abierto por la Modernidad, el rostro abisal que trasluce una profundizacién del
espacio expresivo demoniaco, y un motivo de pulsidén creciente en la tensién dramatica del
milenarismo cristiano.

|ll

La genealogia del “materialismo” socialista reconstruido por Ledn Xlll y Pio XI se entrecruza, se

|ll

liga, se superpone, se entrelaza, se incorpora, a la de la masoneria y el “materialismo” liberal.
El destronamiento en la época moderna de la autoridad divina por la Razdn, expresién de la
soberbia del Maligno, se funde con el proceso revolucionario francés y su proclama en defensa
de la voluntad popular. La sinergia decadentista del proceso revolucionario atizado por las
sectas masodnicas se difunde y transfigura en el laicismo decimondnico del Estado liberal, y

|ll

finaliza con el predominio del “materialismo” capitalista como apice de la avaricia demoniaca.
La peste del mal se derrama y amenaza derrocar las murallas protectoras ultimas del orden
divino al acometer contra su fiel guardiana, la Iglesia. El socialismo como una nueva
profundizacién del rostro de Satands desata las fuerzas elementales que anidan las fantasias
demonolégicas y milenaristas cristianas convocando, al mismo tiempo, a una diagndstico y

propuesta de salvacién.

Sin embargo, es imprescindible detenerse brevemente en algunos nudos que entrelazan esta
particular genealogia para advertir el desplazamiento o continuidad entre el discurso
modernista decimondnico de Ledn Xlll y su adaptacién por parte de Pio Xl en el contexto de
entreguerras. Una de las principales criticas de Ledn XllI respecto a la Revolucion francesa en
tanto acontecimiento fundamental de la Modernidad era su promocién de la denominada
“voluntad popular” como fuente de legitimacidn de la autoridad civil. El desplazamiento de la
voluntad divina por la denominada voluntad popular implica, seglin su perspectiva, un
destronamiento de la auténtica fuente de autoridad, la divina majestad de quien deriva el
poder soberano, por un mero contrato entre hombres. A fines del siglo diecinueve, esta critica
al contractualismo moderno se erige en torno a la distincién entre la denominada
Gemeinschaft y la Gesellschaft, compartida por los criticos del Estado liberal. Con relacién al
papel de la Iglesia en la regeneracion de la Gemeinschaft Ledn Xlll opta, como se expuso
previamente, por la defensa de un Estado liberal reformado aceptando sus principios basicos
(Laboa 2003: 22), pero complementandola con la accién de las organizaciones catdlicas en la
sociedad civil. La critica del Sumo Pontifice a la nocién de voluntad popular se vincula, no sin
complejos e intrincados debates, con los defensores del nacionalismo organico-espiritual y
antiliberal de fines de siglo, en el marco de uno de los grandes fenédmenos del siglo diecinueve:
la movilizacion de las masas en la esfera publica. El discurso palingenésico de Ledn Xlll concilia
entonces la critica antiliberal de la voluntad popular, en su denuncia de la Gesellschaft, con la
necesidad de un principio aglutinador frente al peligro de la “disoluciéon” comunitaria, en la
voluntad nacional receptiva del saludable influjo de la doctrina cristiana. Asimismo, la critica a
la llamada voluntad popular no sélo apunta contra el Estado liberal decimondnico sino que
sefiala un peligro de mayor gravedad al de la atomizacién moderna: la amenaza de la amorfia
de los movimientos socialistas. Si décadas mas tarde, durante el pontificado de Pio XI, otras
opciones politicas se hallan disponibles en el horizonte interpretativo de la denominada
voluntad popular por parte de la Iglesia catdlica, en especial tras la Gran Guerra, la Revoluciéon
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de Octubre y el advenimiento al poder de los regimenes fascistas, esta particular jerarquia de
los peligros que amenazan a la cristiandad deja su impronta en el esquema palingenésico del
Papa Ratti.

Esta misma jerarquia puede advertirse en la denuncia de la Iglesia catélica del “materialismo”
liberal y socialista como expresiones del denominado “imperialismo del dinero”. La critica a los
excesos de la avaricia liberal, en su preocupacion univoca por los bienes materiales, se conjuga
con la denuncia del socialismo como mero “economicismo”, lo que los transforma en la
expresion de un materialismo “sin alma”. Pero si a fines del siglo diecinueve Ledn XllI parece
hallar en la reforma del Estado liberal decimondnico los remedios necesarios para refrenar los
excesos de dicho “materialismo”, tras la Primera Guerra Mundial Pio XI considera insuficiente
la reforma propuesta por su predecesor. La aceleracion del proceso de nacionalizacién de las
masas en virtud del conflicto bélico, la agudizacién de la crisis del liberalismo decimondnico en
el periodo de entreguerras, el acaecimiento de la Revolucién de Octubre que anuncia a los ojos

de la Iglesia catdlica el triunfo del “materialismo” socialista y las debilidades del liberalismo
para hacer frente a dicha amenaza, conducen a Pio XI por sendas alternativas a las del

reformismo liberal.

Empero, resulta necesario subrayar previamente un aspecto central de la condena al
“materialismo” liberal por parte de la genealogia de Ledn Xlll y Pio Xl, en relacién con los
analisis levinasianos de los afios treinta. En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo,
el filésofo francés sefiala el quiebre de la tradicidn marxista respecto al “liberalismo idealista”
(AFH 13), en su oposicidn al espiritu de libertad entendido como una “pura razén que forma
parte de un reino de los fines” (AFH 12). No obstante, Levinas incluye en su genealogia de la
libertad la reivindicacion marxista de un espiritu preso de necesidades materiales, “de una
sociedad que ya no obedece a la varita magica de la razéon” (AFH 12), como también su
concepcion de la “lucha de clases” que penetra la moral, la ciencia, la estética y que “traducen
a cada momento la oposicién fundamental de las civilizaciones burguesa y proletaria” (AFH
13). Afirma asimismo que “el marxismo es consciente de continuar, en cierto sentido, las
tradiciones de 1789, y el jacobinismo parece inspirar en gran medida a los revolucionarios
marxistas” (AFH 13). En su articulo de 1934, el filésofo se aparta asi no sélo de la condena de
Ledn Xl y Pio XI al “materialismo” liberal y socialista sino también de cierta orientacion del
pensamiento catdlico personalista de la Francia de entreguerras. Es asi que su reivindicacion
del “espiritu de libertad” que anima al marxismo contra las limitaciones del “liberalismo
idealista” se aleja ostensiblemente, por ejemplo, de la critica mouneriana a los pecados del
“materialismo” (Mounier 1974 [1932]: 178, 202) como su defensa de la “comunidad
armoniosa” (Mounier 1974 [1931]: 47)."° La orientacién critica mouneriana forma parte ain
del pensamiento “no conformista” catdlico de entreguerras (Sternhell 1987) que, con no

19 cabe recordar que Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo fue publicado en la revista del

personalismo catdlico francés Esprit, dirigida en aquel entonces por Emmanuel Mounier. Por este
motivo, algunos intérpretes sugieren una vinculacion entre las reflexiones de Levinas y las del
personalismo mouneriano (Caygill 2001: 32, 36-37; Rossi 2015: 173). Un atento estudio de las
reflexiones filosdfico-politicas de ambos pensadores en los afios treinta permitiria evitar, no obstante,
esta interpretacién equivoca.
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pocos asertos “vitalistas”, identifica el problema de la “cuestion social” desde una perspectiva
econdémico-moral cristiana. En él, la condena del “materialismo” liberal apunta, por vias
alternativas a la genealogia levinasiana de los afos treinta, contra la denominada

Ill

Gesellschaft'': contra el “mundo moderno” mecanico sin alma, endurecido, esclerosado, sin
historia; contra la artificialidad, la frivolidad y el juego, la vulgaridad, la indiferencia; contra el
humanismo abstracto, el “se impersonal”; contra el atomismo y el asociacionismo, contra la
seguridad y tranquilidad burguesa, la “religion del nimero”; contra el despojamiento del valor

|Il

y la metafisica, puestos al servicio de la rapacidad, del “reinado del dinero”, del fariseismo, de
la avaricia; todo ello como anuncio a su vez de la muerte del cuerpo y el alma, del juicio final.
La “mistica” como fuerza vital que se esclerosa en “politica”, sostiene Mounier, a través de un
proceso de degeneracién que puede advertirse en el dreyfusismo, el socialismo, la republica, el

internacionalismo, el kantismo, el durkhemismo®?, entre otros, convoca a la restauracién

III Ill

catélica personalista contra el “culto al usurpador dinero”, a partir de la figura del “suplicante”
revestido de grandeza. (Mounier 1974 [1931]: 69, 77, 82-83, 87, 91, 98, 102-105, 116-118, 135;
[1932]: 161, 169, 176, 180- 182, 184, 187, 189, 191; [1934]: 208, 211). La critica modernista

Ill

mouneriana contra el “materialismo” liberal se orienta, de este modo, por vias alternativas a la

| “ III | "

critica levinasiana al “idealismo liberal” en su reivindicacion del “espiritu de libertad” del
marxismo. La posibilidad de un entrecruzamiento critico entre las reflexiones de Levinas y las
de Mounier requiere una indagacion y analisis comparativo de sus obras de los afios treinta, ™

algo que escapa sin embargo a los alcances de la presente tesis.

En la metanarrativa palingenésica trazada por Ledn Xlll y Pio Xl el anudamiento genealdgico
entre el fracaso del liberalismo decimonénico y el triunfo del socialismo en la Revolucién de
Octubre se constituye en una critica mas amplia a la denominada Modernidad. Pronto la
Revolucidn de Octubre representa la reedicion como la consecuencia ultima de la Revolucion

|”

francesa, permitiendo un intrincamiento entre los tres rostros del “naturalismo impio”. A
partir de 1917 la teoria del “complot masdnico”, que estaba unida a una condena del
liberalismo decimonénico, incluye al marxismo (Corbiere 2011: 101) como expresion maxima
del proceso degenerativo iniciado en la época moderna. Si bien la denuncia y la persecucidn
contra la masoneria parecen atenuarse durante el pontificado de Benedicto XV (Pollard 2008:

70)"** resurgen tras la Gran Guerra en la acusacidn contra los poderes demonoldgicos del

" En “El pensamiento de Charles Peguy” (1931) Mounier recupera la orientacién bergsoniana del

pensamiento de Peguy (Mounier 1974 [1931]: 110) para su denuncia de los males del mundo moderno.
En “Hacer el nuevo renacimiento” (1932) y “Revolucidn personalista” (1934) convoca asimismo a una
regeneracion comunitaria bajo los lineamientos del personalismo catélico.

112 . . S les . . .
La referencia de Mounier a estas dos ultimas corrientes de pensamiento resulta relevante en relacién

con los interlocutores del segundo capitulo: Blondel y Cassirer, pertenecientes a la tradicién
durkheimiano-kantiana.

B primer tomo de las Obras completas de E. Mounier que recoge gran parte de su produccion de los
afnos treinta (1931-1939) fue publicada en francés en 1961 y traducida al castellano por Enrique Molina
y Julio Gonzélez Campos en 1974.

1 Segun Corbiére fue desde finales de la Segunda Guerra Mundial que la lucha de la Iglesia catélica

“contra la francmasoneria fue perdiendo fuerza en razén de la inutilidad del enfrentamiento” (Corbiere
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bolchevismo. Una nueva figura se destaca asi sobre el rostro multiforme del Maligno: el
“materialismo” socialista. Se reavivan las fantasias demonoldgicas y milenaristas cristianas
sobre la venida del Anticristo articulada en torno a la metéfora bioteolégica de la peste.

[Naptha/Ledn Xlll y Pio XI proseguiran sus discursos de cara al publico como ante su
congregacioén. Estas reflexiones forman parte de sus enciclicas contra el socialismo vy el
comunismo: Quod Apostolici Muneris (1878) “sobre el socialismo”, de Ledn Xlll; y Divini
Redemptoris (1937) “sobre el comunismo ateo”, de Pio XlI. Se incorpora asimismo la
enciclica Nova impendet (1931) “Sobre la crisis econémica”, de Pio XI]

Naptha/Ledn Xlll: - Sobre este suelo corrupto una plaga mortal escupe el rostro de toda
autoridad y majestad, mancillando la carne de los hombres en una masa indistinta y
amorfa. Como un torbellino de lujuria disuelve los lazos naturales de jerarquia y
propiedad, llegando a erizar y comprometer en su accién impia la vida del propio
soberano (QAM 1). Se habra de denunciar estas fuerzas desatadas por todo el orbe
y unidas en una malvada confederacidn, con sus nombres barbaros jsocialistas,
anarquistas, comunistas! (QAM 1)

Naptha/Pio XI (con alaridos): - iLos pueblos estan en peligro de caer en la mayor barbarie
conocida (DR 2), “el comunismo bolchevique y ateo, que pretende derrumbar
radicalmente el orden social y socavar los fundamentos mismos de la civilizacion
cristiana” (DR 3)! Alcemos nuestra voz, como nuestro gran predecesor Pio IX,
contra la descristianizaciéon de la sociedad humana que atiza el impio
comunismo.'" (DR 4)

Naptha/Ledn XllI: - jEl impio comunismo que como mortal enfermedad se infiltra por las
articulaciones mas intimas de la sociedad humana, poniéndola en peligro de
muerte!

Naptha/Pio XI: - [Sus origenes] Como los frutos amargos cuya aparicién habiamos previsto y
anunciado... (DR 6)

2011: 102). Se puede agregar, sin embargo, que tal como ocurrié tras la Gran Guerra este
enfrentamiento se desplazé hacia otros sectores identificados con los poderes demonolégicos y los
peligros milenaristas.

5 pio XI remite especificamente a las enciclicas de Pio IX (1846-1878) Quid pluribus de 1846 y Sylabbus

errorum (acompafiada de la enciclica Quanta cura) de 1864 (DR 4), en las que el Sumo Pontifice se
enfrenta a los “errores” del mundo moderno: el avance del “naturalismo” en materia de fe, de los
principios del liberalismo politico, de la cultura moderna y del proceso de secularizacién en la sociedad
civil, como del socialismo (Pollard 2008: 25-26). En ella, el papa Ratti sefiala asimismo la enciclica Quod
Apostolici muneris de Ledn XIIl, en particular las palabras que se citan inmediatamente a continuacion
(DR 4).
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Naptha/Ledn Xlll: - No es extrafio que aquella falsa filosofia nacida en el siglo XVIII, bajo la
proclama del derecho nuevo, la soberania popular y la libertad como licencia,
dejara sin defensas contra esa peste vergonzosa del comunismo, socialismo vy
nihilismo, que amenazan de muerte a la sociedad civil (DI 17, GCR 21)

Naptha/Pio XI: - Ved alli los movimientos ateos entre las masas populares, en la época del
amoral tecnicismo, como el fruto de aquella filosofia que durante siglos intenté
separar la ciencia de la vida de la fe y de la Iglesia (DR 4). No hubiese ni socialismo
ni comunismo si los gobernantes hubiesen oido nuestras advertencias, en lugar de
construir sobre las bases del liberalismo y del laicismo, los fundamentos del orden
politico y social (DR 38). Henos aqui entrando a “una nueva época y una nueva
civilizacidn, fruto exclusivo de una evolucién ciega: ‘una humanidad sin Dios’” (DR
12).

La perversion del socialismo queda identificada, en primer lugar, con la inversion de la
jerarquia divina. La autoridad civil ya no deriva de la voluntad de Dios sino de la voluntad de la
“muchedumbre”. Se anuda asi la genealogia del naturalismo impio moderno y su busqueda de
destronamiento de la majestad divina: de la soberbia a la avaricia, de la avaricia a la
sensualidad del socialismo. El igualitarismo moderno proclamado por los portavoces de la
Revolucion francesa, que un siglo mas tarde conduce a la atomizacidon social del
“materialismo” liberal, se transforma tras la Revolucién de Octubre en una incitacién a la
desintegracion de toda jerarquia. La sensualidad del socialismo se comprende entonces, por
las sendas de la metafora bioteoldgica de la peste y su amenaza organico-demoniaca, como un
movimiento orgiastico y disolutivo que amenaza no sélo con pervertir el orden estatal sino
también derramar su simiente pérfida sobre la sociedad civil.

Este movimiento orgiastico-disolutivo del socialismo se conjuga en el relato palingenésico
cristiano con el caracter mortifero de la guerra. El deseo sediento de placeres es, al mismo
tiempo, un gozo por el derramamiento de sangre. La anarquia pasional de la lucha y de la
muerte se esconde tras las falsas apariencias de la busqueda de justicia. La peste del
socialismo atizada por las huestes demoniacas se transforma en una fuerza elemental que
incita a los hombres a desafiar toda autoridad legitima.

Naptha/Léon XIlII: - Es necesario arrancar la mascara de aquellos que pregonando el celo
por el refinamiento, la preocupacion por los pobres,

Naptha/Pio XI: - la paz de las naciones... (DR 59)

Naptha/Léon XllI: - y el deseo de mejorar la condicidn de las masas, no desean mas que su
esclavitud a la voluntad de otro, el derramamiento de sangre,

Naptha/Pio XI: - la lucha civil... (DR 59)

Naptha/Léon XIIl: - ... el retroceso de la naturaleza contra la justicia y rectitud natural (HG 9,
10, 31).
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Naptha/Pio XlI: - [Ataque a la autoridad e “igualitarismo”] iRechazan toda autoridad
jerdrquica establecida por Dios y afirman el principio de la absoluta igualdad (DR
10)!

Naptha/Léon XIlI: - En el fondo de sus corazones se escucha el deseo impio de derrocar el
orden religioso y politico. Ellos quieren sustituir el verdadero reino de Dios por un
nuevo estado de cosas, en el que las instituciones y leyes reposen sobre el mero
naturalismo (HG 10). Herederos de la falsa doctrina que considera a los hombres
como iguales por naturaleza y deriva la autoridad de la muchedumbre, proclaman
gue ni el honor ni el respeto es debido a la majestad, ni la obediencia a las leyes
(QAM 5). Asi seducen a la plebe para desafiar a la autoridad de los gobernantes,
convocando a la sedicidon y fomentando las anarquicas pasiones populares (HG 27).

Ill

Pero el “prurito revolucionario” que intenta subvertir el orden divino, segin Ledén XllI, se

IM

derrama pronto sobre el “terreno, con él colindante, de la economia” (RN 1). Las doctrinas

impias penetran el mundo del trabajo a través de falsos profetas que incitan a los trabajadores

|ll

a la denominada “lucha de clases”. Las consecuencias de la avaricia del “materialismo” liberal,
junto con el proceso de “desproteccion” de los hombres en la época moderna, arroja asi a los
trabajadores a las tentaciones de las promesas del socialismo. Ledn Xlll se refiere a los
corolarios del proceso de modernizacién, a través de su particular diagndstico de la “cuestion
social”, como la fuente de promocién de los movimientos socialistas. En 1931, con motivo de
la crisis econdmica que afectd a las naciones tras la “Gran depresién”, Pio XI pronuncia su
enciclica Nova impendet “Sobre la crisis econdmica” en la que advierte de la plaga que
amenaza y hiere el rebafio confiado a la Iglesia, principalmente a “los hijos, el proletariado, los

nm

artesanos y los ‘pobres’ (NI 1): la grave crisis financiera que afecta a las naciones y aumenta el
desempleo (NI 1). Esta aterradora “plaga del desempleo” (NI 2), segin el Sumo Pontifice, se
extiende peligrosamente sobre la sociedad, acrecentando la miseria y arrojando a los hombres
a la exasperacion. No es dificil imaginar, sostiene Pio XlI, que en tal situacion los proletarios
queden en manos de los falsos profetas del socialismo y de su promocién de la “lucha de
clases”. Frente al aumento de la desesperacion que inflama los espiritus y los vuelve proclives
a las doctrinas impias, abriendo las puertas del reino orgiastico de la sangre y de la guerra, Pio
Xl convoca a una auténtica cruzada de caridad y de socorro, de piedad y amor, contra los
mortales consejos que engendra la miseria, apagando asi las llamas del odio y la pasién (NI 4-

5).

Sin embargo, en tanto la “plaga del desempleo” se expande de manera acelerada y supera las
fuerzas caritativas de la cristiandad, la humanidad se halla desprotegida segin el Sumo
Pontifice contra el advenimiento de la “plaga socialista”. Penetrando por los intersticios de la
sociedad civil, las huestes del socialismo inflaman de envidia y rencor a los proletarios,
incitando al deseo de la fortuna ajena y, con el falso pretexto de la igualdad de los hombres,
pretenden abolir el derecho de propiedad. El camino del mal conduce desde la desesperacion
a la exaltacion, de la exaltacidn al torbellino orgiadstico-guerrero de la lucha de clases. Bajo este
esquema bioteoldgico, Pio XI advierte a la cristiandad sobre las tentaciones de los falsos
profetas del socialismo. El peligro de un “pacto” con los poderes demoniacos en una alianza
universal de los trabajadores, como una fuerza desatada por todo el orbe y unida en una
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malvada confederacién bajo los nombres barbaros de socialistas, anarquistas y comunistas
(QAM 1), despierta los temores demonoldgicos y milenaristas cristianos en su interpretaciéon
de la crisis econdmico-espiritual de las naciones. La lucha por el control e influencia sobre las
organizaciones obreras, que ya desde el siglo diecinueve ocupa el centro de las

preocupaciones de la Iglesia en relacidon con la “cuestion social” frente al avance de los
movimientos socialistas, deviene en el relato palingenésico de Ledn Xlll y Pio Xl una reediciéon

de la batalla entre los poderes del mal y las fuerzas de la divinidad.

Naptha/Ledn XllI: - [Corrupcidn de los débiles] La desigualdad presente entre pobres y ricos
es el suelo fértil sobre el que implantan sus semillas de enemistad los falsos
profetas. Ellos atizan el odio de los indigentes contra los ricos, disuelven la
sensacion de seguridad publica y privada, y ponen a la raza humana al borde de la
disolucién (QAM 2). Su busqueda de reclutas entre artesanos y trabajadores es
exitosa pues cansados éstos tal vez de su trabajo y de sus precarias condiciones son
presa facil de la seduccion y del engafio (QAM 11, GCR 21).

Naptha/Pio XlI: - Aprovechando la crisis econdmica mundial y la situacion de las clases
trabajadoras por los abusos de la economia liberal, el comunismo atrae hacia su
zona de influencia a grupos sociales que por principio rechazan todo materialismo y
todo terrorismo (DR 15). Los necesitados estan expuestos a las maniobras de los
agitadores quienes encienden sus almas con envidia y deseo de la fortuna ajena (DR
64).

Naptha/Ledn XlIl: - Bajo la promesa de acabar con la propiedad privada de los bienes y de
vivir una vida exenta de dolor y calamidades, llena de placeres, no es raro que los
pobres quieran atacar la casa de los ricos, y la clase trabajadora levante su cabeza
para engrosar las filas del socialismo, del comunismo y del anarquismo. El veneno
impio penetra facilmente asi en las organizaciones trabajadoras, y bajo el falso
pretexto de la igualdad de los hombres se dirige pronto a abolir el derecho de
propiedad (QAM 2-3, CDF 7, 13; RN 13).

[Sonido de crujidos]

Naptha/Pio XI: - [Ataque a la propiedad] jIntentan destruir toda especie de propiedad (DR
11)!

Naptha/Ledn XllI: - Un torbellino de igualitarismo indistinto irrumpe contra el derecho de
propiedad, alegando que éste no es mas que una invencién humana opuesta a la
igualdad (QAM 9). Su objetivo es socavar toda distincion de rango y autoridad (HG
23), disolviendo a la sociedad en una masa informe. Despojados de su lazo
espiritual auténtico, este sérdido materialismo reclama la igualdad y comunidad de
los bienes (QAM 9), y estima que deben ser administrados por las personas que
rijan el municipio o gobiernen la nacion (RN 2). ¢No se ve que con ello se confronta
el orden natural de la propiedad, se exalta el odio de los pobres en una causa
injusta que ejerce violencia contra los legitimos poseedores, alterando la misién de

la republica y agitando a las naciones (RN 2)?
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[Se escucha la respiracidn agitada de un conjunto de personas]

Naptha/Ledn XllI: - [Clases enemigas] éNo escuchan la agitacidén de odio y rencor que divide
las almas en clases antagonistas? Esta perversa doctrina convoca asi a los pobres a
la persistencia en la lucha, derivando pronto en la confusidn junto con el barbaro
salvajismo (RN 14). Un conjunto de agitadores profesionales convocan a la lucha
entre el capital y el trabajo (GCR 1), dividiendo los espiritus por el rencor y laira.

Naptha/Pio XI: - éNo ven que ellos procuran exacerbar las diferencias entre las diversas
clases y hacer pasar la lucha entre los hombres como una cruzada por el progreso
de la humanidad (DR 9)?

La “hiel pestilente” de las doctrinas socialistas halla un terreno fértil, segin ambos pontifices,
no sélo en el mundo del trabajo sino también al interior de la sociedad doméstica. Aqui la
amenaza del socialismo se entrelaza con las criticas al proceso de laicizacién moderna
promovidas, segun el relato palingenésico cristiano, por el “naturalismo impio” de la

Ill

“masoneria” y el “materialismo” liberal. La degeneracion y desproteccidén de los hombres en la
Modernidad se exhibe en la ruptura de la distincion entre la sociedad civil y el orden
(sobre)natural doméstico. La “plaga laicizante” de los falsos profetas del socialismo, en tanto
proceso demoniaco y desintegrador, quiebra las barreras de las antiguas jerarquias y espacios
de soberania. Los poderes del Maligno se revelan en la ruptura de tres pactos fundamentales
consagrados por la divinidad: el trabajo y el dominio patronal, la escuela y el dominio parental,
la casa y el dominio paternal. Penetrando asi en las fibras mas intimas de la sociedad cristiana,
la peste del socialismo alcanza a seducir y devorar con un gesto orgiastico no sélo a los

trabajadores sino también a las mujeres, los jovenes y los nifos.

[Golpes de puerta]

Naphta/Ledn XllI: - [Ataque a la familia] Pero sus pérfidas doctrinas no se detienen alli ¢No
se escucha su furia sedienta golpear la puerta de nuestros hogares? La plaga del
socialismo ataca los nervios de la sociedad, hasta alcanzar el ntcleo fundamental
del orden y la conservacion de Estados y reinos: la familia (QAM 8).

Naptha/Pio XI: - jConvierten al matrimonio y la familia en una institucion meramente civil y
convencional (DR 11)!

Naptha/Ledn Xll: - Junto a la impia conversion del sagrado matrimonio en un mero
contrato comercial, los socialistas invisten contra el orden natural de la sociedad
domeéstica. Asi se lanzan contra la potestad propia de la familia, la potestad paterna
(RN 9). El padre, segin la santisima ley de naturaleza, debe proveer el sustento a
los que engendrd, y adquirir y disponer para ellos por herencia aquello con lo que
defenderse de la adversa fortuna (RN 9). Pero helos alli arrojados por las sectas
impias a la lucha y a la holgazaneria, o sus bienes deseando ser arrancados de su
legitima posesién y derecho de transmision.

Naptha/Ledn Xlll: - ¢Pero no corren igualmente peligro la juventud y los nifios cuando fuera
de sus hogares son corrompidos a través de la educacién por los poderes publicos?
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Naptha/Pio XI: - Pues niegan a los padres el derecho a la educacidn de sus hijos, disolviendo
este vinculo natural en el derecho exclusivo de la comunidad. Proclaman asimismo
la emancipacién de la mujer, separandola de la vida doméstica y del cuidado de los
hijos, para arrastrarla a la vida publica y a la produccién colectiva (DR 11). {“Para el
comunismo no existe vinculo que ligue a la mujer con su familia y su casa” (DR 11)!
¢Pueden imaginar acaso una sociedad humana semejante basada en los
fundamentos materialistas de este naturalismo impio?

|ll

El relato cristiano sobre la expansidon de la peste socialista o del “comunismo ateo” en el
discurso palingenésico de Leén Xlll y Pio Xl, produce un in crescendo dramdtico por la
constatacién de una profundizacidn de la crisis social, ante la pérdida creciente de los muros
protectores del nomos comunitario y el avance de los poderes elementales que amenazan a la
cristiandad. En este dpice dramatico, la experiencia del “fin de los tiempos” parece ocupar el
centro de la escena y anunciar la batalla final entre el Redentor y el Anticristo. Sin embargo, en
los limites de este enfrentamiento mortal los poderes del Maligno se potencian en la

IM

subversion del orden divino. En sus reflexiones sobre el “naturalismo impio”, Ledn Xl y Pio XI
advierten un gesto maximo de impiedad: el intento de reconciliar los principios de la
revolucion socialista con las maximas del Evangelio. De pronto, se produce un enfrentamiento
por la interpretacidon del propio drama escatolégico milenarista mediante el cual la Iglesia
catdlica intenta educar y proteger a la cristiandad.'*® El “falseamiento de los Evangelios” que
pone en cuestién la autoridad de la Iglesia institucionalizada en la interpretacién de las
ensefianzas de Cristo centra su acusacién sobre el surgimiento de una nueva religién basada

en falsos principios, que confirma nuevamente el poder de transfiguracién del Maligno.

En la enciclica Mit brennender Sorge (1937) de Pio Xl, con el que se inici6 el presente capitulo,
los peligros de un falseamiento de los Evangelios y la instauracién de una religion politica que
invierte la doctrina y ensefianza cristiana parecen acusar exclusivamente los abusos del
régimen nacionalsocialista sobre la Iglesia catélica en Alemania. Sin embargo, esta acusacion
no se limita a una denuncia de los “poderes de la naturaleza”, del “naturalismo impio” o del
“paganismo” nacionalsocialista. Tras los peligros del régimen aleman, éno se halla un rostro
abisal en la inversidn demonoldgica de la religion cristiana por el “materialismo” socialista? En
el mismo afio que pronuncia su enciclica Mit brennender Sorge contra los excesos del régimen
aleman, sélo cinco dias después de condenar el intento de construccion de una religion
nacional, Pio XI acomete aun mas extensa y vehementemente contra el “comunismo ateo” y
su falso ideal de redencion. En ella vuelve sobre la genealogia demonoldgica de la época
moderna, agravada por el avance de las fuerzas elementales del socialismo sobre el mundo
econdmico y la sociedad doméstica. La “peste socialista” se extiende asi en el relato
palingenésico cristiano como la sombra invertida de la divinidad, propagando las ideas impias a

'1® e reaviva la lucha entre la Iglesia catdlica institucionalizada y las heterodoxias cristianas respecto a la
interpretacion del drama salvifico, las fantasias demonoldgicas y las promesas milenaristas. Segun el
historiador N. Cohn en En pos del Milenio, algunas de estos movimientos heterodoxos en la historia del
cristianismo pueden considerarse como antecedentes del relato salvifico que penetra a las corrientes
socialistas, anarquistas y comunistas.
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través de las naciones y disolviendo los ultimos muros de resistencia y proteccién de la
humanidad. La difusidn del mensaje escatoldgico del Maligno se ve favorecido, segin el Sumo
Pontifice, por los instrumentos modernos de comunicacidn que intoxican el alma de los
cristianos. En el contexto de esta experiencia critica del nomos comunitario, Leén Xlll y Pio Xl
convocan a la fuerza restauradora, salvadora y sanadora de la Iglesia contra los peligros que
amenazan destruir el reino de Dios.

Naptha/Ledn XllI: - [Falseamiento del Evangelio. Los falsos profetas y sus connotaciones
apocalipticas] Ha llegado a tal osadia esta afrenta al reino de Cristo que incluso
pretenden reconciliar las maximas del Evangelio con los malignos principios de la
revolucion (CDF 15). A través de libros y revistas destilan el veneno de la impiedad
(CDF 16) y distorsionan el evangelio para satisfacer sus propdsitos (QAM 5). iSon los
hombres iguales a los ojos de Cristo!, proclaman ante las multitudes, pero en el
fondo de sus corazones se escucha aun el antiguo rencor del reino de Satands, ini el
honor ni el respeto es debido a la majestad, ni la obediencia a las leyes! (QAM 5)

Naptha/Pio XI: - Prometen a las masas una aparente redencion bajo un pseudo ideal de
justicia, de igualdad y fraternidad, comunicando un impetu y entusiasmo
contagioso a través de su misticismo falso (DR 8). Mediante su pretendido
evangelio nuevo, el comunismo bolchevique y ateo anuncia a la humanidad un
mensaje de salud y redencidn, hecho de errores y de sofismas: sistema enemigo de
la razén y la revelacion divina, sistema subversivo del orden social, sistema
desconocedor del fin del Estado, de los derechos, la dignidad y la libertad de la
persona humana (DR 14). “El comunismo es intrinsecamente malo, y no se puede
permitir que colaboren con el comunismo, en terreno alguno, los que quieren
salvar la ruina de la civilizacion cristiana” (DR 60).

[Difusién de la peste en la sociedad] iSean advertidos de la rdpida difusion de las
perniciosas ideas comunistas, que se infiltran secretamente por todas las naciones
(DR 17) y corrompen el corazén de la humanidad! Mediante una propaganda
diabdlica dirigida desde un centro pero adaptada a las condiciones de cada pueblo
(DR 17), esta peste contagiosa se expande mediante numerosas organizaciones,
congresos internacionales, prensa (DR 59), cine, teatro, radio, escuelas,
universidades, y “penetra poco a poco en todos los medios sociales, incluso en los
mas sanos, sin que éstos adviertan el veneno que estd intoxicando a diario las
mentes y los corazones” (DR 17).

iDetengamos las atrocidades de esta peste, de un sistema cuya estructura carece
de todo freno (DR 21)! Los pueblos barbaros tuvieron ese freno en la ley natural
grabada por Dios en el alma de los hombres, pero en aquellos en que la idea de
Dios fue arrancada del corazén mismo, no podemos encontrar sino la moral feroz
de una salvaje barbarie (DR 21).
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Que los pueblos sepan que los medios para salvar al Estado actual de la decadencia
de la que fue responsable el liberalismo amoral no es ni la lucha de clases ni el
terrorismo, ni tampoco el abuso autocratico del poder del Estado, sino la
configuraciéon y penetracion en el orden econémico y social de los principios

curativos de la justicia social y la caridad cristiana (DR 31).

La critica de Ledn Xl y Pio XI al “falseamiento de los Evangelios” apunta esta vez contra el
“mito palingenésico” marxista. En su Historia del mundo y salvacion, Karl Lowith interpreta el
descubrimiento revolucionario del “Manifiesto comunista” como la expresion de un
documento profético, un llamado a la accidon que esta atravesado por un significado
escatoldgico (Lowith 2007: 59-60). La crisis del mundo burgués capitalista equivale al juicio
final en la ley del proceso histérico; la historia de la lucha de clases entre burguesia y
proletariado representa el antagonismo entre una clase hija de las tinieblas y otra hija de Ia
luz; la funcidn redentora universal de la clase oprimida corresponde a la dialéctica de la Cruz y
la resurreccién; la lucha cada vez mas aguda entre las clases rivales y la anticipacién de un
dramatico punto culminante, se inserta en el relato milenarista y apocaliptico de la lucha final
entre Cristo y el Anticristo; y la confianza en la venida de una nueva era o reino de la libertad
refleja el viejo mesianismo de una confianza cierta en el acontecer providencial de la salvacion
(Lowith 2007: 61-62).

La acusacion de ambos pontifices contra la “inversién” del Evangelio enviste contra las
connotaciones escatoldgicas del relato marxista y expresa el enfrentamiento por el dominio
interpretativo del proceso salvifico. Esta afrenta contra la inversidn marxista sefiala el
fundamento mistico-escatoldgico de la autoridad que atraviesa la legitimacion del espacio
soberano, y que reviste la lucha por el dominio préctico y politico entre la Santa Sede y los
movimientos o regimenes socialistas o comunistas. Aquel legado en comun que Levinas
advierte en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo entre el cristianismo vy el
marxismo,**’ y al que convoca a una reflexidn critica, deviene en este contexto en un nudo
problematico de debate. La amenaza del “mito palingenésico” marxista queda identificada en
el relato de Ledn Xlll y Pio XI como la expresidon extrema de la perversién demoniaca y el
anuncio inminente de la lucha final.

La lucha contra el ‘paganismo’: tensiones y equivocos

|ll

La lucha contra los poderes del Maligno a través de los tres rostros del “naturalismo impio”, la
“masoneria”, el “materialismo” liberal y el socialismo, permiten una ampliaciéon de la
perspectiva cristiana de Ledn Xlll y Pio Xl sobre el “paganismo” instalado en el corazén de
Europa. Esta transfiguracion de las fuerzas del mal en pugna contra el poder soberano de la

Iglesia catdlica permite comprender de modo dindmico la identificacidn del “rostro de la
alteridad” en el discurso palingenésico de ambos pontifices. Si bien este proceso de

identificacion recuerda la ldgica clasica del “chivo expiatorio”, cabe destacar su peculiaridad en

117 . . . “ ” . . . ,
La sugerencia levinasiana de un “legado” en comun entre el cristianismo y el marxismo, en su articulo

de 1934, antes que la constatacion de una identidad entre ambas tradiciones invita, por el contrario, a

un complejo debate ético-politico que escapa, sin embargo, a los alcances de la presente investigacion.
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el modelo demonoldgico y milenarista analizado previamente. La construccidon de un espacio
simbdlico-expresivo y genealdgico del “naturalismo impio” se monta sobre el esquema
palingenésico modernista que ve en el peligro extremo de la disoluciéon del nomos comunitario
el momento de un retorno renovador y salvifico por parte de la comunidad cristiana.

Al mismo tiempo, la identificacién del enemigo o del perseguidor bajo la figura multiforme del
Maligno permite distinguir la superposicion de capas que recubren el centro sin centro del
rostro amorfo del horror demoniaco. En la superposicién genealdgica de las mdscaras del
“naturalismo impio” propuesta por ambos pontifices, la sensacién de una degeneracion
creciente del nomos comunitario se acompana de la experiencia de una profundizacién o
acercamiento al espacio informe del mal. Como si el in crescendo dramatico del relato
palingenésico cristiano fuese al mismo tiempo la sefal de una jerarquizacidon de los peligros
gue amenazan a la cristiandad.

Al comienzo del presente capitulo el rostro del perseguidor era identificado en las reflexiones
levinasianas de los anos treinta con el de la barbarie nacionalsocialista, aquella que parecia
unir al cristianismo y al judaismo exhortandolos a comprender su “razén de ser” y su particular
“extranjeridad” o trascendencia respecto al mundo. Pero la figura del “paganismo” que
amenaza a la cristiandad en el relato demonoldgico y milenarista de Ledn Xlll y Pio XI parece
no encontrar en el nacionalsocialismo el rostro del maximo peligro.

En su enciclica Mit brennender Sorge (1937) Pio Xl identifica al régimen nazi con ciertos rasgos
del Maligno: la expansion de la cizafia del odio y la discordia contra Cristo y su lIglesia, la
desfiguracion o violacidn de los pactos, los velos con los que disfraza su plan determinado de
atacar a la cristiandad, las blasfemias contra Dios, la atraccién de colaboradores en su afrenta
a la majestad divina, las tentaciones con ventajas econdmicas, civiles, o de otro género (MBS
5-7, 16-17, 24), entre otros. Asimismo, cuestiona la “confusidén panteista” que deifica al mundo
en Dios y que bajo la concepcidn precristiana del antiguo germanismo, pone en lugar del Dios
personal al hado sombrio e impersonal, como asi también el culto idoldtrico de una raza o
pueblo, de un Estado o una forma determinada del mismo (MBS 10- 11, 13). Si estas criticas
generales pueden acercar los planteos del Sumo Pontifice a las reflexiones levinasianas contra
el hitlerismo y abonar asi la posibilidad de una alianza judeo-cristiana, resulta necesario
analizar aquello que pone en tensidn, no obstante, este encuentro o frente en comun contra el
“paganismo revivido”: la critica fundamental de Pio Xl al régimen nazi se dirige contra su
pretensidn de constituir una “religion nacional” (MBS 15).

III

Segun Pio XI, la “religién nacional” del hitlerismo busca aprisionar a Dios y la interpretacién de
sus ensefanzas en los limites de un pueblo, obstaculizando la misidn evangelizadora de la
Iglesia catdlica. Este cuestionamiento no puede comprenderse de manera desligada de la
situacién politica del catolicismo oficial en la Europa de los afios treinta, ni desconocer el
objetivo especifico de la enciclica de 1937. La remisidon de Pio Xl a la “persecucién” de los
cristianos se enmarca en una pugna, tras el Concordato imperial de 1933, por el lugar de la
Santa Sede y las organizaciones catdlicas en la formacién espiritual de la sociedad civil
alemana. La acusacién dramdtica que supone el antisemitismo nazi para los judios a fines de la
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década del treinta y que lleva a Levinas a plantear el aspecto tragico de la “irremisibilidad del
ser judio” frente a la persecucidn nacionalsocialista, queda soslayada en el discurso del Sumo
Pontifice preocupado fundamentalmente por el proceso de “descristianizacion” al que puede

|ll

llevar la confusién panteista de una “religién nacional” que limita y pervierte el proceso
evangelizador de la Iglesia. En un sentido general, la critica de Pio Xl a la persecucién de los
cristianos en Alemania por parte de una “religién nacional” que impide el fomento de la
palabra divina por su auténtico intérprete, la Iglesia, invirtiendo o pervirtiendo las ensefianzas
del Evangelio, no hace mas que reeditar su condena a la persecucidn de la Accidn catélica por
parte del fascismo italiano, tras los Pactos lateranenses, en su enciclica Non abbiamo bisogno

(1931) “Acerca del fascismo y la Accion Catdlica”.

Este enfrentamiento entre la Santa Sede y el fascismo italiano, como su lucha contra el
régimen aleman, remite en la perspectiva de Pio Xl a la contraposicidon entre la “religion
universal” representada por la Iglesia catdlica y la posibilidad de instaurar una “religion

|II

nacional” que ponga en cuestion la interpretacion de los principios evangélicos, considerados
universales y eternos, por parte de los regimenes estatales. Tras la disputa por el proceso
evangelizador en la sociedad civil se encuentra el antiguo problema de la funcién soberana de
la Iglesia catdlica en el contexto de la soberania politica de los Estados modernos. Si la Santa
Sede tendria como misién, segun Pio Xl, guardar e interpretar el derecho natural, eterno y
divino que legitima la autoridad civil, como el deber de declarar aquello que ejerce violencia
sobre el Reino universal de Dios (MBS 38), la presencia de una “religion nacional” que
cuestione las ensefanzas promovidas por la Iglesia institucional pueden ser consideradas
ilegitimas y subversivas del orden universal cristiano. Pero independientemente de esta pugna
histérica en torno a la soberania politica por parte de la Iglesia de Roma, resulta relevante
ubicar las criticas de Pio Xl en el contexto de su genealogia demonoldgica y milenarista. Es a
través de la remisidn a la enciclica Non abbiamo bisogno de 1931 que se puede comprender la
jerarquia establecida por el Sumo Pontifice respecto a los peligros que amenazan a la
cristiandad.

[Ingresan a la sala un grupo de hombres uniformados. Se sientan frente al escenario,
cercanos al proscenio. Naptha/Pio XI se dirigird en voz alta al publico general, y bajara el
tono de su voz cuando se dirija especialmente a los hombres uniformados.]

Naptha/Pio XI: - Se intenta herir de muerte “todo lo que era y lo que sera siempre lo mas
querido por Nuestro corazdén de Padre y Pastor de almas (...) ‘y ain me ofende el

”nm | ",

modo’” (NAB 1). Nuestras angustias aumentan al “ver perseguida y herida la Accion
Catdlica” (NAB 3) que difunde la ensefianza evangélica, guiada por la firme
conduccién de la Santa Sede, en todas partes del mundo. En Italia, por ignorancia o
por celo maldito, se ha emprendido una campafa contra las organizaciones
cristianas. Con mentiras e infamias, con amenazas y violencia, el indigno Vicario se
levanta contra el reino del Sefior (NAB 6-7). éSe desconfia del feliz concurso de la

Iglesia y sus organizaciones en el fortalecimiento de la nacién italiana?
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[Baja la voz y se dirige a los hombres uniformados] “Ya hemos dicho que guardamos
y guardaremos perenne gratitud y recuerdo por todo cuanto se ha hecho en Italia
en beneficio de la religidn, aunque (...)” (NAB 11)

[Sube la voz] nuestras acciones han otorgado un beneficio no menor al partido y al
régimen (NAB 11). é{Por qué vemos en nuestra Roma una verdadera y real
persecucion contra la Iglesia (NAB 12)? “No podemos estar agradecidos a quién
después de haber disuelto el socialismo y la masoneria, nuestros enemigos
declarados (pero no sélo de Nosotros), les ha abierto una amplia entrada, como
todo el mundo lo ve y lo deplora (..) mas fuertes y peligrosos cuanto mas
disimulados y mas favorecidos por el nuevo uniforme” (NAB 14). {No sera que tras
el nuevo uniforme se disimula el viejo enemigo de la cristiandad?

Se quiere arrancar el alma de los nifios y los jévenes del abrazo protector de las
asociaciones catolicas, para reclutarlos en exclusiva ventaja de un partido, de un
régimen (NAB 21, 23). i“’‘Dejad a los niflos que vengan a mi, y guardaos muy bien de
impedirselo (...)"” (NAB 23)! La religion nacional, o mejor aun, la “estatolatria
pagana” (NAB 23) obstaculiza el camino de la juventud hacia Jesucristo. Pero esta
confrontacién entre la instruccion religiosa y aquella del régimen, sélo puede ser la
consecuencia de haber convertido los centros de ensefianza en instituciones
puramente paganas (NAB 25).

[Baja la voz y se dirige a los hombres uniformados] “Nos creemos, por otra parte,
gue hemos hecho una obra util a la vez al partido y al régimen” (NAB 32).

[En voz alta] “éQué interés puede tener (...) el partido en un pais catdlico como
Italia en mantener en su programa ideas, maximas y practicas inconciliables con la
conciencia catélica?” (NAB 32) Ustedes conocen muy bien que el anticlericalismo ha
tenido en ltalia la importancia y fuerza que le confirieron la masoneria y el
liberalismo que la gobernaban (NAB 32). Pero “el porvenir estd en las manos de
Dios, y Dios estd con nosotros. Si Dios estd con nosotros é¢quién estard contra
nosotros?” (NAB 34).

I “

La peste del “naturalismo impio” parece amenazar asi al régimen fascista italiano que sélo dos
afios antes se habia comprometido con la Santa Sede mediante la firma de los Pactos
lateranenses. Pero esta vez el discurso palingenésico de Pio Xl se pronuncia como un modo de
advertencia antes que como una condena del régimen.™® Esta advertencia se dirige contra el
peligro de una posible persistencia en el interior del fascismo italiano de las viejas doctrinas
impias. Asi el problema de la obstaculizacién de la educacidn cristiana de los nifios y jévenes, y
en un sentido general de la “pedagogia de la salvacién eterna” (MBS 19) en la sociedad civil
por parte del fascismo italiano, como la persecucidon de las organizaciones catdlicas que

encuentra su reedicidon en la enciclica Mit brennender Sorge en relacién con el régimen

8 Sobre la relacion conflictiva de la Santa Sede y el gobierno de Mussolini, véase: Pollard, John (1985),

The Vatican and Italian Fascism, 1929-32. A study in conflict. Nueva York: Cambridge University Press.
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aleman™®, advierte sobre un posible contagio de la peste (o persistencia de restos de la
enfermedad) o la presencia de una posesidn demoniaca en los aquellos regimenes en virtud
del naturalismo impio de la masoneria, el liberalismo y el socialismo. El consejo preventivo de
la Iglesia, o reprension paterna, advierte sobre la posibilidad de un resurgimiento de la
enfermedad orgdnico-espiritual de los “poderes de la naturaleza” que parecian vencidos
definitivamente tras la firma de los Pactos lateranenses y el Concordato Imperial. El peso de la
acusacion respecto a la “estatolatria pagana” recae fundamentalmente sobre este segundo
aspecto, el del paganismo, ligado a las doctrinas impias de la masoneria, el liberalismo y el

|”

socialismo, antes que como una acusacién a priori de la “religion nacional”. Esta Ultima puede
ser reconciliada con los principios evangélicos promovidos por la Santa Sede para hacer frente
a los peligros del Maligno y sus huestes demoniacas. En términos generales, la amonestacion
paternal de la Iglesia no anula la posibilidad de conciliacidon entre la doctrina evangélica y el
mito de renovacidn nacional de los regimenes fascistas. Como afirma Pio Xl, la Santa sede “no
se opone a un noble amor por la libertad y un inquebrantable devocién a la patria” (MBS 43);
éstas podrian ser un buen suplemento en la lucha contra la inversién “escatoldgica”

marxista,'* aunque supeditadas al control o supervisién de la Santa Sede.

Naptha/Pio XI: - [en voz baja a los hombres uniformados] “Nadie piensa en poner tropiezos
a la juventud alemana en el camino que debiera conducirla a la realizacién de una
verdadera unidad nacional y a fomentar un noble amor por la libertad y una
inquebrantable devocién a la patria...

[En voz alta al publico] A los que Nos nos oponemos y nos debemos oponer es al
antagonismo voluntaria y sistematicamente suscitado entre las preocupaciones de
la educacion nacional y de las propias del deber religioso” (MBS 43).

I "

La jerarquia demonolégica queda asi definida. La referencia al “naturalismo impio” o al

“paganismo” por parte de Ledn Xlll y Pio Xl se relaciona fundamentalmente con la “peste” o
“errores” de la época moderna. En este sentido, la tensidon con la aproximacion levinasiana al
“paganismo” hitleriano se torna aguda. La referencia de Levinas a la “barbarie arrogante

»121

instalada en el corazéon de Europa adquiere en el discurso de la Santa Sede connotaciones

% En muchos pasajes de Mit brennender Sorge, las notas demonoldgicas respecto a la ceguera y orgullo
del régimen aleman, su soberbia y profanacion del orden divino, se relacionan con la expulsidn de “las
saludables ensefianzas del Antiguo Testamento” (MBS 19), el destierro de la ensefianza confesional de
las escuelas (MBS 34), la implantacion de una educacion anticristiana (MBS 48), el obstaculo a la
formacion cristiana de los jovenes por parte de sus padres (MBS 37), etc. Estas notas se relacionan,
segun dicha perspectiva, con el proceso de corrupcién o degeneracidon del “laicismo” y sus principales
promotores, la masoneria, el liberalismo y el socialismo.

120 o . . . .
El acercamiento entre la Iglesia y el Estado italiano durante la Gran Guerra, y el posterior

reconocimiento del régimen de Mussolini de la soberania de la Santa Sede tras la firma de los Pactos
lateranenses, sirvid de garantia provisoria al fascismo italiano contra la acusacion de “falseamiento de
los Evangelios” o inversion demonoldgica de las Escrituras lanzadas contra los movimientos y regimenes
socialistas o comunistas.

2! “harbarie arrogante installée au coeur de I'Europe” (LAM 6).
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que colisionan con el llamado del filésofo francés en Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo a una alianza entre el judaismo, el cristianismo, el liberalismo y el marxismo. Las
notas demonoldgicas que Levinas parece verter un afio mas tarde en “lL'actualité de
Maimonide” contra el hitlerismo, se invierten en el discurso de Ledén Xlll y Pio XI hacia los
denominados “poderes de la naturaleza”. El “paganismo” que levanta la cabeza, que invierte
los valores, que confunde las distinciones elementales, que borra los limites de lo profano y lo
sagrado, que disuelve los principios que hasta el presente permitian restablecer el orden, en
torno a una legién que deslumbra y seduce, hasta alcanzar el extravio y la enajenacién (LAM
6), apuntan en el discurso de la Santa Sede principalmente contra la “masoneria” moderna, el
liberalismo y el socialismo. Ello se entrecruza a su vez con una genealogia decadentista abierta,
segln dicha perspectiva, por la denominada Modernidad en tanto proceso de degeneracién
del nomos comunitario cristiano.

Al mismo tiempo, la persecucidon de los cristianos en el relato palingenésico de ambos
pontifices se enmarca en la experiencia de un drama milenarista y apocaliptico. Sin embargo,
Levinas advierte en “L'essence spirituelle de I'antisémitisme d'aprés Jacques Maritain” que la
intensidad dramatica frente a la persecucién hitleriana convoca a una preocupacion religiosa
cuya visién no tiene nada de apocaliptica (LEA 3). La experiencia de una misma emocién entre
la Iglesia e “Israel” que se revela en la persecucion no se fundamenta, segun él, en la
constataciéon de una irrupciéon de “fuerzas sobrenaturales” (LEA 3). Las apreciaciones
demonoldgicas de Levinas que lo llevan incluso a afirmar que “el antisemitismo viene de otra
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parte””*°, no avanzan en direccidon de un relato palingenésico milenarista y apocaliptico, tal

como se aprecia en el discurso de Ledn Xlll y Pio XI.
]

Sin embargo, la genealogia de Ledn Xlll y Pio XI sobre los males que afectan al mundo

Ill

moderno, sobre los sentimientos elementales del “naturalismo impio” o del “neopaganismo”,
parece poner en cuestion aquello que inspira a Levinas a rendir un breve homenaje a Pio XI: la
defensa del judaismo ante la persecucidn nacionalsocialista. Pues el entramado simbdlico que
se teje alrededor de la demonologia modernista de ambos pontifices parece acercarse
peligrosamente a aquel mito que impregnd la cultura antisemita de cambio de siglo: el mito de

judeo-bolchevismo” (Traverso
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un complot o sinarquia judeo-revolucionaria o, mas tarde, de
2003: 117, Corbiere 2011: 105).

Ya a fines del siglo diecinueve este mito encuentra su impulso en obras como los Protocolos de
Sién™® redactados por la policia secreta zarista pero que se transforma muy pronto en un best
seller internacional (Traverso 2003: 119). En ella se promovia la teoria de una “internacional
judia” que intentaba conquistar el planeta, una conspiracion mundial cuyo objetivo principal
era la destruccidn de la civilizacién y que estaba asociada con los movimientos subversivos de

122« 3ntisémitisme vient d’ailleurs” (LEA 4).

123 ; . s . .z . ..
Sobre los origenes, recepcion y difusién de los Protocolos de los Sabios de Sion, puede consultarse:

Cohn, Norman (1995), El mito de la conspiracion judia mundial. Los Protocolos de los Sabios de Sidn.
Madrid: Alianza Editorial.
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fines de siglo, en especial, con el socialismo y el anarquismo (Traverso 2003: 119). Tras la Gran
Guerra, esta teoria alimenta la imagen sincrética del “judeo-bolchevismo” y, con ello, la
amenaza de una confabulacidon mundial cuyo propdsito fundamental, dentro de un credo
demonoldgico y apocaliptico (Cohn 1995: 300-301), es el de hacer sucumbir a la civilizacion
occidental. Esta figura es representada “como una especie de ‘virus’, como una enfermedad
contagiosa cuyos bacilos eran los revolucionarios judios de Europa Central y Oriental,
cosmopolitas, sin raices, ocultos en las metrépolis andnimas del mundo industrial moderno,
enemigos de la concepcion de nacidn y de orden tradicional” (Traverso 2003: 118). La figura
del judio como encarnacion de la modernidad abstracta e impersonal, que fue un tépico
central del antisemitismo del siglo diecinueve en su distincién entre la “sociedad moderna” y la
“comunidad organica y natural” (Traverso 2003: 147), se conjuga con la identificacion por
parte de ciertos sectores tradicionalistas de la amenaza de los movimientos revolucionarios en
tanto expresién maxima del proceso degenerativo de Occidente.

¢Es posible para el cristiano deslindar aquella amenaza de la “epidemia judeo-bolchevique” de
las advertencias y acusaciones de la Santa Sede contra el predominio de la “peste” del
“naturalismo impio”?'** Si bien el nazismo efectla una “biologizacién extrema del
antisemitismo que reformulaba el mito del ‘complot’ y el antiguo cliché del judio como
elemento antinacional, en términos de higiene racial, (...) [y que] veia a los judios como un
virus que era necesario extirpar” (Traverso 2003: 121),"* ino habia encontrado un terreno
fértil, sin embargo, en aquella atmdsfera modernista de cambio de siglo y su particular

2126

diagndstico organico-espiritual de la decadencia propia del mundo moderno Por las sendas

124 . . . . . , .
Raffaella Perin recuerda que el “mito del judeo-bolchevismo” circulaba en aquella época por ciertos

semanarios y prensa catolica italiana, llegando incluso a adquirir connotaciones de caracter bioldgico-
racial (Perin 2011: 7, 14-15). La campafa antisemita sobre los peligros y conspiracion del judaismo
(control sobre la moral, la opinién publica, el gobierno, las finanzas, la seguridad nacional), e incluso de
la “raza” judia, contra el cristianismo habia sido ya un lugar comun en algunos medios catdlicos de fines
del siglo diecinueve, entre ellos uno de los mas influyentes periddicos fundado por peticion de Pio IX y
supervisado mas tarde por los Papas y sus secretarios de Estado, la Civilta cattolica, como asi también el
diario del Vaticano, L’Osservatore romano (Kertzer 2002: 134, 136-138, 181). La genealogia decadentista
sobre los males del mundo moderno se anuda alli con la identificacién del “judaismo” como una fuerza
corrosiva para las naciones y la cristiandad, que haciendo uso de los antiguos medios de demonizacidn
de los judios se intensifica en las dos ultimas décadas del siglo en la transiciéon a una moderna forma de
antisemitismo (Kertzer 2002: 151, 211).

125 | “

Traverso se refiere al “sincretismo” del nacionalsocialismo que hereda cierta judeo-fobia cristiana
bajo un entramado escatoldgico (apocalipsis, redencidn, milenarismo) con componentes modernos y
“profanos”, cientificos (biologia racial, seleccion natural, eugenesia) o politicos (concepcion del

Lebensraum, antibolchevismo) (Traverso 2003: 169).

Y% En The Popes Against the Jews. The Vatican’s Role in the Rise of the Modern Anti-semitism D. Kertzer

cuestiona el falso argumento segun el cual si el moderno antisemitismo suponia la inferioridad bioldgica
del judio y la Iglesia no abrazaba oficialmente la creencia en esta inferioridad bioldgica (por su defensa
del bautismo y la conversidn), ella quedaria absuelta de toda responsabilidad respecto del moderno
antisemitismo. Pues, afirma el autor, el racismo bioldgico no fue la Unica caracteristica significativa del
antisemitismo moderno sino que existieron otros elementos que componian esta particular ideologia y
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de la metafora bioteoldgica de la “peste” que atraviesa el discurso de Ledn Xlll y Pio Xl se
desliza subrepticiamente aquel imaginario biopolitico que permite un desplazamiento
semantico-expresivo de los peligros que amenazan a la civilizacién occidental, y que alimentan
muy pronto la obsesién y medidas curativas para la desinfeccién del cuerpo social.

La identificacion o diagndstico sobre los males del mundo moderno por parte de la Iglesia
catdlica parece alejarse asi ostensiblemente del llamado levinasiano a un “frente en comun”
entre las tradiciones europeas de Occidente, desde judaismo al marxismo, frente a la amenaza
de la filosofia elemental del hitlerismo. El diagnéstico e identificacion del peligro que amenaza
a Europa no sdlo difiere en cuanto al reconocimiento de sus fuentes, los “rostros del
paganismo”, sino también sobre el modo de articular la experiencia de este peligro con la
interpretaciéon del proceso salvifico. En el proximo apartado, se intentard comprender la
convocatoria del cristianismo de Leén Xlll y Pio XI a un “retorno a si” al que conduce la
persecucion, en el marco de la experiencia de una crisis de nomos comunitario, como las
soluciones propuestas para la regeneracién redentora de la comunidad.

7. El retorno a la ‘Cruz liberadora’

En su enciclica Mit brennender Sorge (1937) donde se alza contra la persecucidon de la
cristiandad por parte del régimen aleman, Pio XI se refiere al sagrado tiempo de la Cuaresma y
de la Pascua que invita al recogimiento y a la penitencia y hace volver los ojos del cristiano
hacia la Cruz de Cristo cuya luz llena “todo el alma con el espiritu heroico, paciente y
victorioso” (MBS 51). En el momento del peligro extremo y de la persecucién, la remisién a la
Cruz que libera y protege anuncia el tiempo de la redencidn. En términos de Levinas, los
grandes dolores hacen resurgir esta intensidad dramatica (LEA 3) y despiertan en el cristiano el
[lamamiento a su vocacion y destino (AMP 3), a su “razén de ser” (LAM 6).

Pero este llamado a un retorno a su “razén de ser” al que convoca el discurso palingenésico
cristiano de Ledn Xlll y Pio XI aviva una preocupacioén religiosa que, en oposicién a lo que
afirma Levinas, tiene mucho de apocaliptica. El retorno a si que el cristiano experimenta frente

|H

al peligro del “naturalismo impio” y que le hacen volver los ojos a la Cruz del Redentor,
despierta en él “la conciencia punzante de la realidad ultima cuyo sacrificio se le pide” (DE 79).
El advenimiento de las huestes demoniacas que amenazan disolver a la cristiandad, lejos de

conminar al cristiano al refugio complaciente en la Iglesia, le recuerdan su papel en la lucha

que la Iglesia se habia encargado de promulgar o legitimar: la creencia en una conspiracién mundial de
los judios, fundada en su naturaleza inmoral, su afan de riquezas, de dominio de las finanzas, la politica y
la prensa, su caracter antipatriota, su odio al cristianismo, su vinculo con el comunismo, etc. No
obstante, Kertzer considera que la relacién entre el Vaticano y el pensamiento racial fue mas grave de lo
que se puede en primera instancia suponer. Algunas viejas concepciones de la Iglesia sobre la
pertenencia generacional del judio (que sirviera previamente como motivo de exclusion institucional) y
de sus rasgos fisicos (entre ellos la del foetor judaicus, el “hedor judio”, que favorece su identificacion
inconsciente con el hedor satanico) fueron explotados en los congresos y publicaciones catdlicas de
fines del siglo XIX y comienzos del XX por parte de los antisemitas modernos. Luego de tales imagenes y
representaciones demoniacas de los judios resultaba dificil estimular al mismo tiempo la creencia en
una posible conversion de tales personas (Kertzer 2002: 205-211).
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por la salvacion. El drama de la Pasion se conjuga con las fantasias demonoldgicas y
milenaristas que ponen en el centro de escena a la batalla entre Dios y el Maligno. En esta
lucha por la salvacidn la eleccidn del cristiano debe resolverse entre seguir a Dios o ser subdito
de Satanas (Burton Russell 1994: 66).

[De pronto, se escucha nuevamente el tafier de campanas que poco a poco dejan lugar a un
instante de silencio. Se ilumina la figura de Naphta/Ledn XIlI. Este levanta lentamente una
cruz con sus manos, abre los ojos y cae desmayado en el suelo. El publico atiende la escena
con preocupacion y expectacion. Algunos colaboradores ayudan al anciano a levantarse.
Naphta/Ledn Xlll se pone de pie, exhorta entonces al publico a repetir una oracién: la
oracién a San Miguel arcangel. **’]

Naphta/Ledn Xlll: - “Gloriosisimo principe de los ejércitos celestiales, San Miguel Arcangel,
defiéndenos en el combate contra los principados y las potestades, contra los
caudillos de estas tinieblas del mundo, contra los espiritus malignos esparcidos en
los aires (Ef. 6,10-12) (...) Oremos” (MAP 743, 745).

[El publico repite. Silencio]

La lucha cristiana contra los “poderes de la naturaleza” o, en el discurso de Ledn Xlll y Pio XI,

IM

contra la peste del “naturalismo impio” se enmarca en la batalla salvifica entre “el reino de las
Tinieblas” y “el reino de Dios”, cuya razén dispone el destino que el cristiano debe correr en el
mundo. La vocacidon de “extranjeridad” frente al encadenamiento al mundo “natural” o
posesidn por los “poderes de la naturaleza” deviene en una decisidn respecto a la aceptacion o

III

rechazo de la razén “sobrenatural” que atraviesa la lucha milenarista por la salvacion. Las
palabras que Levinas pronuncia respecto al cristianismo en Algunas reflexiones sobre el
hitlerismo, como en sus articulos de Paix et droit, pueden ser resignificadas con relacion al

analisis que un afio mas tarde lleva a cabo en De la evasion sobre la movilizacidn de la guerra.

[Ingreso de Castorp/Levinas a escena. Su discurso puede considerarse un “interludio” entre

la primera parte, referida a los peligros que amenazan a la cristiandad, y la segunda parte,

que remite al proceso de salvacion. El tema de su soliloquio versara sobre la experiencia del
o

“recogimiento” o “retorno a si” del cristianismo frente a la persecucién, y el drama de la
redencién o “liberacion”]

Ill

Castorp/Levinas: - Frente al “sentimiento humillante de la impotencia natural del hombre
ante el tiempo (..) la opresion de un pasado extranjero y brutal como una
maldicién, el cristianismo opone un drama mistico. La Cruz libera (...) la salvacion
que el cristianismo quiere aportar vale por la promesa de recomenzar lo definitivo
(...) No sélo la eleccién del destino es libre. La elecciéon hecha no se transforma en
una cadena. El hombre conserva la posibilidad- sobrenatural (...) de rescindir el

contrato por el cual libremente se ha comprometido. Puede recobrar a cada

%7 La oracién a San Miguel arcangel de Leén XIII fue publicada en latin en el Acta Sanctae Sedis de 1890-

1891, vol. XXIIl, 743-745. Se reproducen aqui las palabras iniciales de dicha plegaria.
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instante la desnudez de los primeros dias de la creacion (...) El desapego del alma
no es una abstraccidn, sino un poder concreto y positivo de desligarse, de
abstraerse.” (AFH 9-10)

Y sin embargo, frente a la amenaza de los “poderes de la naturaleza”, el poder de renovacion
del alma, “poder concreto y positivo de desligarse, de abstraerse” (AFH 10) del destino
irremisible o “impotencia natural”, se ve conminado a una decision.

Castorp/Levinas: - “El retorno de un mundo refractario a la Biblia, a su condicién natural,
hace brillar el drama secreto que la Iglesia lleva en ella. Su pacto con el mundo

profano ha sido una guerra contra é|”*%,

El recogimiento del alma ante la Cruz liberadora revela al cristiano su “razén de ser” y su
mision. Frente a la persecucién, el reflejo de la Cruz le recuerda los constantes asaltos del
Maligno y la empresa que aln queda por cumplir: “Asi como Dios expulsé a Satan del cielo en
la época de su primera rebelidn, la Pasidn de Cristo derrota a Satdn por segunda vez [pero] un
tercer y ultimo castigo lo espera al final de los tiempos” (Burton Russell 1994: 96). La fuerza
salvadora de la Pasion contra las fuerzas del Maligno no culmina sino con la segunda venida.
Pero si este punto de vista en la historia de los Padres de la Iglesia “arriesgaba presentar la
Pasién como una etapa en el proceso de salvacién mas que como el acto salvador en si mismo
(...) se ajustaba [no obstante] al hecho irrefutable de que (...) la maldad no habia terminado en
el tiempo de Cristo” (Burton Russell 1994: 108).

La situacidn “liminoide” de un mundo que parece sucumbir a la peste del “naturalismo impio”
y sus huestes demoniacas impulsan al cristiano a empufiar su existencia y aceptar su destino
en la lucha por el “reino de Dios”. Encadenado al drama demonolégico y escatoldgico
milenarista de la salvacién, el hombre debera decir su si o su no (AFH 19). De esta forma, la
revelacion de la “razén de ser” o “el ser del yo” del cristiano frente a la persecucion, que le
hace volver los ojos a la Cruz liberadora y, con ello, a su vocacién y destino, adquiere en el

discurso de ambos pontifices el sabor de lo irremisible. La movilizacidn contra el “naturalismo
impio”, batalla entre los “Hijos de la Luz” y el “Sefor de las Tinieblas”, le hace experimentar el

sentimiento agudo de estar remachado a si mismo (DE 79).

Castorp/Levinas: - “El desapego del alma (...) procede del poder dado al alma de liberarse
de lo que ha sido, de todo lo que la ha comprometido, para recuperar su virginidad
primera” (AFH 11).

La recuperacién paradisiaca del alma de su “virginidad primera” con el poder de desligarse de
la “impotencia natural”, retorna en el drama salvifico en verglienza, imposibilidad del
ocultamiento, que la acusa sobre su “razén de ser”, su misidn, su destino. Se exhibe asi la
légica que subyace al drama de la movilizaciéon que, como afirma Levinas, “la guerra y la

128 , . N . N ey .y 2

“Le retour d’'un monde réfractaire a la Bible, a sa condition naturelle fait éclater le drame secret que
I’Eglise portait en elle. Son pacte avec le monde profane a été un guerre contre lui” (AMP 3; énfasis del
autor).
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posguerra nos han permitido conocer” y que no nos deja ya lugar a ningun juego (DE 79-80). La
trascendencia de la redencion en la “seriedad” del drama salvifico propuesto por Ledn Xl y
Pio XI supone para la interioridad cristiana amenazada la imposibilidad de escapar de si y la
tara profunda que lo remacha a la batalla por la salvaciéon. En el marco de la atmdsfera
apocaliptica que impregna el relato palingenésico de ambos pontifices, la voz redentora
anuncia asi el compromiso irremisible que resplandece en el tiempo de la salvacién o sanacion.

Esta relacidn entre el peligro que amenaza a la cristiandad, el retorno a si de la interioridad
amenazada y la busqueda de salvacién remite al problema de la justificacion de la violencia o
“violencia justificada”, que se analizd previamente'®’, en el marco de la discusién por la
legitimacion de la soberania. La violencia elemental que irrumpe con la metafora expresiva de

III

la peste del “naturalismo impio” se revela como un llamado o retiro a la “razén de ser” en el
espacio soberano, en tanto “revelacién ontolégica” de la misién o destino. La “interioridad
amenazada” descubre en su condicién de perseguida el caracter propio de su existencia, como
una liberacidon que surge de la propia interioridad, de su posicién soberana. Posicidon que se
revela sin embargo como un “estar remachado” al destino propio y, por ende, disponibilidad
para el aseguramiento del espacio soberano. La interioridad aterrorizada deviene asi en el
esquema palingenésico, demonoldgico y milenarista cristiano de Ledn Xlll y Pio Xl una
“identidad movilizable”. La convocatoria de la Iglesia a salir de la via de la abstencidn y de la
espera pasiva de los acontecimientos logrando una influencia en la vida de las naciones (Laboa
2003: 47) sefala, al mismo tiempo, el destino o misién del cristiano. La metéfora de la peste
anuda este complejo esquema bioteoldgico y anuncia el cardcter irremisible de la movilizacidn

salvifica en el contexto de la experiencia de una “crisis del nomos comunitario”.

Tras el andlisis en el préximo apartado del proceso de salvacion cristiana a partir de los
discursos de Ledn Xlll y Pio XI se podra comprender quizas el recaudo que el propio Levinas, en
el contexto de su llamado a una alianza judeo-cristiana contra la filosofia “elemental” del
hitlerismo, hubo de de manifestar.

[Sonidos de campanas, el tafiido aumenta paulatinamente. El escenario se cubre de una
espesa niebla y adquiere, gracias a la iluminacién, un tono rojizo. Castorp/Levinas se ve
conmocionado. Con vacilacidn pronuncia en voz baja su discurso]

Castorp/Levinas: - Pero, tal vez, aunque la Cruz nos proteja de la proliferacion de
swastika’s, nuestro camino nos conduzca a otra parte (AMP 3). Pasaremos al lado
de la Cruz, no iremos hacia ella (AMP 3). Es posible que las oposiciones no se
borren, no sufran ninglin compromiso (LEA 4). ¢Es que el rechazo de “Israel” de
convertirse aparece ante sus ojos como un amor del mundo (LEA 4)? ¢Se podra
concebir acaso una alianza en la que sea posible “fraternizar sin convertirse”?

129 . . . . .
En particular, las reflexiones sobre la figura de la “peste” a partir de la lectura de Calin sobre “Los

dafios causados por el fuego” y su relacion con la obra levinasiana De la evasion.
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8. El mensaje de salvacion

La prescripcion de Ledn Xlll y Pio XI de los posibles remedios a la crisis del nomos comunitario
conducird a uno de los nudos problemdticos propuestos en la presente tesis: el problema de la
expansion de la verdad o “propagacion” de la idea cristiana promovida por la Santa Sede. Ello

Ill

coincide, al mismo tiempo, con el tercer momento o articulaciéon del “mito palingenésico”: el
mensaje de liberacidn o salvacidn. A partir de esta puesta en escena sera posible evaluar las
propias reflexiones de Levinas concernientes al “espiritu de libertad” que anima al
cristianismo, como la posible participacidon de este uUltimo en un “frente en comun” con las
tradiciones europeas de Occidente en su lucha contra el despertar de los sentimientos

elementales por parte de los movimientos fascistas.

[Ingresa a escena el padre Bonsirven. Su discurso, menos dramatico, contrasta con el de
Ledn Xl y Pio XI como asi también con el “ambiente” escenografico. Junto a él se ubicara
Jacques Maritain.]

Bonsirven: - “Reina casi en todas partes un antisemitismo latente, casi inconsciente, hecho

de desconfianza, repulsién, prejuicios”**.

Situacidn nefasta para el propio
cristianismo, pues écdmo ganar estas almas sublevadas contra la Iglesia por las
propias vejaciones que sus miembros le han infligido a los judios? (Bonsirven 1936:
7) éCémo la obra de la civilizacidn que se inspira en principios evangélicos podria
ser comprendida y perseguida por hombres que se indisponen a estos principios?
Una solucién puede orientar tanto a cristianos como a judios: tratarse como
hermanos en un acuerdo sincero, como hermanos separados a quienes unen

puntos en comun (Bonsirven 1936: 7, 9, 263).

Maritain: - Pues las “soluciones particulares sélo son concebibles en una atmdsfera de
comprension mutua y de colaboracidn; y el pathos antisemita destruye por los dos
lados estas condiciones morales previas” (Maritain 1938: 12).

Bonsirven: - Es cierto que “un cristiano no puede renunciar a hacer retornar a Israel a
Cristo” (Bonsirven 1936: 9), abdicar de su vocacion proselitista y desearles al judio y
al pagano la “gracia de la fe” (Bonsirven 1936: 266).

Maritain: - “Si hay judios en este auditorio, ellos comprenderdan, estoy seguro, el que yo,
cristiano, me mantenga dentro de las perspectivas cristianas para ensayar entender
algo de la historia de su pueblo” (Maritain 1938: 29). De suerte que el cristianismo
es segun esta perspectiva “la plenitud expansiva y el cumplimiento sobrenatural del
judaismo” (Maritain 1938: 30).

130 “presque partout régne un antiémitisme latent, 3 peu prés inconscient, fait de défiance, de répulsion,
de prejugés” (Bonsirven 1936: 7).

119



Bonsirven: - Pero es necesario refrenar los instintos apostélicos y mostrar a los israelitas
gue nuestra actividad proselitista no implica traicién, deshonestidad, maldad
(Bonsirven 1936: 9-10, 266). Se puede ensefiar que “el cristianismo tiene raices
judias, ha incorporado tantos elementos judios que no se los podria eliminar sin

1”1, En contrapartida, “nosotros podemos presentar el

una mutilacién morta
cristianismo como el cumplimiento del judaismo”***. Asi, mostrandose hermanos
los unos con los otros en una unién de los corazones caeran también las
prevenciones generadoras de odio y desconfianza como “una primera realizacion
del Reino de Dios, preparando y haciendo presagiar la total unidad de los espiritus
en la verdad vy la caridad”*®.

Maritain: - Pero no estamos solos en esta tarea. Ya hace unos afios un documento del Santo
Oficio ha dado un primer paso condenando expresamente el error antisemita, cuyo
celo amargo “se torna hoy al fin en celo amargo contra el cristianismo” (Maritain
1938: 39). Los catdlicos de Francia oimos con fervor lo que el Papa Pio Xl dijo
recientemente a sus fieles: la predicacidon de la verdad condujo a Cristo a la cruz,
pero “por la caridad Cristo gand las almas y las arrastré consigo” (Maritain 1938:
64-65). Frente “a los gérmenes del odio de que esta llena la atmdsfera (...) mucho
amor, mucho espiritu de justicia y caridad harian falta para sanear esta atmdsfera”
(Maritain 1938: 64).

En 1936 Levinas publica el articulo “Fraterniser sans se convertir. A propos d’un livre récent”
en la que se refiere a la obra del Padre Joseph Bonsirven Juif et chrétiens™* del mismo afio. El
Padre Joseph Bonsirven'> fue uno de los principales actores de la renovacién biblica y
exegética que se desarrolla en el seno de la Iglesia en los afios treinta, a partir de una
valorizacién de los “origenes judios del cristianismo”**. Los estudios exegéticos de Bonsirven

131 . g . . . . . .. , Py .. .
“le Christianisme a des racines judiques, il a aussi incorporé tant d’éléments juifs qu’on ne puorrait

les éliminer sans une mortelle mutilation” (Bonsirven 1936: 263-264).

32 “Nous pouvons présenter le Christianisme comment I'accomplissement du Judaisme” (Bonsirven
1936: 264).

133 . Rt . . , . . ez
“une premiere réalisation du Royaume de Dieu, préparant et faisant présager la totale unité des

esprits dans la verité et la charité” (Bonsirven 1936: 267).

134 Bonsirven, Joseph (1936), Juif et chrétiens, Paris: Ernest Flammarion.

3> para la caracterizacion biografica del Padre Joseph Bonsirven me sirvo aqui del estudio de Deffayet,

Laurence (2007), “Le Pére Joseph Bonsirven: un parcours fait d’ombres et de lumiéres”, Archives Juives,
vol. 40, 2007/1, 30-44. Disponible en linea: http://www.cairn.info/revue-archives-juives-2007-1-page-
30.htm.

136 . . . . . .
Durante el periodo de entreguerras, cuatro obras testimonian el interés de Bonsirven en este

dominio: El “Bulletin du judaisme ancien”, publicado de 1929 a 1938, que se ve complementado por la
aparicion de tres libros, Le Judaisme palestinien au temps de Jésus Christ y Les Idées juives au temps de
Notre Seigneur de 1934, y la Exégése rabbinique et exégese paulinienne de 1939 (Deffayet 2007).
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fueron motivo, no obstante, de una querella con la Santa Sede. Dentro de la polémica de la

"137 ' |os escritos de Bonsirven fueron evaluados como

Iglesia de Roma contra el “modernismo
contrarios a una interpretacion adecuada de la doctrina cristiana. Ello llevé a que la Comision
biblica le prohibiera en 1910 defender su tesis de doctorado™*® y mas tarde (1924 a 1926), en
ocasiéon de su asuncién en la Catedra de Escritura Santa en Enghien, la Iglesia realizara una
nueva revision de su tesis y le impidiera temporalmente ejercer la ensefianza®. Tales
controversias no detuvieron, sin embargo, su interés por el estudio de los textos rabinicos y del
mundo judio contempordneo, como medio para una mayor comprensién del judaismo. Esta
indagacién a su vez participaba de una busqueda de didlogo interreligioso entre judios y
cristianos en el contexto de la persecucion antisemita. A la par de sus estudios exegéticos,
Bonsirven ejercié la actividad misionaria en Israel junto con los Padres misionarios de Notre-
Dame de Sién, a cargo del superior general P. Théomir Devaux. El objetivo de los Padres de
Sién era crear un espacio de debate e intercambio entre judios y cristianos para una mejor
comprension del judaismo, sin descartar la posibilidad de la conversion de aquellos al
cristianismo. En este ultimo caso, debia ser el fruto de un “don gratuito de Dios” del que la
Iglesia sdlo podia dar testimonio, lo que significaba refrenar en un cierto sentido los instintos
apostolicos de los cristianos. Asimismo, el conocimiento por parte de estos uUltimos de la
historia del pueblo judio, su situacién en los diferentes paises del mundo, la complejidad de su
vida religiosa y cultural, las corrientes nuevas que lo recorren, y los problemas a los que se
enfrenta, tenia como objetivo disipar las sombras del antisemitismo, sus prejuicios,

“exageraciones” o “fantasias”**.

137 , . . . , ,gs P .
Con el término “modernismo” me refiero aqui, especificamente, al término usado por la Santa Sede

para identificar criticamente a aquellas posiciones que pudiesen inducir a una consideracion de la Iglesia
y sus dogmas como instituciones humanas, portadoras de rasgos derivados de su contexto histérico, y
no menos necesitadas que otras de ser revisadas y reformadas. Un ejemplo de la condena al llamado
“modernismo” por parte de Pio XI puede encontrarse en su enciclica “Mortalium Animos” de 1928 (MA
9).

38 Su tesis de doctorado llevo por titulo “Eschatologie rabbinique d’aprés les Targums, Talmuds,

Midrashs. Les éléments communs avec le Nouveau Testament” (Deffayet 2007).

139 Deffayet recuerda que durante la Semana social de Versalles en 1936, Bonsirven dio una conferencia
titulada “La question d’Israél parmi les nations” que provocé reacciones enfrentadas. Mientras que
parte del comité organizador reconocio el valor de su presentacidn, otro sector eclesidstico influyé en
Roma para una revision de la conferencia, lo que llevé a nuevas prohibiciones de su trabajo. A fines de la
década del treinta y en ocasidn de una serie de conferencias dictadas en el Instituto Catdlico de Paris,
Jacques Maritain le ofrecid la publicacién de sus estudios en una de las colecciones que dirigia en
Desclée. Sin embargo, la autorizacion de publicar las conferencias requeria una nueva revision de sus
estudios por parte de la Santa Sede, hecho que haria fracasar dicha empresa (Deffayet 2007).

% |a conferencia de Jacques Maritain “Les Juifs parmi les nations” (1938) a la que Levinas se refiere en

“L’essence spirituelle de I'antisémitisme d’aprés Jacques Maritain” del mismo afio, puede considerarse
un ejemplo de este intento de comprension, por parte de ciertos grupos catélicos franceses, de la
situacion de los judios en Europa y el mundo (Maritain 1938: 41-65). En ella, Maritain analizaba el
“pathos antisemita”, su “mito racista”, y las condiciones sociales y politicas para su arraigamiento o
adhesién entusiasta (Maritain 1938: 12, 13, 20, 37), invocando al mismo tiempo la solidaridad judeo-
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A pesar de ello, no obstante, el esquema de pensamiento del Padre Bonsirven no se alejaba
radicalmente de una légica en la cual el judaismo no tenia sentido mas que como una raiz,
preparacion, o prefiguracion del cristianismo, aunque sin negarle todo valor religioso**. En

e

cuanto a la “cuestion judia” ésta era abordada como un problema de orden espiritual que no
hallaria su desenlace mas que en la conversion final de Israel anunciada por San Pablo. En la
espera de ese desenlace, que debia ser el fruto de la gracia divina, no habia solucién al
142 (Deffayet

2007). La virtud de la tolerancia se convertia en el motor de un acercamiento comprensivo al

problema judio, y la actitud cristiana debia estar grabada de caridad y de respeto

judaismo.

En su articulo de 1936, Levinas hace mencidén de este acercamiento y busqueda de un legado
en comun entre judios y cristianos frente a la amenaza del nacionalsocialismo. La persecucion
hitleriana convoca a un retorno a las fuentes compartidas y atenua el antagonismo histérico
entre la Iglesia e “Israel”. La virtud de la tolerancia como gesto de compasidon y generosidad se
convierte en una practica dificil pero necesaria en un tiempo de graves peligros. Este noble
sentimiento impregna la atmdsfera del catolicismo francés critico del antisemitismo hitleriano,
convocando a una fraternizacidon entre judaismo y cristianismo. La virtud de la tolerancia
parece llevar a cabo asimismo el objetivo de integracion de los judios a la ciudad (FSC 12),
misidon que era compartida por la Alianza Israelita Universal a la que Levinas se refiere en
“L’inspiration religieuse de I'Alliance” de 1935 al expresar: “La doctrina de la Alianza (...)

|u

cristiana, su compartida “vocacion de extranjeridad”, frente al surgimiento de
y su “telurismo racista” (Maritain 1938: 22, 30-33, 35).

neo-paganismo-racista”

141 . . . . . ,
En sus obras de entreguerras Bonsirven no llevé a cabo un mero estudio comparativo entre judaismo

antiguo y cristianismo sino que intentd determinar en qué medida el judaismo ha sido fiel a la revelacidn
del Antiguo Testamento que preparaba la revelacidon del Nuevo Testamento. Si bien el sacerdote francés
consideraba que el judaismo habia permanecido fiel a la religion de Israel, su explicacién sobre el no
reconocimiento de Cristo y su misidn, por parte del pueblo judio, apelaba al tradicional argumento
sobre la preeminencia judia de la Ley: Israel habia exagerado la importancia de la autoridad de la Torah
abandonando la inspiracion profética en beneficio de la construccién juridica, dejando a lo humano
predominar sobre lo divino (Deffayete 2007). En “L'essence spirituelle de I'antisémitisme d'aprés
Jacques Maritain”, Levinas advierte sobre este antiguo prejuicio cristiano: “Al cristiano que cree la
Naturaleza superada por la gracia y el misterio de Cristo, el rechazo de Israel de convertirse aparece
como un amor del mundo, como una esperanza quimérica de realizar alli el reino de Dios” [“Au chrétien
qui croit la nature dépassé par la grace et le mystére du Christ, le refus d’Israél de se convertir apparait
comme un amor du monde, comme un espoir chimérique d’y réaliser le royaume de Dieu”] (LEA 4). Esta
advertencia puede considerarse asimismo una réplica a Maritain, aun en el marco de su reivindicacion
del judaismo y su “comunion de la Esperanza terrestre”, quien afirma: “pero desde el dia en que
tropezd, porque sus jefes han optado por el mundo, Israel esta remachado al mundo, prisionero y
victima de ese mundo, que él ama y del cual él no es ni sera jamds” (Maritain 1938: 32).

"2 En un articulo publicado en el Bulletin catholique de la Question d’Israél (N° 68, pp. 473-495)

Bonsirven amonesta a quienes creen poder resolver la “cuestion judia” mediante legislaciones de
excepcién. Segun el sacerdote francés tales medidas eran un primer paso en un ciclo discriminatorio y
opresivo que terminaria necesariamente en la persecucion o la “eliminacion” de los judios (Deffayet
2007).
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preconiza la adaptacion de los judios a los destinos nacionales de los pueblos a los cuales los
’ . .z . 3
une un pasado en comun, su integracion a la ciudad”*®.

Sin embargo, este gesto compasivo del cristianismo se torna un nudo problematico. La virtud
de la tolerancia, épuede ella ser en si misma el motivo y motor de una fraternidad o “sociedad
entre iguales”? En la entrevista “Autominmunidad: suicidios simbdlicos y reales” y en el marco
de la experiencia de un “retorno de los religioso” y de la violencia en el mundo
contemporaneo, Derrida se refiere al concepto de tolerancia. Advirtiendo sobre la necesidad
de una genealogia histérica de este concepto, el filésofo recuerda que esta palabra “estd ante
todo marcada por una guerra de religiones entre cristianos, o entre cristianos y no cristianos”
(Derrida 2004: 184) y representa una virtud particularmente catdlica. El aspecto critico de la
nocién de tolerancia, que Derrida denuncia en esta entrevista, remite al caracter especifico
que adquiere su modo de “hospitalidad”. Ella parece estar, segun el filésofo, “siempre del lado
de ‘la razén del mas fuerte’; es una marca suplementaria de soberania; es la cara amable de la
soberania que dice, desde sus alturas, al otro: yo te dejo vivir, tl no eres insoportable, yo te
abro un lugar en mi casa, pero no lo olvides: yo estoy en mi casa...” (Derrida 2004: 185). La
tolerancia se presenta como un “acto de caridad”, un llamado u ofrecimiento de proteccién
pero cuya autoridad reposa aun en el sujeto soberano y caritativo. Llamado a la paz en una
“cohabitacién tolerante” (Derrida 2004: 184-185) pero en cuyos muros se percibe aun la ley
del “propietario”. Derrida habla de una “hospitalidad escrutada, sometida a vigilancia, avara,
celosa de su soberania” (Derrida 2004: 186).

La virtud de la tolerancia reenvia al problema del modo de universalidad o expansién del
espiritu cristiano: la asimilacidn a través de la “conversién”. En la actitud tolerante del Padre
Bonsirven y su mision de crear un espacio compartido con el noble objetivo de un didlogo
interreligioso entre judios y cristianos, habita aun la espera indeclinable del milagro de la

7144 Levinas

conversion: “Un cristiano no puede renunciar a hacer retornar a Israel a Cristo
advierte la presencia de este ideal en la obra Juif et chrétiens del sacerdote francés como un
objetivo central en el proyecto catélico de mancomunidn entre ambas tradiciones, mas alla de

su lucha conjunta contra el antisemitismo.

Empero, la espera cautelosa del Padre Bonsirven, si bien sometida aun al ideal asimilacionista
cristiano,™ encuentra un punto de inflexién cuando la amenaza del terror golpea las puertas
de la casa de oracién en las horas del maximo peligro. El discurso palingenésico de Ledn Xl y
Pio XI anuncia el retorno al refugio protector de la Iglesia pero a través de un mensaje

3 “|a doctrine de I'Alliance (...) préconise |'adaptation des juifs aux destinées nationales des peuples
auxquelles les attache un passé commun, leur intégration dans la cité” (LIRA 4).

144 sas s " . . . 4
[“Un chrétien ne peut renoncer a ramener Israél au Christ”]. En “Fraterniser sans se convertir. A

propos d’un libre récent”, Levinas cita este fragmento del libro Juif et chrétiens (1936) de Joseph
Bonsirven (Paris: Ernest Flammarion, 9).

145 . . . .z s .z . . .

Levinas evita, sin embargo, la acusacion de mistificacion, en el sentido especifico de ocultamiento,
falta de sinceridad y buena fe, o de proselitismo, por parte del sacerdote francés (FSC 12), intentando
comprender, por el contrario, la l6gica o modo de universalizacidon propuesta por éste.
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atravesado por la urgencia de una decisidon irremisible. La presencia amenazante del
denominado “naturalismo impio” en el relato demonolégico y milenarista cristiano se
acompafa de una invitacién a la humanidad ahogada por la corrupcién y la degeneracién a
luchar por la causa de Cristo. La conversidn se comprende aqui como el proceso y dpice de una
decisién fundamental: la aceptacion o rechazo a la autoridad divina y su fiel intérprete la
Iglesia, o en el marco de la escatologia salvifica, la participacion en el reino de Dios o la
abjuracién y complicidad con las fuerzas del Maligno. Si bien, como sostiene L. Deffayet, Pio XI

III

condena el antisemitismo, insiste mas sobre el “anticatolicismo de los judios” que sobre el
“antisemitismo de los catdlicos” (Deffayet 2007). Este énfasis en el “anticatolicismo” antes que
en el “antisemitismo” se encuentra atravesado por la interpretacion de la Iglesia de Roma de
los verdaderos peligros que amenazan a la cristiandad.'*® El peligro del antisemitismo se ve
subordinado, como se analizd previamente, a la amenaza del denominado “naturalismo

impio”.
Il

En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo (1934) Levinas analiza el modo de
universalizacion de la verdad propia de la tradicion europea, identificAndolo con la
“propagacion de la idea”. La remisidén a la liberacién del alma por la Cruz en el cristianismo
finaliza en este breve articulo con una reflexidn sobre la expansién del mensaje o de la verdad
evangélica: “convertir (...) es crearse pares” (AFH 20). En “Fraterniser sans se convertir. A
propos d’un livre récent”, el filé6sofo francés se enfrenta nuevamente al modo de expansién o
propagacion de la idea en el cristianismo. Atendiendo a la vocacidn cristiana de mancomunion,
Levinas afirma: “la conversion (...) es un ideal” (FSC 12). La universalizacion de la verdad propia
del cristianismo se define, segun esta perspectiva, por el ideal de la conversion.

8 En “Antisemitismo nella stampa diocesana negli anni Trenta del Novecento”, Raffaella Perin analiza el
deslizamiento de la prensa catdlica, en tanto mensajero o portavoz de la Santa Sede, respecto de su
critica al nacionalsocialismo. La preocupacién inicial por el ascenso del nazismo apuntaba
principalmente contra el caracter “anticatélico” de una Iglesia nacional alemana que, emancipada del
Papa, proclamaba la raza por encima de la religion. Pero asi como la critica a la adopcién de una
ideaologia racista era considerada esencialmente “anticatélica”, la Iglesia reconocia que el
protestantismo y el judaismo se veian igualmente afectados. Sin embargo, tras el discurso de Hitler del
23 de marzo de 1933 frente al Reichstag en el que aseguraba al protestantismo y al catolicismo su
influencia en la educacién y en las escuelas como asi también el reconocimiento de su papel en la
proteccidn de la moral del pueblo aleman, las criticas iniciales contra el nazismo se veian matizadas o
incluso silenciadas. Del mismo modo, tras la firma del Concordato imperial entre la Santa Sede vy el
gobierno aleman, la prensa diocesana comenzaba a reducir su informacién sobre la situacion politica en

|u

Alemania y la discriminacion contra los judios, su enfrentamiento contra el “neopaganismo” aleman se
centraria principalmente en el acoso de los “catdlicos” por parte del nuevo régimen, sin mayores
menciones al judaismo, o relegando la persecucién antisemita a un segundo plano. Incluso cierta prensa
catdlica contraponia a la protesta internacional contra el antisemitismo, el silenciamiento mundial sobre
la persecucién de los catdlicos por el bolchevismo ruso y el gobierno mexicano, el judaismo “masdnico”,

entre otros (Perin 2011: 2-8).
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Este nudo problematico debe ser contextualizado, no obstante, en relacién con el discurso
palingenésico de Ledn Xlll y Pio XI que se analizd previamente. En el marco de la experiencia
de la degeneracion del nomos comunitario, la conversidn se comprende como un retorno al
refugio protector de la Iglesia y queda definitiva con relacién al relato salvifico comunitario. La
propagacion de la verdad como experiencia de una conversién personal y comunitaria supone
un alejamiento del “error”, un recogimiento en las fuentes auténticas de donde mana la
palabra divina y la misién o derramamiento de la verdad revelada en el seno de la sociedad
corrupta. Este esquema palingenésico puede definirse asimismo mediante el hilo conductor de
la metafora bioteoldgica de la peste, en conjuncién con el relato demonolégico y milenarista
cristiano. El peligro o amenaza de la peste invita a un recogimiento que es, al mismo tiempo,
parte de un proceso “curativo”, puesto que el alejamiento del error se identifica con la
separacion de una atmodsfera corrupta y el retorno al refugio saludable de la Iglesia.
Movimiento de “profilaxis” que atraviesa el proceso de “separacidon” cristiana frente a la
amenaza de infeccidon organico-espiritual que se extiende por la comunidad.

Pero la peste es también el simbolo de las fuerzas “elementales” desatadas contra la
cristiandad. Una metaforologia metereoldgica se monta sobre el relato orgdnico-espiritual de
la degeneraciéon comunitaria. Los “azotes de la naturaleza” se anuncian en el sonido de los
truenos, en los vientos que presagian la tormenta, la tempestad, el diluvio. Advertencias
metereoldgicas que auguran tiempos criticos, experiencias limites, etapas concluyentes. Sobre
esta atmdsfera elemental se insertan las fantasias demonoldgicas cristianas. El mal moral se
conjuga con el mal natural en el poder del Diablo de causar la muerte, la enfermedad, los
desastres naturales, la tentacién y el pecado (Burton Russell 1994: 66). “Calamidades naturales
como las enfermedades y las tormentas pueden atribuirse al Diablo” (Burton Russell 1994: 73)
quien asimismo induce a los hombres al pecado mediante la tentacion.

Del mismo modo, una estética de “luces y sombras” advierte sobre el temor a lo subterraneo,
a lo oculto, a la noche. Amenaza de los poderes elementales que se abaten contra los muros
del hogar protector o crecen subrepticiamente en su interior. El peligro de la persecucion o la
posesidn alimenta la obsesién por el resurgimiento de las fuerzas del Maligno. En esta
atmdsfera “liminoide”, el llamado al refugio de la Iglesia promete la salvacién de Ia
humanidad. Hogar protector, seno materno, que invita a los hijos de Dios a guarecerse contra
las fuerzas elementales del mal.

En el discurso palingenésico de Ledn XllIl y Pio XI, el rostro del Maligno queda identificado con

Ill

el del “naturalismo impio”. Sin embargo, tal como se pudo advertir previamente, una jerarquia
demonoldgica atraviesa el relato de ambos pontifices. El peligro del socialismo o del
“comunismo ateo” representa para éstos una profundizacién del proceso degenerativo
iniciado en la época moderna y la expresidn extrema de una inversién del orden divino. Por tal
motivo, éste sera el principal interlocutor en la reconstruccién de los analisis de Ledn Xlll y Pio
Xl sobre el proceso salvifico y curativo contra los “poderes de la naturaleza”, que se expondra
a continuacion. El nudo problematico referente a la “expansion de la verdad” se entrelazara

III

entonces con aquel del socialismo o del “comunismo”, en el marco del relato palingenésico

cristiano.
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“El Papa no quiso hacerse con el poder para él mismo, sino que su dictadura,

en calidad de representante de Dios en la tierra, no era mds que el medio

y el camino de alcanzar la salvacidn final, una forma de transicién entre Estado
pagano y el reino de los Cielos (...) la dicotomia entre el bien y el mal (...)

debe ser eliminada temporalmente en un principio que reuna el ascetismo y el poder.
Eso es lo que yo llamo la necesidad del terror” (Mann 2006: 582).

[Retumbe de tambores y taiido de campanas que interrumpen las palabras de Bonsirven y
Maritain. Vuelven al centro de escena Naptha/Ledn Xl y Pio XI.]

Naptha/Ledn Xlll: - [El peligro o enfermedad] Los enemigos de la fe de Cristo han
abandonado ya las sombras para exhibirse a plena luz del dia en bldsqueda de la
destruccién de todo orden social (QAM 1). Un espiritu de subversion y desorden
infecta las naciones, oculto en confabulacién impia bajo las banderas del
socialismo. jUnamos nuestros esfuerzos contra el enemigo comun, para detener su
progreso y evitar su éxito! (HG 30; DAS 14) Establezcamos la medidas necesarias
para extirpar esta plaga que se arrastra a través de las venas del cuerpo politico y
social (DAS 8; HG 31).

[Sonido de truenos]

Naptha/Pio XI: - Hoy sopla tan fuerte el viento de la lucha y de la persecuciéon; un nuevo
diluvio amenaza el mundo y prepara su ruina (DR 43).

Naptha/Ledn Xlil: - ¢Se escuchan los truenos que anuncian el peligro que acecha la
humanidad? La opresidn, la codicia y la corrupcion seductora se propagan por el
pueblo (CDF 9).

Naptha/Ledn XllI: - [La Iglesia como un refugio] No se olvide que la Iglesia es un “refugio
para la tempestad” (QAM 10), una voz de seguridad frente a los azotes del peligro
extremo. Y recuérdese asimismo que los asuntos religiosos y politicos se unen de
manera tan estrecha, que no hay mayor poder que el de la Iglesia, mas poderoso
que las leyes humanas, los mandatos de los magistrados, o la fuerza de los
ejércitos, para protegerse de la peste del socialismo (QAM 10, DAS 14).

Naptha/Pio XI: - Acérquense al seno del hogar, conversaremos con ustedes sobre los
deberes que la gran lucha impone a todos los hijos de la Iglesia (DAS 40).

Naptha/Ledn XllI: - Restablézcase asi la fuerza curativa de la fe cristiana para el beneficio de
toda la sociedad (QAM 10).

El proceso salvifico o de renovacidon comunitaria atravesado por la metafora bioteoldgica de la
peste sefiala la necesidad de sanacidn y saneamiento de la sociedad corrupta. La remision al
refugio de la Iglesia se transforma en un retorno profilactico contra la enfermedad esparcida
por la comunidad y contra la propagacion en la atmdsfera de las fuerzas disgregadoras y
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mortiferas. Refugio de la Iglesia que deviene asi casa de curacién y muro protector soberano
contra la pestilencia del socialismo. Este llamado a un retorno a la Iglesia no se convierte, sin
embargo, en el simbolo de una soberania encerrada en lo de si. La complacencia en la casa de
oracién sdélo puede ser el privilegio de una comunidad que ignora los peligros que amenazan
las murallas protectoras de la cristiandad. Imposibilidad de la evasidn en el aislamiento, en la
paz del culto privado (DCF 175). La peste trepa por las ventanas, la tempestad amenaza con
destruir los muros de contencidn. Esta conjuncién elemental de fuerzas disolventes obsesionan
el refugio cristiano como un peligro exterior e intestino. Penetracién demoniaca en la
comunidad que golpea las puertas con el simbolo de la persecucion pero aun mas
vehementemente con la amenaza de la posesidn (Burton Russell 1994: 73).

La fuerza degenerativa de la peste, la potencia destructora de la tempestad, advierten la
presencia inminente del Anticristo y anuncian el “fin de los tiempos”. El recogimiento en el
seno materno de la Iglesia en las horas del maximo peligro sélo puede ser la antesala en la
preparacion comunitaria contra las huestes del mal. La separacién como experiencia
profildctica en el recogimiento cristiano contra las fuerzas corruptoras se articula con la
conciencia punzante del destino de sanacidén comunitaria. La casa de curacidon o refugio
deviene “tienda de campana”.

El problema de la movilizacién de la guerra que Levinas analiza en De la evasion se inserta en
este esquema bioteoldgico de la expansion del proceso sanador. La misién curativa del
cristianismo impele a los hombres a salir del refugio protector y enfrentarse a los azotes
orgdanico-espirituales de la corrupcién comunitaria mediante la propagacion de la medicina
redentora. La mirada puesta en la Cruz liberadora recuerda la mision cristiana de salvacion:
“no necesitan médicos los sanos, sino los enfermos”, “no he venido a llamar a los justos, sino a
los pecadores”, o de forma aun mas dramatica, “Jesis mandaba a sus discipulos ‘como a

nm

corderos entre los lobos’” (Kundera 1984: 254). La interioridad amenazada es, al mismo

IM

tiempo, una “interioridad movilizada”. Frente al peligro de la peste del “naturalismo impio”
gue amenaza con destruir a la cristiandad, la humanidad deberd aceptar su misién en la lucha
sanadora por el reino de Dios. La “salubridad” o expansion de la verdad se expresa en el ideal
de conversién comunitaria que purifica las almas y las conmina a un enfrentamiento contra las

ru
[

fuerzas del mal. Los individuos se ponen asi “al servicio de un orden superior que a la vez les

otorga su sentido y exige (...) el sacrificio” (Sebbah 2006: 43).

Sin embargo, no resulta necesario en este enfrentamiento que las armas estén almacenadas
en las casas de culto, ni que se ausente en ellas la lectura de las Escrituras'’. La movilizacién o
propagacion de la medicina curativa cristiana se expresa a través de la consejeria y del
movimiento misionario. El ideal de la conversién o retorno a las costumbres cristianas cuenta

147 s ~ . . ,
En su lectura talmudica “Los dafios causados por el fuego”, Levinas sostiene que alli donde las casas

de culto sirvan para el almacenamiento de armas y no funcionen como escuelas, es probable que nazcan
“las ideologias y las oposiciones y todos los pensamientos asesinos. Si hay nifios que leen la Escritura, los
ardides para asesinar la vida interior pierden su fuerza explosiva” (DCF 175). Cabe recordar, sin
embargo, que la escatologia cristiana propuesta por Ledn Xlll y Pio Xl y su conminacién a la lucha en
nombre de Dios obedece a una atenta lectura de las Escrituras.
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con un auténtico ejército de colaboradores. El derramamiento del mensaje evangélico se

produce por la inoculaciéon del auténtico deber en el cuerpo comunitario por parte de los

portavoces de la cristiandad. La medicina se infiltra asi en el espiritu de los hombres,

influyendo y doblegando las voluntades que obstaculizan el sendero de la virtud.

Naptha/Ledn XllI: - [Primera medida: profilaxis o interioridad protegida] Y no hay medida

mas urgente que separar el cuerpo enfermo de las causas de su infeccion, pues es
apremiante resguardar a los hombres contra la contaminacién del socialismo que
los amenaza (GCR 10). Protéjase las fronteras de las naciones, los muros de las
instituciones, y cuidese de que no ingrese a los hogares bajo falsas apariencias (CDF
11). Amonestad sin descanso a los pueblos para que huyan de las sectas prohibidas,
se abomine las conjuraciones perniciosas y no se busquen los remedios por medio
de la revolucidn (DI 20). Téngase presente este simple principio: “apartarse de lo
estatuido es corrupcion, tornar a ello es curaciéon” (RN 21).

[Segunda medida: ataque de la enfermedad o interioridad movilizada] Pero sepan
gue no es tratamiento suficiente permanecer a la defensiva. Es necesario salir al
campo de batalla y enfrentarnos a esta plaga (CDF 17), no vaya a ser que “un mal
de tanta magnitud se haga incurable por la demora del remedio” (RN 41). Contra la
incitacion a los conflictos y al cisma (CDF 19), que dividen y enferman el cuerpo
social, es necesario rastrear las diferentes fases de la guerra y luchar virilmente las
batallas del Sefor, proporcionando los remedios para conjurar los males (CDF 20,
DAS 3, DI 19).

Naptha/Pio Xl:- Apliquese urgente los remedios oportunos para oponerse a la amenazadora

catastrofe que se estd preparando, iopdngase a los hijos de las tinieblas con su
propaganda materialista y atea, el estimulo santo de los hijos de la luz, luchando
con pasién por el honor de la divina majestad! (DR 39, 75)

El “cuerpo de Cristo” y el principio de mancomunion.

En el momento del maximo peligro, frente a la crisis o situacién “liminoide”, se revela y hace

comprensible al mismo tiempo la misidn religiosa de la Iglesia (AMP 3). Como si “el retorno del

mundo refractario a la Biblia, a su condicion natural, [hiciera] brillar el drama secreto que la

Iglesia lleva en ella

7148

Naptha/Ledn XllIl: - jGuias de la salvacidn, a los que las naciones cristianas deben su

moralidad y redencién civiles, guardianes y defensores de la fe del pueblo, que por
misericordia divina ha sido confiada a nuestros cuidados!, protestaremos en voz
alta conscientes de la gravedad del peligro, y conocedores de los remedios
adecuados para disiparlos anunciaremos los caminos de la salvacién (DAS 7, CDF 1).

148

(AMP 3).

réfractaire a la Bible, a sa condition naturelle fait éclater le drame secret que I'Eglise portait en elle”
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En su enciclica Divini Redemptoris, contra los peligros del “comunismo ateo”, Pio XI resume los
fundamentos del orden orgdnico-espiritual del Estado y la sociedad civil conforme a la doctrina
restauradora de la Iglesia a partir de su ideal de mancomunidn, corporativismo y “justicia
social”: el hombre tiende espontdneamente a la sociedad civil, la cual le otorga el medio
natural para alcanzar su fin, no a la manera del egoismo individualista sino mediante la
ordenada unién orgdnica con la sociedad, y en mutua colaboracion, permitiendo el desarrollo
de las cualidades individuales y sociales insertas en su naturaleza, sus funciones propias,
coadyuvadas asimismo bajo la proteccidn del Estado que, imbuido por la sana doctrina
cristiana, garantiza el equilibrio del cuerpo social, la realizacién de la verdadera felicidad
eterna y del bien comun (DR 29, 52). Se revela asi el “ideal de libertad” que penetra entonces
la metanarrativa palingenésica de la Santa Sede: “si los miembros del cuerpo social se
restauran y se restablece el principio rector del orden econdmico-social, podrian aplicarse a
este cuerpo también las palabras del Apdstol sobre el cuerpo mistico de Cristo: ‘Todo el cuerpo
compacto y unido por todos sus vasos, segun la proporcion de cada miembro, opera el
aumento del cuerpo para su edificacién en la caridad’” (QA 90).

Naptha/Ledn XllI: - El cuerpo social cristiano unido por el principio intimo de armonia o
mancomunidn entre los hombres debe funcionar organica y saludablemente en
vistas de su fin Ultimo, Dios (HG 34). La religidén cristiana se reconoce asi como el
auténtico fundamento del Estado y las leyes sociales, sin el cual no es posible llegar
a sociedades pacificas y al floreciente bienestar (RN 40). De modo que “el Estado
(...) debe ser un solo cuerpo, que consta de muchos miembros, algunos mas
notables que otros, pero todos necesarios entre si teniendo presente el bien
comun” (QAM 6).

IM

Empero, la interpretacion de Pio Xl del “cuerpo mistico de Cristo” como fundamento de la
concepcidon de mancomunion comunitaria, dota de un significado particular al ideal de
conversion cristiana. La “propagacion de la idea” deviene aqui un proceso de reparacién o

restauracion orgdnico-espiritual cuya légica debe ser aun esclarecida.

En su articulo “Etre juif’ (1947) Levinas destaca un rasgo sorprendente del cristianismo: su
peculiar adaptacién al mundo social y politico del que es participe, “su capacidad de devenir
religion de Estado y de permanecerlo después de la separacion de la Iglesia y del Estado; de
proveer al Estado no solamente de sus fiestas legales, sino también de toda la trama de la vida
cotidiana. El cristianismo es reivindicado con seriedad tanto por el Gran-Rey como por el seiior
feudal que pueden ser a la vez soberbios y caritativos, y por el campesino humilde y violento, y
por el burgués conservador y emprendedor, y por el obrero rebelde y sumiso”*. El objetivo

149 = .
Enfasis del autor.

150 ugq capacité de devenir religion d’Etat et de le rester aprés la separation de I'Eglise et de I'Etat; de

fournir a I'Etat non seulement ses fétes légales, mais aussi toute la trame de la vie quotidienne. Le
christianisme est revendiqué avec sérieux et par le Gran-Roi et par le seigneur féodal qui peuvent étre a
la fois superbes et charitables, et par le paysan humble et violent, et par le bourgeois conservateur et
entreprenant, et par |'ouvrier révolté et soumis” (EJ 101).
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de Levinas consiste entonces en caracterizar la “significacion ontoldgica” de la comprension de
la existencia cristiana y su ideal de “conversion” en relacién con el proceso de “asimilacién” a
la cual el mundo moderno parece apuntar (EJ 100-101). Si bien el filésofo reconoce en su

articulo de 1947 que el “mundo moderno” representa una nocién vasta y variada, > parece
existir una cierta afinidad, segun él, entre las distintas manifestaciones no-religiosas de ese

mundo, y un cierto parecido entre ellas y el cristianismo que permanece su religién (EJ 101).

La peculiaridad del cristianismo se asienta, seglin Levinas, en su comprensién de dos formas a
primera vista contradictorias de la existencia humana: por un lado, una forma absolutamente
libre o liberada de toda atadura, dispuesta para una renovacion infinita, por otra, una que se
despliega con un cierto rasgo de “eternidad” (EJ 101). Esta aparente contradiccion entre el
“espiritu de libertad” y el “espiritu de eternidad” del cristianismo no es, para el filésofo, la
mera expresion de un hipocresia innata de aquel, ni representa una denuncia de la falta de
“cristiandad” del mundo cristiano (EJ 101). Levinas intenta determinar, por el contrario, los
fundamentos de esta dialéctica cristiana entre “libertad” y “eternidad” que permitiria
comprender su particular “afinidad” con el mundo politico y social que le es contemporaneo.
Por un lado, esta experiencia o modo de experimentar el mundo como una liberacién de toda
atadura no es distinta, seguin Levinas, de la “vida cotidiana” en el mundo, de este peculiar
estar acordado al mundo dado, el acordarse al presente o lo inmediato como aquello sin
historia ni biografia en un movimiento que tiende al mundo y los otros como lo dado
inmediatamente en la accion (EJ 102). Impulso de una existencia tendida hacia el mundo en la
“sincronizacion” al presente como punto privilegiado. Esta salvacion por el presente, prosigue
Levinas, posibilita al cristiano su liberacidn respecto al estigma de una posible fatalidad del

“

“nacimiento”, “el poder de un nuevo nacimiento en cada nacimiento prometido, en la

7152

conversion, en el contacto con la gracia Levinas retorna asi sus analisis de Algunas

reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo sobre la liberacidn por la gracia del cristianismo en
un presente recomenzado siempre vuelto a poner en cuestion. Sin embargo, este movimiento
de trascendencia no representa en el cristianismo un mero impulso libre, “la posesion de la
salvacidn esta a cada instante de nuevo puesta en cuestidn, pero precisamente por esta razén

7153

(...) se ofrece a la conquista”™>. El movimiento de trascendencia y sincronizacién al presente

exige, al mismo tiempo, un “retorno” al presente, su peculiar “reconquista”. El fildsofo francés

sefiala: “De alli también, en un orden diferente, la necesidad de repetir el misterio del Gélgota,

7154

de volver a hacerlo contemporaneo La presunta contradiccién entre la libertad del

151 . . . ope s I . .

Levinas se pregunta: “Le monde moderne est une notion infiniment vaste et infiniment variée. Est-il
chrétien? Est-il libéral? Est-il m{ une économie, une politique ou une religion? Ces différentes notions
ne sont-elles pas séparées par un abime?” (EJ 101).

152 . . N . . .z
“le pouvoir d’une nouvelle naissance a chaque naissance promise, dans la conversién, dans le contact
de la grace” (EJ 102-103, énfasis del autor).

153 . \ . N . . . s .z
“la possession du salut est a chaque instant a nouveau remise en question, mais précisément pour
cette raison (...) s'offre a la conquéte” (EJ 103; énfasis del autor).

154 N . ; r s ;4 . .
“D’ol aussi, dans un autre ordre, la nécessité de répéter le mystere de Golgotha, d’en redevenir le
contemporain” (EJ 103).
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presente como impulso tendido hacia el mundo y este rasgo de “eternidad” que supone la
repeticion del misterio del Gdélgota, forma parte de la dialéctica de liberacidn del cristianismo.
El movimiento de “sincronizacién” a un presente siempre cuestionado retorna sobre si y, en
virtud o bajo la égida del drama mistico de la Cruz (AFH 9), reconquista el presente en un
movimiento eterno y contempordneo de renovacion.

En relacién con este modo de trascendencia, o “‘facticidad’ de un mundo que se comprende a
partir del presente”’>®, del cristianismo y su “ideal de conversién”, Levinas apunta criticamente
contra la filosofia existencial contemporanea, contra el genio de Heidegger y “aquel
pensamiento que permite transformar el encadenamiento supremo en una suprema
libertad”**®. Esta referencia al problema de la “facticidad” no hace sino recordar aquello que
Levinas sostiene sobre el ontologismo™’ en De la evasién (1935), en particular la posibilidad de
una concepcién de la trascendencia “remachada” (rivé) aun al ser e incapaz de evadirse de su
légica elemental.”™® En esta obra, Levinas apunta contra la tradicién idealista y su concepcién
de la trascendencia, la cual no habria logrado escapar de la filosofia del ser y su brutal
autoafirmacion: el ser es (DE 77). Aquello que en su articulo de 1947 analiza como la
paraddjica relacién en el cristianismo entre libertad y encadenamiento, se comprende en 1935
como el particular anudamiento entre “su ideal de paz y de equilibrio” (DE 77), en tanto
movimiento de liberacién, y la presuposicion de la “suficiencia del ser” (DE 77), su estar
encomendada a un recorrido (DE 81-82). Por un lado, la légica de mancomunion cristiana
supone un movimiento de liberacién como “asimilacidon”, “sincronizacién”, de aquello que
representa un obstdculo a su libre expansiéon: “sobre el antagonismo que le opone el mundo

0

quiere arrojar el blanco manto de su ‘paz interior’” (DE 76). Por otro lado, este ideal de paz y
de equilibrio presupone la suficiencia o identidad del ser: la “comunién” con el ser sigue siendo
su Unica preocupacion (DE 77-78). En el marco de la genealogia palingenésica cristiana, esta
identidad es comprendida como un retorno y participacion en la comunidad cristiana. El ideal
de trascendencia exige entonces la disponibilidad y entrega a aquello que se es, si se ha de
combatir las fuerzas elementales que se ciernen sobre la comunidad. El proceso de
“autoafirmacion” cristiana se traduce entonces como un “entregarse” a la causa de Dios, el
librar las batallas del Sefor. La blsqueda de paz y de equilibrio exige asi un sacrificio:
“cuestionada, esa persona adquiere la conciencia punzante de la realidad ultima cuyo sacrificio
se le pide. La existencia temporal toma el sabor indecible de lo absoluto” (DE 78-79). La
remisién al drama eterno de la Cruz liberadora, por parte de Ledn Xlll y Pio XI, le recauda al
cristiano su lugar en el proceso de salvacién. Este presente cuestionado, siempre vuelto a
poner en cuestion, lo coloca en una encrucijada: hay que escoger, “el destino no esta del todo

15 wifacticité’ d’un monde qui se comprend a partir du présent” (EJ 103).

156 “cette pensé qui permet transformer I'engagement supreme en une supreme liberté” (EJ 104).

7 Término con el que Levinas describia en “Martin Heidegger y la ontologia” de 1932, a la filosofia

existencial de Heidegger.
158 T . . . . . . , .
Los andlisis levinasianos sobre el ontologismo hedieggeriano y su “filosofia del ser” formardn parte,

sin embargo, del préximo capitulo.
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trazado, pero su cumplimiento es fatal”, “el cumplimiento de un destino es el estigma del ser”
(DE 82)"°.

En su articulo de 1947 Levinas se refiere nuevamente al drama mistico de la Cruz, que en
Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo estuviese en el centro de su caracterizacidn
del “espiritu de libertad” del cristianismo, en tanto eje articular de su movimiento de

|ll

renovacion o salvacién. En el apartado previo, y en referencia al “retorno” a las fuentes e
intuicion originaria del cristianismo, pudo apreciarse las connotaciones demonoldgicas y
milenaristas que presupone este retorno y “reconquista” del presente por parte del “espiritu
de libertad” promovida por la Santa Sede. Asimismo, el hilo conductor de la “peste” permitid

apreciar las connotaciones organico-espirituales presentes en el relato palingenésico cristiano.

Empero, en el marco del discurso salvifico de Ledn Xlll y Pio Xl esta remisién a la Cruz
liberadora y la “propagaciéon” de su medicina redentora se conjuga con su particular
concepcion del “cuerpo (comunitario) de Cristo” y las medidas necesarias para su
“restauracién” o “conversién”. El analisis de esta particular prescripcién organico-espiritual de

Ill

la Santa Sede revelara, a continuacidn, el alejamiento radical de ésta respecto del “espiritu de
extranjeridad” al que Levinas convoca en su articulos de Paix et droit como ideal compartido
por la Iglesia e “Israel”, en un “frente en comun” con la tradicion europea (AFH) ante el avance

de las fuerzas elementales del fascismo.
La “farmacologia” organico-espiritual de la Santa Sede

Resulta preciso determinar algunos de los remedios propuestos por la Iglesia de Roma contra
la amenaza del “naturalismo impio” o el avance de la “peste” del socialismo. Frente a la “caida
social”, Ledn Xlll y Pio Xl sefialan el camino de retorno a las auténticas fuentes de la
comunidad a través de la prescripcidon farmacoldgica de las ensefianzas evangélicas, en virtud

de la cual la corrupcién y decadencia del “cuerpo de Cristo”, la expansidn y propagacion del
mal, se revelan impotentes frente a los muros protectores y el proceso de inmunizacién de las

almas puesta en marcha por la Santa Sede.'®

159 « .
Enfasis del autor.

160 . - . L “ o
El proceso de conversién como movimiento de sincronizacién a un presente “remachado” aun al ser,

parece poner en cuestidn el caracter liberador de la propagacion de la idea cristiana defendida por la
Santa Sede frente al ascenso de la filosofia elemental del nazismo, o en un sentido mas amplio, del

|Il

fascismo en Europa. Aln mas, en su lucha contra el “naturalismo impio” socialista, la propuesta de Pio
XI, en su recepcion del pensamiento de Leén Xlll, se acercara peligrosamente, hasta el limite de la
connivencia, a algunos de los postulados y principios de la nueva concepcion social y politica del

fascismo italiano.

132



[Naphta/Ledn Xl y Pio XI prescribiran los remedios adecuados para la restauracion
de la comunidad cristiana frente al caracter degenerativo de la agencia “socialista”.]

Naptha/Pio XI: - “Pondremos un remedio eficacisimo a la peste que hoy inficiona a la
humana sociedad” (QPr 23)''. El remedio fundamental es una sincera
renovacion de la vida publica y privada segun los principios del Evangelio, de
modo que se preserve a la sociedad humana de la plena corrupcion moral (DR
41).

Naptha/Ledn Xl y Pio XI: -

- Contra el ataque a la autoridad civil, difindase en los pueblos que el poder civil
proviene de Dios y que debe aplicarse a la manera de la potestad divina (RN 26).
Pues la Iglesia ensefia que no hay autoridad sino de Dios, y toda autoridad deriva
de su mandato (QAM 6), estando ordenados a la ley divina y sus principios
inmutables (DR 32).

- Contra la resistencia al soberano, sepan los hombres que quien resiste a la
autoridad no puede mas que resistir a la ordenaciéon de Dios (QAM 6). Asi los
gobernados deben obedecer a los gobernantes como a Dios mismo, ya no por
temor al castigo sino por el respeto a la majestad (DI 9, 18). iQuitese toda ocasion
y aun todo deseo de sediciones, que sélo por ese camino quedardn consolidados
en lo sucesivo, el honor y la seguridad de los principes, la tranquilidad y la
seguridad de los Estados! (DI 13)

- Contra la nivelacion o “igualitarismo” como fundamento del orden civil, apréndase
la verdadera igualdad que dicta el Evangelio: todos hemos heredado la misma
naturaleza y estamos llamados al mismo fin, la divina majestad; cada uno ha de
ser juzgado por la misma ley divina y recibird castigos o recompensas por sus
acciones; pero también la desigualdad de derechos y de poder emana del autor
de la naturaleza, y es obligacidn respetar la santisima ley del padre de la que
deriva toda autoridad (QAM 5). Dios ha establecido una jerarquia entre los
hombres (QAM 6), y es ir en contra de su voluntad el resistir a ella.

Sin embargo, no sea menos importante que la salud publica, la salud privada de la
sociedad doméstica. Que su orden se rija seglin los mandatos de Dios y los preceptos
de la naturaleza, respetando y practicando la religidon (RN 26).

- [En esta seccidn se incluyen las enciclicas Arcanum Divinae Sapientiae de Ledn Xl
y Casti Connubi de Pio Xl, consagradas al matrimonio y la familia]

Contra el ataque a la familia iluminemos las inteligencias “de los hombres con la
genuina doctrina de Cristo sobre el matrimonio” (CC 1). “Tanto el matrimonio

como su uso natural son de origen divino; de la misma manera, la constitucion y las

161

Enfasis del autor.
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prerrogativas fundamentales de la familia han sido determinadas y fijadas por el
Creador” (DR 27). El matrimonio como institucidn, el vinculo nupcial, los une de tal
modo que resultan una sola carne, unién enlazada por la voluntad de Dios, que los
hombres no pueden desatar o romper, pues el matrimonio se eleva a la dignidad
de sacramento (ADS 4, 7). iDetened “el prurito de los divorcios, [que] cundiendo
mas de dia en dia, invada los dnimos de muchos como una contagiosa enfermedad
0 como un torrente que se desborda rotos los diques” (ADS 17), precipitdndose en
la ruina la propia sociedad civil (ADS 18)!

La autoridad tiene el derecho y “el deber de reprimir las uniones torpes que se
oponen a la razén y a la naturaleza, impedirlas y castigarlas” (CC 4); como también
a aquellos que viciando el acto conyugal y su natural virtud procreativa, ya sea por
satisfacer su voluptuosidad o excusandose de la necesidad de la madre o
econémicas de la familia, pervierten el mensaje del Santisimo: “Creced vy
multiplicaos” (CC 20). iVa contra la ley de Dios y contra la ley natural y quienes la
cometen se hacen culpables de un grave delito! (CC 21) Y pena aun mayor recaiga,
por parte de los que gobiernan los pueblos, sobre un crimen gravisimo: atentar
contra la prole cuando aun estd encerrada en el seno materno (CC 23), que
“siempre sera contra el precepto de Dios y la voz de la naturaleza, que clama: iNo
matards!” (CC 23)

Asimismo sea la unidn del matrimonio en la fidelidad y ayuda mutua, coordinado
segun lo dispuso la Santisima Providencia: “El marido es el jefe de la familia y
cabeza de la mujer, la cual, sin embargo, puesto que es carne de su carne y hueso
de sus huesos, debe someterse y obedecer al marido, no a modo de esclava, sino
de companiera (...) Puesto que el marido es cabeza de la mujer, como Cristo es
cabeza de la Iglesia... Y asi como la Iglesia esta sometida a Cristo, asi también las
mujeres a sus maridos en todo (..)iQue ‘florezca lo que San Agustin llamaba
jerarquia del amor, la cual abraza tanto la primacia del varén sobre la mujer y los
hijos como la diligente sumisién de la mujer y su rendida obediencia’” (CC 10)!

Por lo que toca a los hijos, deben éstos someterse y obedecer a sus padres y
honrarlos por motivos de conciencia; y los padres, a su vez, es necesario que
consagren todos sus cuidados y pensamientos a la proteccidon de sus hijos, y
principalisimamente a educarlos en la virtud (ADS 8)... “que pued[a] hacer a los
hijos hombres perfectos y perfectos cristianos, al imbuirles el genuino espiritu de
la Iglesia catodlica y al infiltrarles, ademas, aquel noble afecto y amor a la patria que
la gratitud y la piedad del animo exigen” (CC 43). “Cristo, por consiguiente,
habiendo renovado el matrimonio con tal y tan grande excelencia, confid vy
encomendé toda la disciplina del mismo a la Iglesia” (ADS 9). jAlejad entonces las
impias doctrinas de “los socialistas, [que] pretiriendo en absoluto la providencia de
los padres, hacen intervenir a los poderes publicos, obran contra la justicia natural
y destruyen la organizacién familiar” (RN 10)! iNo consintais las impias doctrinas
del “neopaganismo” (CC 32)... de aquellos ayudados por el enemigo del género
humano (ADS 10) ...“de aquel que intenta sembrar la cizafa en medio del trigo”
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(cC17)!

Contra la propagacion de la enfermedad en la sociedad civil, déjese en plena
libertad a la Iglesia para que realice su misién sobre las almas, salve a los pueblos
de la terrible tormenta que se aproxima, y combata la corrupcién moral que
brota de la l6gica monstruosa del comunismo (DR 83). Promuévase eficazmente la
armoniosa coordinaciéon de todas las fuerzas sociales (DR 31), y favorézcase la
sana penetracidn de la Iglesia en la ensefianza de las escuelas, la educacion de la
juventud, y la moral de la vida publica (DR 83). iPara curar a todos los que estan
contagiados o amenazados de contagio por la epidemia del comunismo (DR 85)!
Que la lucha entre el bien y el mal se expanda a todos rincones de la sociedad, y si
ellos multiplican sus acciones e instituciones, nosotros debemos también
multiplicar las nuestras (CDF 19). Constitlyanse asi, bajo el auspicio de Dios, una
prensa de oposicidn... una prensa catélica que fomente el conocimiento de la
doctrina social de la Iglesia, denuncie a los enemigos, sefale los medios de lucha,
y advierta contra los engafios de los detractores de Cristo (DR 57)... escuelas,
congresos, acciones sociales (CDF 17), sociedades de ayuda mutua, cooperativas
(CDF 18, QA 24), obras de caridad (GCR 13 a 15), instituciones religiosas (RN 36)...
y el brazo militante del apostolado social de la Accidn Catdlica, cuya finalidad es la
difusién del reino de Jesucristo en las familias y la sociedad civil (DR 67, 68).

Recuerden asimismo las naciones que la cuestién social es también un asunto

econdmico, el cual no deja de ser moral y religioso, y que por ello debe ser resuelta

con los principios de la auténtica religion (GCR 11). Reciban este divino antidoto que

influye sobre los espiritus y doblega las voluntades, de modo que se rijan y gobiernan

por los preceptos de la divina autoridad (RN 21). Y no hay mejor intérprete y custodio

de aquellos preceptos, que la portavoz de la doctrina de la religidn cristiana, la Iglesia
(RN 15).

Contra la desproteccion de los trabajadores, férmense asociaciones de gremios de
trabajadores bajo la guia de la religidn cristiana (HG 35), de modo que los aleje de
aquellos jefes ocultos que imponen, mediante el temor, una disciplina no
conforme con el nombre cristiano y la salud publica (RN 37). En caso que las
sociedades privadas, infectadas por perniciosas doctrinas, pusieran en peligro la
conservacién y bienestar del orden publico, no siendo conformes con la recta
razon ni la ley eterna de Dios, podra el Estado prohibir con justa razén que se
formen o disolver las que ya se han formado (RN 35).

Contra el ataque al derecho de propiedad, téngase presente aquel derecho
natural de los pueblos que es anterior a la providencia de la republica y a toda
comunidad politica (RN 6). Este derecho natural es aquel de los hombres de velar
por su vida y por su cuerpo, a través del usufructo de la tierra, la posesion de los
bienes y la propiedad privada (RN 6). Cuando las leyes civiles son justas no hacen
sino derivar su vigor de la ley natural, amparando el derecho de posesion (RN 8). Y
como su autoridad desciende de la santisima divinidad, debe prohibirse
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gravemente hasta el deseo de lo ajeno (RN 8). Téngase entonces presente que se
ha de considerar “como fundamental el principio de que la propiedad privada ha
de conservarse inviolable” (RN 11, 33). Asegurese las posesiones privadas con el
imperio y la fuerza de las leyes, manteniendo a la plebe dentro de los limites del
deber. Intervenga la autoridad del Estado frenando a aquellos agitadores que
imbuidos de perversas doctrinas y deseosos de revolucién, pretenden incitar a las
turbas y lanzar a los demas a la violencia. Que aleje esta fuente de corrupcién de
las sanas costumbres de los obreros, disolviendo el peligro de la rapiia sobre los
legitimos duefios (RN 28).

- Contra la lucha de clases convoque la Iglesia al cumplimiento de los deberes
respectivos de patrones y obreros. Que los proletarios: cumplan con sus contratos
de trabajo, o en caso de su incumplimiento intervenga el Estado (RN 32), no
dafien en modo alguno el capital, no ofendan a los patrones, no usen la violencia
para defender sus derechos ni promuevan la sedicién, y aléjense de los falsos
profetas que alientan pretensiones inmoderadas (RN 15). Que los patrones: no
consideren a los obreros como esclavos, respetando su dignidad, que no abusen
de los hombres como cosas de lucro y estimen los limites de sus fuerzas fisicas, su
edad y su sexo, garantizar el reposo necesario de los proletarios para que
recuperen las energias consumidas por el trabajo restaurando las fuerzas gastadas
por el uso (RN 31), permitid que cultiven su espiritu al no apartarlos de sus
deberes de piedad (RN 30), su atenciones domésticas y su aficién al ahorro, y
establézcase el salario con justicia (RN 15).

Pues si los deberes y derechos de patrones se conjugan armdnicamente con los
deberes y derechos de los obreros, se revertira la lucha despiadada que escinde y
corrompe las entrafias del cuerpo social (RN 33, 40). Y es de suma importancia
atender en particular la suerte de los obreros puesto que la riqueza nacional
proviene de dicho trabajo, y debe interesar al Estado que no vivan en la miseria
aquellos de quienes provienen unos bienes tan necesarios (RN 25).

Favorézcase que la masa obrera tenga algo de propiedad, pues con ello se
obtendrian notables ventajas (RN 33). Pues trabajando los hombres lo que es suyo,
pondran mayor esmero y entusiasmo, logrando una mayor abundancia de
productos y el incremento de las riquezas de la sociedad (RN 33). Pero refrénese al
mismo tiempo el peligro de la inmoderacidon de sus deseos, por la virtud del
trabajo y el ahorro (GCR 17). Y asi, alentados por el usufructo de la tierra y
sosegados en sus deseos desmesurados, se apegara a los hombres a la tierra en
qgue han nacido, sin necesidad de cambiar su patria por tierra extrafia (RN 33) y
sintiéndose unidos a ella. He aqui donde podrd conseguirse finalmente la
redencion del proletariado (QA 36).

Contra el ataque a la autoridad civil, la resistencia al soberano y la nivelacion o “igualitarismo”
como fundamento del orden civil, |a Iglesia catdlica llevo a cabo un pacto y coordinacién con
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los gobiernos fascistas de la Europa de entreguerras a través de una politica concordataria que
se torna profusa en aquel periodo (Veneruso 1991: 57-58), con el fin de garantizar el respeto a
la potestad estatal, evitando al mismo tiempo los levantamientos populares atizados por el
“paganismo” socialista y su falso igualitarismo. A cambio, la Iglesia alcanzaba una mayor
influencia en las instituciones de los Estados europeos respecto a las décadas previas, no sin
una pugna permanente por el ejercicio de su soberania tanto en la sociedad civil y doméstica
como en su influencia factica en los érganos del gobierno.

Con relacién a la sociedad doméstica y contra el ataque a la familia, Ledn Xl publicé en 1880
la primera enciclica de la Iglesia catdlica consagrada al matrimonio, Arcanum Divinae
Sapientiae (Sevegrand 2010: 175). Por su parte, en 1930, Pio XI retoma las reflexiones de su
predecesor en su enciclica Casti Connubi consagrada a la moral familiar, la reproduccién y la
sexualidad, que encuentra su complemento en la enciclica Representanti in Terra sobre la
educacion cristiana de la juventud, publicada un afio antes (Sevegrand 2010: 177; Betta 2010:
165) . En ellas se apelaba a la ley organico-espiritual gravada en los corazones de los
hombres a través de la fuerza unificante del amor, del caracter generativo de la procreacién y
de la coordinacién jerarquica de las funciones naturales; ley que debia ser contemplada en
vistas a la regeneracidn organico-espiritual del matrimonio y la familia y, con ellos, del cuerpo
comunitario. Su propuesta era complementaria con el proyecto de fascistizacion de la familia
impregnado de valores tradicionales del nuevo régimen italiano, fundado sobre la idea de
proliferacién rural y subordinacidn de la mujer y de los hijos al padre como “cabeza de familia”
(Pozzi 2010: 204). En la lucha contra los “errores” de la Modernidad, contra la expansién del
“naturalismo impio” que amenaza pervertir las fuerzas auténticas de la cristiandad, Pio XI
defiende la férrea ley “sagrada” en detrimento del privilegio de la conciencia y responsabilidad
individual y social del cristiano (Sevegrand 2010: 183; Betta 2010: 172-173). He alli los
principios auténticos para el restablecimiento del cuerpo herido de la cristiandad: armonia,
produccién, jerarquia.

Asimismo, contra la propagacion de la enfermedad en la sociedad civil, |la Iglesia de Roma
reconocia que la difusién o propagacion de la verdad evangélica debia trascender los estrechos
muros de la familia y la institucidn escolar, como de la palabra sanadora de obispos, clérigos y
parrocos, frente a la insidia y creciente expansidn de la “pestilencia naturalista”. En su enciclica

162 cabe recordar la pugna de la Iglesia de Roma en el contexto de la Italia fascista respecto a la potestad

de la educacidn cristiana en las escuelas (Sevegrand 2010:177), la cual habia sido ratificada un afio antes
por la firma de los Pactos lateranenses con el gobierno de Mussolini. En su enciclica Casti Connubi, Pio XI
se refiere a este “Concordato solemne entre la Santa Sede y el Reino de Italia” (CC 49) que habia
reconocido “los efectos civiles al sacramento del Matrimonio” (CC 49).

juventud” (1929), cuyos puntos fundamentales habian sido ya expuestos por su predecesor Leén Xlll en
sus enciclicas Immortale Dei y Sapientiae christiane (DIM 41). El Sumo Pontifice recuerda el papel
privilegiado de la Iglesia en la educacién de la juventud (junto al derecho natural y divino de la familia),

en virtud del cardcter “sobrenatural” de su potestad (DIM 8). El Estado sdlo tiene la obligacién, segun
dicha perspectiva, de tutelar con su legislacién este derecho sobrenatural e inalienable de la Iglesia y la

familia (DIM 37).
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Rerum Ecclesiae (1926) Pio XI recordaba el principal compromiso del pontificado romano: la
“evangelizacion del mundo” (Veneruso 1991: 34). A la intensa actividad misionaria en los
pueblos de Europa y el mundo se sumaba la funcién del laicado como parte integrante de la
Iglesia, principalmente a través de la Accidn catdlica', la promocidon de la educacidon
universitaria y renovacion de la ciencia catélica, la utilizacién de los “mass media” (periddico,
cine, radio) para la difusion de la doctrina cristiana, con el fomento de la prensa y la
produccién editorial catdlica, como asi también congresos nacionales e internacionales
dedicados a aquella, la intervencién en materia de publicidad, la construccion e inauguracion
de la radio vaticana en 1931, la transmisidén por el cine o la radio de la celebracién liturgica y
en particular de la misa, la constitucién del “Centro catdlico cinematografico”, la convocatoria
a una Comision de revision para la moralidad del teatro y del cine, el fomento de movimientos
catdlicos juveniles, sindicales, profesionales (Pierini 1991: 700-722; Cholvy 1991: 628;
Veneruso 1991: 35-43; Pollard 2008: 94), entre otros.

Por otra parte, contra la desproteccion de los trabajadores y animadas por la defensa de Ledn
Xl del “derecho natural de asociacion” en su enciclica Rerum novarum, las discusiones en
torno a las “organizaciones profesionales” ocuparon a fines del siglo diecinueve un lugar
privilegiado en los debates del catolicismo social. Dos cuestiones fundamentales en dicho
debate fueron, por un lado, la de su posible constitucion mixta o exclusiva de obreros y
patrones y, por otro lado, el de la obligatoriedad o libertad de la participacion en aquellas
(Montero Garcia 1983: 49). A ello se sumaba, asimismo, la discusidon en torno a una posible
conciliacion de las formaciones corporativas dentro del Estado liberal, como la determinacion
de la direccién legitima de aquellas organizaciones. Si durante el pontificado de Ledn XIll, la
Santa Sede permaneciod tensionada por aquellas disputas, un nuevo horizonte se abria para la
Iglesia catdlica en el periodo de entreguerras. La defensa de las “organizaciones profesionales”
por parte de Pio XlI se conjugd pronto con el principio corporativista del fascismo italiano
(Pollard 2008: 98). En su disputa contra el “naturalismo impio” socialista, Pio XI defiende la
justa conformacién corporativista del mundo del trabajo. Frente al denominado mito de la
“lucha de clases”, el Sumo pontifice aboga por una adecuada organizacion en “drdenes”
conforme a la funcidn social que cada uno desempefa y no por “la categoria que se les asigna
en el mercado del trabajo” (QA 83); la constitucidn de colegios o corporaciones profesionales
que deben resultar connaturales a la sociedad civil (QA 83); la mutua colaboracién “pacifica”
de los distintos “ramos” y “clases” en vistas al bien comun de toda la sociedad (QA 85); la
regulacion de la libre concurrencia del sector privado, que “aun cuando dentro de ciertos
limites es justa e indudablemente beneficiosa, no puede en modo alguno regir la economia”
(QA 88)™®*; y la represion de los disturbios o desérdenes de las organizaciones socialistas (QA

163 . . . .. . .
Cabe recordar el conflicto entre la Iglesia y el gobierno de Mussolini respecto a la accién del laicado

catdlico en la sociedad civil, en particular de la Accion catdlica, dentro de una pugna por la potestad de

aquella organizacioén en la disciplina “moral” e injerencia “politica” en la vida de los italianos (Mayeur
1991: 474-475). Dicho conflicto se traduce en la amonestacién de Pio Xl al régimen de Mussolini en sus

enciclicas Non abbiamo bisogno (1931) y Mit brennender Sorge (1933).

% |as palabras de Pio XI remiten a los articulo VIl al IX de la Carta del Lavoro donde se reconoce la
necesidad del Estado corporativo de la iniciativa privada en el campo de la produccién como un medio
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95), lo que recuerda algunos de los puntos fundamentales enunciados por Benito Mussolini en

su famosa Carta del Lavoro de 1927.*%

Por otra parte, contra el ataque a la propiedad privada Ledn Xlll convocaba en su enciclica

166

Rerum Novarum, que sirvié de inspiracion a Quadragesimo anno de Pio XI, " a un retorno a

las fuentes auténticas del mundo econdmico-social, lo cual era comprendido como un

I”

problema eminentemente “moral” (Montero Garcia 1983: 67). El derecho inalienable y muro

IM

protector contra el avance del “naturalismo impio” al que la Iglesia catélica y la cristiandad
estaban llamadas a salvaguardar era aquel del derecho natural de la propiedad privada. En
consonancia con la teoria econdmica cldsica y la tradicion liberal de la Santa Sede, Ledn Xlll
defiende, por un lado, el derecho natural de los hombres a velar por su vida y por su cuerpo, a
través del usufructo de la tierra, la posesion de bienes y propiedad privada, con caracter
estable y permanente, delimitacién que depende del trabajo de los hombres, esto es, del
ejercicio de sus fuerzas intelectuales y corporales, de donde brotan las diferencias de
propiedad en virtud de las desigualdades “naturales” de talento, habilidad, salud, fuerza
(Montero Garcia 1983: 37). La garantia de dicha limitacion, permanencia y estabilidad, por otro
lado, estd condicionada a su vez por las instituciones de los pueblos, a través de leyes civiles
que deben amparar la inviolabilidad del derecho de posesién y propiedad privada, prohibiendo
la transgresion de aquella ley natural y sagrada cuya autoridad desciende de la santisima
divinidad.

Junto a su tesis sobre la “propiedad privada como un derecho natural del trabajador”
(Montero Garcia 36), o mas precisamente del “poseedor”, y en el marco de los dos grandes
fendmenos de cambio de siglo, la movilizaciéon y nacionalizacidon de las masas, como de las
consecuencias del proceso de “modernizacion” y el surgimiento de la “cuestién social”, Ledn
Xlll apelaba asimismo a la regeneracion del cuerpo dividido de la sociedad civil v,
particularmente, del mundo del trabajo. En especial, frente al peligro de la fragmentacién o
corrupcién comunitaria atizada, seguiin el Sumo Pontifice, por agitadores que incitan a la plebe
a abjurar de aquella ley sagrada a través de la violencia disolutiva de la “lucha de clases”. El
remedio redentor de la Iglesia de Roma consistia entonces en la armonizacién de los intereses
de patrones y obreros a través de una convocatoria al cumplimiento de sus deberes
respectivos, infundiendo asi la concordia y el respeto de las legitimas funciones. La
armonizacion de sus intereses no depende, segin Ledn Xlll, del libre concurso de las fuerzas
econdmicas sino que resulta necesaria la justa intervencion de la Iglesia y el Estado que, sin
traicionar la ley natural y sagrada, favorezca el equilibrio de dichas fuerzas bajo los principios
de unidad, jerarquia y productividad.

eficaz y (til al interés de la Nacion, y su posible intervencidon en caso de que resulte insuficiente la
iniciativa privada o estén en juegos los intereses politicos del Estado.

1 En particular, los articulos Ill al VI de la Carta del Lavoro.

166 - RT . ; . ..
Pio XI reconoce en la enciclica social de Ledn Xlll Rerum novarum los principios reguladores de la

cuestiéon obrera y de los problemas econdmicos y sociales, no sin realizar una particular adaptacion e
interpretacion de estos principios a su contexto histdrico- politico, tal como se manifiesta en su enciclica
Quadragesimo anno sobre la restauracion cristiana del orden social (DR 30).
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La constitucién de una “comunidad armédnica” del mundo del trabajo de la cual brota
“espontaneamente la prosperidad, tanto de la sociedad como de los individuos” (RN 26)
permite, segun el Sumo Pontifice, el aumento de los “bienes” de la nacidn, pues restaurando la
unidad y organicidad del cuerpo social, impidiendo los factores de disolucién y corrupcion,
garantizando el cumplimiento y mutuo equilibrio de las funciones especificas a través del
caracter tutelar del Estado (Montero Garcia 1983: 39) y la Iglesia, del derecho inalienable de la
ley natural como el equilibrio de las fuerzas productivas, se logra el concurso orgdnico-
espiritual de los diferentes miembros de la cristiandad para el acrecentamiento de la riqueza
espiritual y material.

Ledn Xlll y Pio Xl vinculan esta prosperidad espiritual y material con aquella de la “nacién”. El
triunfo de la “comunidad armodnica” en virtud de la restauracion del orden (sobre)natural, o
proceso regenerativo, forja un lazo afectivo-corporal del hombre con la “tierra”, traducida por
los Sumos Pontifices como “amor por la patria”. La figura del “arraigo” organico-espiritual a la
patria contrasta entonces con el ideal del “naturalismo impio” de una universalidad
“desarraigada”, esto es, de su apostasia respecto al seno protector de una naciéon impregnada
por la virtud cristiana. La penetracién del sano remedio de la Iglesia catdlica permite extirpar
asi, segln dicha perspectiva, la fuerza disolutiva y discordante del socialismo y su convocatoria
a la insurreccién y la “lucha de clases”. Frente al avance del “naturalismo impio” socialista,
Ledn Xl y Pio XI concilian su pedagogia de la salvacion eterna bajo los principios de unidad,

armonia, jerarquia y productividad con el “culto a la patria”, a fin de “redimir al proletariado
de la idolatria hacia los falsos dioses del internacionalismo” (Gentile 2007: 49), contra la

“bestia triunfante” del socialismo (Gentile 2007: 57) y la expansion de sus fuerzas elementales.

Naptha/Ledn Xlll: - Imbuido el Estado por la sana doctrina de la Iglesia se evitara que cada
cual siga su propia voluntad deformando su justa organizacidon (HG 26). Pues si
todos los miembros del cuerpo politico, agrupados segun distinto rango, se unen
mancomunadamente en relacion con el bien comun, donde las diferencias
formarian parte de un todo, podremos vislumbrar la imagen de un Estado
constituido y conforme con la naturaleza (HG 26).

[Fin del Acto primero]

9. Conclusidn parcial

En “A propos de la mort du pape Pie XI” (1939) Levinas reivindica la lucha del Sumo Pontifice

Ill

contra el “neopaganismo” hitleriano y su afrenta a la civilizacidon europea. En sus articulos de la
década del treinta y, en especial, en aquellos publicados en la revista Paix et droit entre 1935y
1939, el fildsofo convoca a la Iglesia catdlica a luchar contra la fuerza elemental del hitlerismo,
contra la barbarie instalada en el corazén de Europa. Este particular acercamiento al “espiritu
de libertad” del cristianismo que seria compartido, segun Levinas, por el judaismo llevaria a
algunos intérpretes a plantear la siguiente hipétesis de lectura sobre el sentido, orientacién y
legado de las reflexiones del pensador francés: el llamado de Levinas a un “frente en comun”
de la tradicidn europea contra la “filosofia del hitlerismo” puede comprenderse como la

apelacion a una lucha entre el “monoteismo” occidental y el “paganismo” nacionalsocialista.
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Empero, partiendo de una interpretacion y “puesta en escena” de la representacion alegoérica
recuperada por Levinas de La montafia mdgica de Thomas Mann sobre el enfrentamiento y
resistencia de Naptha, personificado por Leén Xlll y Pio XI, contra la fuerza seductora de

|ll

Peeperkorn, en tanto simbolo del “campo magnético” del fascismo, fue posible poner a prueba
aquella hipétesis de trabajo a partir de la confrontacién de los andlisis levinasianos sobre el
“neopaganismo” hitleriano con la particular metanarrativa palingenésica desplegada por la
Santa Sede. Asi pudo determinarse que la identificaciéon por parte de Pio XI, en su recepcion
del pensamiento de Ledn Xlll, de los peligros que amenazaban por entonces a la cristiandad
bajo el signo de

pensador. A partir de la metéfora bioteolégica de la “peste” y su entrecruzamiento con la

IM

paganismo”, lo llevaba por caminos alternativos a aquellos del joven

constataciéon de un “retorno de lo demoniaco” en la época contemporanea, que definia su

IM |ll

particular modo de comprender la amenaza del “paganismo” o del “naturalismo impio”, el
discurso de ambos pontifices trazaba una peculiar genealogia de los males que afectan el
mundo moderno. Esta genealogia se hallaba atravesada por una perspectiva decadentista de la
denominada Modernidad, signada por una orientacién dramdtica del avance expansivo e
intensivo del mal, que acababa en una convocatoria al retorno a las fuentes auténticas de la
cristiandad bajo la urgencia de una decisidn: la aceptacidon o rechazo, en el camino de la
salvacion, de un “destino” irremisible. El diagndstico e identificacidn del peligro que se cierne
sobre Europa no sélo diferia en cuanto al reconocimiento de sus fuentes, los “rostros del
paganismo”, sino también sobre el modo de articular la experiencia de este peligro con la

interpretacién del proceso salvifico.

Del judaismo al liberalismo, del liberalismo al marxismo, el discurso palingenésico cristiano de
Leén Xl y Pio XI marchaba a contrapelo de un “frente en comun”, articulando una “contra-

III

genealogia” respecto a la convocatoria levinasiana de 1934 al “espiritu de libertad” que anima
a la civilizacion occidental. Asimismo, la atmdsfera organico-espiritual, demonoldgica y
milenarista promovida por el discurso de la Santa Sede iba de lleno con el lamado de Levinas a
un retorno a la “razén de ser” de la civilizacion europea contra el despertar de los
“sentimientos elementales” por parte del hitlerismo y, en un sentido mds amplio, del fascismo
en Europa. La convocatoria de Ledn Xl y Pio XI a una participacion comunitaria en el cuerpo
de Cristo, a la “mancomunidn” como principio curativo, parece poner en tension la distincién
levinasiana sobre la universalizacidn de la verdad entre la “propagacién de la idea” en la
tradicidon occidental y la “expansion de una fuerza” propia de la filosofia elemental del
hitlerismo. Tras la metafora bioteoldgica de la peste, la orientacion apocaliptica y milenarista,
como del llamado dramatico a la mancomunidn comunitaria, se cierne la l6gica “elemental” de
la guerra, descripta por Levinas en su obra De la evasion, como centro poiético-expresivo
fundamental de la metanarrativa palingenésica de ambos pontifices. A su vez, la particular
adaptacion de Pio XI de los fundamentos del orden cristiano a las condiciones histérico-
politicas de entreguerras y, en especial, a los lineamientos del fascismo europeo y su caracter
antiliberal, antimarxista y antisemita, suponen un punto irreconciliable con la lucha levinasiana
contra la fuerza elemental promovida por los movimientos fascistas, a partir de su
convocatoria al “espiritu de libertad” de la tradicion occidental europea, o al sentimiento de

|II

“extranjeridad” de la Iglesia e “Israel” contra el “paganismo” revivido.
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Capitulo 2

Levinas y el liberalismo republicano: Charles Blondel y Ernst Cassirer

1. Presentacion. Un didlogo entre Castorp/Levinas y Settembrini/Blondel-Cassirer

En “La compréhension de la spiritualité dans les cultures frangaise et allemande” de 1933, tal
como fue expuesto previamente, Levinas recupera la escena alegérica presentada por Thomas
Mann en el capitulo VIl de La montafia mdgica: el debate entre el jesuita Naphta y el liberal
Settembrini en Davos, sobre el fondo magnético de la figura de Mynheer Peeperkorn. Dicho
enfrentamiento puede interpretarse a la luz de los acontecimientos de la Europa de
entreguerras: la figura de Peeperkorn personifica el “campo magnético” del fascismo, mientras
que Naptha y Settembrini, en tanto representantes de la tradicién judeo-cristiana y del
liberalismo respectivamente, se oponen al atractivo de aquella fuerza elemental, aun
conservando su propia confrontacion.

Esta particular interpretacidon alegorica halla en Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo de 1934 su expresion filosofica. Levinas convoca a la tradicidon europea occidental,
del judaismo al marxismo, a enfrentarse a los sentimientos elementales del hitlerismo, a partir
de un retorno y recuperacién de su “espiritu de libertad”. En este breve articulo, Levinas
exhorta al liberalismo a encontrar su fuente, intuicién y decisién originaria, su “razén de ser”,
frente al peligro de lo elemental, reconociendo al mismo tiempo su particular genealogia y
legado en el marco de la tradicion humanista europea. De alli deriva la hipdtesis especifica de
trabajo que ha de guiar el presente capitulo, aquella que interpreta las reflexiones del filésofo
francés sobre las tradiciones de Occidente como una particular “fenomenologia de la libertad”
o aventura odiseica del espiritu frente al resurgimiento de los sentimientos elementales
animados por el hitlerismo. Dicha fenomenologia del espiritu se hallaria, segln esta hipdtesis,
bajo la égida del liberalismo de los tiempos modernos y su defensa del ideal de autonomia.

La apelacién levinasiana al “espiritu de libertad” de la tradicién liberal o, en un sentido
especifico, del liberalismo republicano, ha sido interpretado en las paginas anteriores como
una convocatoria a tal tradicién para que repiense el propio significado de su proyecto
palingenésico o de liberacidn. El personaje de Settembrini se identifica en la reconstruccion
escénica del texto levinasiano con una figura bifronte constituida por los pensadores Charles
Blondel y Ernst Cassirer, mientras que el propio Levinas estd representado por el personaje de
Hans Castorp. A partir de esta “puesta en escena” podra evaluarse la pertinencia de la
hipétesis especifica de trabajo sobre el sentido de los andlisis levinasianos de entreguerras y

Ill

los posibles equivocos, entrecruzamientos o distanciamientos con el “espiritu de libertad” del

liberalismo republicano.
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En primer lugar, se expondran los lineamientos generales de las reflexiones levinasianas sobre
el “espiritu de libertad” del liberalismo moderno, en su particular anudamiento con la tradicidn
humanista europea frente a la amenaza elemental del hitlerismo. En segundo lugar, se
intentard determinar la interpretacion del liberalismo sobre dicha amenaza, desde Ia
perspectiva de Levinas, a partir de una consideracién especifica sobre el problema de la
“soberania republicana” como asi también establecer un hilo conductor que permita deslindar
el sentido especifico de la lucha liberal contra el retorno de lo elemental en el mundo
moderno, en el marco de su interpretacidn palingenésica de la “crisis del nomos comunitario”.
En tercer lugar, se buscara reconocer la matriz identificatoria de Blondel y Cassirer respecto
del “enemigo” o amenaza elemental tomando como fuente sus reflexiones sobre el
“pensamiento mitico”. En cuarto lugar, se relevara la puesta en marcha de este proceso de
identificacion a partir de la genealogia republicana de los “rostros” del mito. Ello permitird
revelar, al mismo tiempo, los puntos de contacto y divergencia con los analisis de Levinas de
los afios treinta y su llamado a las tradiciones de Occidente para constituir un “frente en
comun” contra el resurgir de los sentimientos elementales. En quinto lugar, se expondrd la

|ll

particular interpretacion de Blondel y Cassirer respecto del “retorno” a las fuentes o “espiritu
de libertad” que anima al liberalismo, en una puesta en didlogo critica con las propias
reflexiones del fildosofo francés. En sexto lugar, se determinard la propuesta de ambos
pensadores sobre los posibles caminos de liberacidn y la capacidad del liberalismo para hacer
frente al avance elemental de los movimientos fascistas en Europa. Finalmente, se articulara
una breve conclusién en la cual se evaluara la pertinencia de la hipdtesis especifica de trabajo

gue sirviera de guia en el presente capitulo.

2. De la tradicion cartesiano-kantiana de lo espiritual al liberalismo de los tiempos
modernos: un ‘frente humanista’

ACTO SEGUNDO

[Al finalizar el discurso de Ledn XlIl y Pio XI se escucha la risa de un espectador. La risa
comienza a expandirse lentamente por la sala, por efecto de contagio, de un espectador a
otro. De pronto, se levanta de su butaca Settembrini/Charles Blondel® y se dirige al
escenario, mientras pronuncia su discurso.]

Settembrini/Blondel: - Atiéndase esta penetrante observacién: “’No se apreciaria lo comico,

si uno se sintiera aislado. Parece que la risa tuviera la necesidad de un eco.

%7 En referencia a su colega en la Universidad de Estrasburgo, Maurice Halbwachs afirmaba: “Chez

Blondel, le moraliste (dans le sens oti ce mot s'applique aux écrivains du XVlle siécle) se double parfois
d'un humoriste, mais ne disparait jamais entiérement” (Halbwachs 2002: 4). Afios mds tarde, con motivo
de su muerte, su amigo Lucien Febvre subrayaba de modo andlogo la “sutil ironia” propia de Blondel
unida, no obstante, a aquella manera de ser heredada de los antiguos, en su necesidad ineludible de
comprender, rechazando la mentira bajo todas sus formas, evitando ceder sin examen al prejuicio,
dando testimonio de una conciencia inflexible (Febvre 1992).
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Escuchenlo bien: no es un sonido articulado, neto, acabado; es algo que quisiera
prolongarse (...)”

[Alguien rie en el publico. Nuevamente la risa se expande por la sala]

“(...) que quisiera prolongarse repercutiendo de una persona a otra, algo que
empieza con un estallido, para continuar luego en ruidos, como el trueno en la
montafia (...)” (IPC 168)

[Sonido de truenos. Algunos espectadores se atemorizan. El discurso de Ledn Xlll y Pio Xl
aun repercute en el animo del publico. Settembrini/Blondel sube al escenario. Las luces
cambian de tonalidad, de un tono rojizo a una iluminacidn clara y uniforme. El humo sobre
el escenario comienza a disiparse y se destacan ahora los instrumentos metalicos que
servian para reproducir el sonido de los truenos.]

“(...) y sin embargo esta repercusion no debe llegar hasta el infinito. Puede caminar
en el interior de un circulo tan grande como se quiere; no por esto el circulo queda
menos cerrado. Nuestra risa es siempre la de un grupo’”*® (IPC 168-169). La
cuestidon es preguntarnos si esta observacién tan acertada no podria serlo de igual
modo para toda la vida afectiva (IPC 169).

¢No percibieron hace un momento ser penetrados por la emocion religiosa,
estética o patridtica (IPC 185)? ¢Y a qué fuerzas misteriosas atribuyeron aquella
sensacion de sobrecogimiento espiritual? ¢Por qué motivo ahora los embarga la
risa, cuando hace instantes el miedo y el temblor se apoderaba de sus butacas?
Perciban este escenario ahora iluminado, pero también aquel que se representa en
sus mentes. “Nuestra imaginacién esta poblada de espectadores y oyentes
imaginarios” (IPC 169). El contagio de la emocién responde a un cédigo de
convenciones sentimentales (IPC 179). Si reconociéramos sus mecanismos de
transmisién podriamos dominar las razones de la presunta espontaneidad afectiva
sin recurrir a oscuras causas desconocidas.

Castorp/Levinas: - Se trata de organizar el caos psicolégico, comprender su origen y sus
mecanismos, buscar sus causas, tratar de desarrollarlas en forma légica (CEAFe 56).

En 1933 Levinas publica su articulo “La compréhension de la spiritualité dans les cultures
francaise et allemande” donde analiza el modo de comprension propia de la espiritualidad
alemana y francesa. En relacién con el modo de comprension de la espiritualidad francesa,
Levinas destaca la tradicion cartesiana que la atraviesa, y el privilegio otorgado al pensamiento
racional por encima de la imaginacidn, los sentidos y las pasiones (CEAFe 52). El denominado
“positivismo francés” no seria mas que “el convencimiento de que soélo el razonamiento

1% | a cita de Blondel corresponde a la obra de Bergson, La risa de 1900. El psicélogo francés rescataba

en ella la presuposicion del caracter social de la vida mental y moral y, en este caso particular, de la vida
afectiva.
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tedrico realiza el alma™ y sélo las ciencias exactas realizan la razédn” (CEAFe 53). La ciencia
representaria la superacion de la fe en las intuiciones misticas o en las especulaciones de los
“iluminados” (CEAFe 53).

De este modo, la inteleccion impersonal y tedrica ahuyentaria las sombras de lo irracional (AFH
11), la inteligencia viva y activa de la ciencia moderna disiparia asi las tinieblas de lo instintivo
liberando y transformando la razén (CEAFe 53). Materialismo ilustrado francés que, segun
Levinas, se remonta a “los escritores franceses del siglo XVIII, precursores de la ideologia
democratica y de la Declaraciéon de los Derechos del Hombre” (AFH 11), y que cree en la
capacidad de reformar a la gente actuando directamente sobre su psicologia: “Actuar es

7170 E| espiritu cartesiano de Blondel, fiel al legado ilustrado, pretende enfrentar las

esclarecer
fuerzas cadticas de los afectos y pasiones que “ahogan” a los hombres y ejercen su imperio
sobre el pensamiento racional, a través “de una razén que exorciza la materia fisica,

psicoldgica y social” (AFH 11).

En su articulo de 1933, Levinas vincula la comprensidn cartesiana de la espiritualidad con el

|ll

famoso “caso Dreyfus”, aquel “escandalo politico” que polarizara a la sociedad francesa en el
cambio de siglo entre los defensores del capitan (dreyfusistas) y sus detractores
(antidreyfusistas) como expresién o simbolo de la lucha entre los republicanos anticlericales y
el nacionalismo catélico y antisemita (Reggiani [et al] 2010: 11). Durante las décadas del veinte
y treinta, esta controversia resurge favorecida por los grupos antidfreyfusistas, como la Accién
francesa, que en 1924 reedita el antidreyfusiano Precis de [I’affaire Dreyfus, la obra
antidreyfusiana de Rehfish y Wilhelm Herzog, L’affaire Dreyfus, puesta en escena en Paris en
1931, o el uso ampliamente extendido del slogan “Muerte a los judios” de los fascistas
franceses (Arendt 1998: 93, 105)"". Levinas reconoce la influencia del espiritu cartesiano sobre
la vida politica francesa en la experiencia ejemplar del Caso Dreyfus: “Un simple error del
tribunal, mas util que dafiino a los intereses inmediatos del Estado en aquel momento (...
desencadend una tempestad de pasiones durante una década” (CEAFe 55). La razon de este
fendmeno estriba, para el filésofo francés, en que este “error” habria tocado la idea misma de
justicia “abstracta, severa, fria, pero racional, y por ende, cautivé el alma de los franceses”. Y,
sin embargo, la remision levinasiana al Caso Dreyfus pone en escena al mismo tiempo una
disputa en el interior de la sociedad francesa y de su comprension de la espiritualidad. El
espiritu cartesiano no se encarna entonces como una suerte de Volkgeist, ni se revela como un

% En la versién francesa, Liudmila Edel-Matuolis traduce: “I’esprit” (CEAF 127).
170 «“ngir ’est éclairer” (CEAF 128). En su version al espafiol, Jurate Rosales traduce del lituano: “Actuar
significa ilustrar” (CEAFe 54).

171 . "y . .
Como recuerda Traverso, la figura del capitdn Dreyfus representaba para los sectores nacionalistas,

conservadores y antisemitas franceses la personificacién de la “Republica judia”, esto es, la ecuacion
entre judios, extranjeros y Republica (Traverso 2014: 150). Arendt reconocia en el affaire Dreyfus, en el
mismo sentido, dos elementos que cobrarian una gran importancia en las primeras décadas del siglo XX:
el odio a los judios y el recelo hacia la Republica, el Parlamento y la maquinaria estatal (Arendt 1998:
94).
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substrato ontoldgico racional, sino que representa un modo de comprensién y una tradicion
en pugna con otras.

En este marco, Levinas advierte sobre la incompletitud de sus reflexiones sobre la denominada
espiritualidad francesa, que vinculaba ésta solamente con la tradicidn cartesiana. Existiria “una
nocion francesa de lo espiritual que podria ser designada como la tradicidn pascaliana,

coexistente con aquella de Descartes”*’?

, en la que se pueden “encontrar rasgos comunes con
la espiritualidad de los alemanes”, en particular con aquella “que cobra fuerza en los
romanticos y en los inicios del siglo XX y, en nuestro tiempo en particular, florece
esplendorosamente” (CEAFe 55), esto es, en el periodo de entreguerras. Frente al denominado
“positivismo francés” esta tradicion pascaliana colocaria el fundamento de la razén en la esfera

III

de lo vital o, mas precisamente, en la espiritualidad concreta (CEAFe 56). Tal “concretitud”,
lejos de abonar una perspectiva materialista abstraida de lo espiritual, apuntaria a una
existencia espiritual-concreta cuyo drama se juega en los limites de la mera razén. Mas

adelante, sin embargo, se volvera en el trabajo a esta compleja problematica.

En términos generales, el pensamiento ilustrado o liberal republicano de Blondel,
representante de la tradicidn cartesiana, parece enfrentarse con el problema del retorno de lo
elemental a través de formas de participacidn pasiva en la emocidn religiosa y patridtica y, por
consiguiente, en los sentimientos antisemitas movilizados en la sociedad francesa bajo la
estela del Caso Dreyfus y en el contexto del ascenso del fascismo en Europa. La rehabilitacion
del debate en torno al Caso Dreyfus en la década del veinte y treinta parece tender un arco
que atraviesa las complejas coordenadas histérico-politicas de Francia y Europa, desde fines
del siglo diecinueve hasta los afios treinta. En este sentido, sirve como simbolo y telén de
fondo para comprender la puesta en escena de los analisis de Blondel que seran desplegados
posteriormente.

El andlisis de Levinas de la espiritualidad francesa y alemana en su articulo de 1933 estaria
lejos, sin embargo, de una contraposicidn entre diferentes tipos de Volkgeist.'’”*> Se reconoce
aqui, tal vez, la leccion durkheimiana transmitida por su maestro Blondel, en su obra
Introduccion a la Psicologia Colectiva de 1928, respecto de la conciencia colectiva: “la
expresion ‘conciencia colectiva’ designa Unicamente el conjunto de sentimientos, de las
representaciones, de las voliciones comunes a todo grupo y no es absolutamente una
invitacidn, aun discreta, a admitir la intervencién en la vida de las sociedades de un Volkgeist,
de un alma de los pueblos, en verdad muy hipotética” (IPC 62). En sus reflexiones sobre la

III

espiritualidad alemana, Levinas reconoce el “cartesianismo de Leibniz o de Kant, que los

172 . . .. . . A s . ; i .
“une notion frangaise du spirituel qui pourrait étre désignée comme la tradition pascalienne,

coexistante avec la spiritualité allemande” (CEAF 129).

173 . . . . .
Esta lectura se opone a aquella sostenida por Luis Rossi en “El nazismo como Stimmung. Los textos

politicos del joven Emmanuel Levinas”, quien sostiene que el enfoque de Levinas en “La compréhension

Ill

de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” muestra ecos del “espiritu del pueblo”

heredada del romanticismo decimondnico que veia en la nacionalidad una esencia (Rossi 2015:159).
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kantianos de Marburgo [impulsaron]*’* al extremo” (CEAFe 55). La remision al neokantismo y
su vinculacién con la tradicidn cartesiana permite un entrecruzamiento mds alld de las
fronteras nacionales. Traza asi las coordenadas de una comprension de la espiritualidad
cartesiano-kantiana que posibilita un puente entre ambas naciones y, de manera fundamental
en vistas del objetivo del presente capitulo, entre el pensamiento cartesiano de Charles
Blondel y del neokantiano de Ernst Cassirer.'””

Si la Tercera Republica Francesa veria resurgir en el periodo de entreguerras la amenaza de los
“movimientos no-conformistas” antirrepublicanos, otro tanto pasaria en Alemania. Desde su
propia constitucion en 1919, la Republica de Weimar debié enfrentar las vicisitudes
econdmicas, politicas y sociales derivadas de las particulares condiciones de posguerra. Desde
su comienzo, asimismo, estuvo signada por la inestabilidad politica producto, entre otras
cosas, de la accion permanente de movimientos revolucionarios de izquierda y derecha que
ejercian un cuestionamiento de los fundamentos de la Republica, sobre el trasfondo general
de una crisis de la civilizacidn liberal europea. La remision levinasiana a la tradicion romantica
alemana, enfrentada al neokantismo, encuentra claras resonancias en este contexto histoérico-
politico. La reapropiacién del legado romantico por corrientes de derecha criticas de la

IM

Republica de Weimar se expresa en el cuestionamiento del “racionalismo” abstracto liberal,
tras la ambigua convocatoria a un retorno a la “espiritualidad concreta”. Los motivos
romanticos se combinarian alli con los topoi del vitalismo y del pensamiento volkisch, asi como

también con la defensa de concepciones raciales y antisemitas.'”®

Empero, si en 1933 Levinas se referia a la tradicion cartesiano-kantiana en su lucha contra la
corriente pascaliano-romantica, luego del ascenso del nazismo aquella tradicién quedara

7% Rosales traduce “inflaron”; Edel-Matuolis, “ont poussé” (CEAF 129).

> En su obra Generation Existential: Hiedegger’s Philosophy in France 1927-1961, Ethan Kleinberg

recuerda el rol destacado del racionalismo cartesiano-neokantiano representado por el idealismo critico
de Léon Brunschvicg asi como del positivismo socioldgico de Durkheim durante los afios veinte y treinta,
en contraste y tensidén con el espiritualismo bergsoniano, en la agenda educativa universitaria de la
Tercera Republica Francesa. Dicha tradicion académica se hallaba vinculada con una misién politico-
estatal implicita: la legitimidad de las instituciones republicanas (Kleinberg 2005: 5). Cassirer mantuvo
relaciones estrechas no sélo con algunos de los principales representantes del neokantismo francés
como Brunschvicg sino también con reconocidos integrantes o colaboradores de la “Societé de
psychologie” y el Journal de psychologie normale et pathologique, dos de los principales espacios de
diadlogo oficial entre la psicologia y la sociologia francesa, érganos en los que participaria Charles Blondel
(Mucchielli 1994: 465, Pizarro Lopez, Garcia Adanez 2011: 99- 105). A comienzos de los afios treinta, el
filésofo aleman viaja a Paris con motivo de la culminacidn de su investigacidn sobre la llustracion, la cual
diera lugar a su obra Filosofia de la llustracion de 1932, estancia en la que se reuniria con Emile e Ignace
Meyerson, Brunschvicg y Lévy-Bruhl (Pizarro Lopez, Garcia Adanez 2011: 106). En dicha estancia dictaria
asimismo una conferencia sobre “L’unité dans I'oeuvre de Jean-Jacques Rousseau” publicada en 1932 en
el Bulletin de la Societé Francaise de Philosophie, la cual es un extracto de su trabajo E/ problema Jean-

Jacques Rousseau aparecido el mismo afio (Aramayo 2007: 19).
176 . , .
Aunque como afirma Traverso: “Los origenes culturales del nazismo no se reducen a los detractores

del lluminismo, a la ideologia volkisch y al antisemitismo racial” (Traverso 2003: 14).
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vinculada con el liberalismo moderno. En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo de
1934, Levinas analiza a la tradiciéon liberal tomando como eje central su concepcién de la
libertad humana en relaciéon con el tiempo y el cuerpo. El filésofo francés traza aqui una
particular genealogia que vincula el liberalismo moderno con el judaismo, el cristianismo e,
incluso, con el marxismo. En este sentido, las reflexiones sobre la tradicion cartesiano-kantiana
adquieren un cardacter extensivo que abarca las tradiciones “humanistas” de Occidente, en su
lucha contra el surgimiento de la filosofia elemental del hitlerismo.

Este particular anudamiento entre la tradicidon cartesiano-kantiana referida en su articulo de
1933 y el liberalismo descrito en su obra de 1934, dentro de un “frente humanista”, tiene una
doble consecuencia. Por un lado, los andlisis levinasianos sobre el humanismo liberal se
enlazan con las propias tesis de Blondel y Cassirer en tanto representantes de aquella
orientacién de pensamiento. Por otro lado, y en virtud de aquel anudamiento, la lucha del
liberalismo contra los sentimientos elementales animados en la Europa de entreguerras se
extiende desde la tradicion pascaliano-romantica descrita en “La compréhension de la
spiritualité dans les cultures francaise et allemande” hasta la “filosofia del hitlerismo”,
analizada un afio mas tarde, alcanzando incluso en el marco de su remisidon a un “frente
humanista”, al paganismo descrito en sus articulos de Paix et droit contra el cual la tradicion
judeo-cristiana habria luchado. Esta pugna parece formar parte a su vez de una genealogia
“odiseica” del espiritu humano, hecho que al ser evaluado permitiria determinar la pertinencia
de aquella hipdtesis de trabajo segun la cual los andlisis de Levinas podrian ser considerados
como una particular “fenomenologia de la libertad” bajo el ideal del liberalismo de los tiempos
modernos.

3. Soberania liberal y ‘crisis del nomos comunitario’. El peligro de lo elemental a partir de la
figura de la ‘conmocion de la razon’: encanto y estigma

“Para él [Mynheer Peeperkorn], las experiencias emocionales y
sensoriales estan por encima de todo” (CEAFe 62).

En el presente apartado se llevard a cabo un analisis del discurso de Blondel y Cassirer, en
cuanto representantes del liberalismo republicano dentro de la “tradicién humanista”, en el
particular contexto de entreguerras y en el marco de su cardcter palingenésico, en vistas de
iluminar las propias reflexiones levinasianas de los afios treinta. Si bien el discurso de ambos
pensadores parece alejarse del relato cristiano de Ledn Xlll y Pio XlI y sus connotaciones
milenaristas y apocalipticas, retiene sin embargo las notas distintivas de la triple articulacién
del mito palingenésico: la constatacidn y diagndstico de una crisis del nomos comunitario, la
busqueda de un retorno a las fuentes primarias y la propagacién del mensaje salvifico o de
liberacién.

En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo y en el marco de su convocatoria a las
tradiciones de Occidente para un retorno a las fuentes e intuicidon originarias, al “espiritu de
libertad” que las anima contra el surgimiento de la filosofia elemental del nazismo, Levinas
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sostiene: “Si el liberalismo escamotea el aspecto dramatico de esta liberacidn, conserva de él
un elemento esencial bajo la forma de la libertad soberana de la razén” (AFH 11). 7 La
reapropiacion del proceso salvifico por parte del liberalismo moderno, que Levinas describe en
su articulo de 1934 como una liberacion a través del ideal de autonomia, permite recuperar la
triple articulaciéon del mito palingenésico. No obstante, su advertencia sobre la
desdramatizacion de dicho proceso representa una invitacion a indagar sobre el caracter
particular que adquiere el movimiento de renovacion del liberalismo republicano, a partir de
un andlisis de sus connotaciones especificas presentes en los discursos de Blondel y Cassirer.

En el capitulo previo se pudo advertir cdmo el hilo conductor de la “peste”, en tanto metafora
bioteoldgica, representaba un eje central en la reconstruccién del discurso salvifico cristiano
de Ledn Xlll y Pio XI. Ahora bien, la desdramatizacién del discurso palingenésico liberal no sélo
alcanza un desprendimiento de las connotaciones milenaristas y apocalipticas de aquel relato
salvifico, sino que afecta la eleccidn de la propia metdfora que sirve como hilo conductor. Esta
vez el retorno de lo elemental se anuncia ya no a través del peligro de la peste, sino mediante
el signo de la “conmocion de la razén”. Con el objetivo de comprender esta particular metafora
en el interior del discurso palingenésico liberal se recurrira a las reflexiones levinasianas
expuestas en su obra Libertad y mandato de 1953. La relacién entre los andlisis de dicha obray
los escritos levinasianos de los afios treinta, en especial en Algunas reflexiones sobre la
filosofia del hitlerismo, ha sido sugerida ya por Dario Livchits'’® al comparar el significado y
valencia que adquiere el liberalismo en dichas obras. El objetivo de este apartado esta dirigido
particularmente al andlisis sobre el problema de la relacidn entre libertad y mandato que
Levinas desarrolla en su obra de 1953 con referencia al lugar de “lo afectivo” en la concepcion
filosofica tradicional, y en especial en la tradicién liberal. Ello permitird retornar con nuevas
herramientas para analizar la significacion que adquiere el peligro de “lo elemental” en la
perspectiva palingenésica liberal de entreguerras, analizada por Levinas en sus escritos
tempranos, a través de las propuestas de Blondel y Cassirer.

En Libertad y mandato (1953) Levinas se refiere al problema del poder soberano, en particular
a la relacién entre la justificacién de la soberania y la funcién (y justificacion) de la violencia, a
partir de un andlisis critico del problema del mandato racional libre y del riesgo siempre
latente de la “tirania” de “lo afectivo”. La amenaza de la “conmocién de la razén” (LM 71)
como metafora, apoya la justificacion de la soberania como “refugio” objetivo o mandato
exterior razonable (la ley, la institucidn, el Estado) frente al peligro que se cierne sobre
aquellos que se hallan a merced de la “fuerza ciega”, “al abrigo del sentimiento” (LM 70, 72).
Este modo de justificacion de la soberania como “refugio”, que toma recurso de la figura de la

Y7 En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, Levinas se refiere particularmente al drama

|u

cristiano de la Cruz liberadora, y la reversion de este modo de comprender el “espiritu de libertad" por

parte del liberalismo de los tiempos modernos (AFH 9, 11).
178 «.

éEs el liberalismo suficiente para la dignidad humana? Sobre el desplazamiento en torno al
liberalismo en Emmanuel Levinas” (Livchits 2014).
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“conmocidn”, en tanto fuerza elemental y funcion “metaférica” de una violencia mas alla (o
mas acd) del ambito racional que se cierne sobre los hombres, puede servir como hilo
conductor para desplegar los discursos palingenésicos de Blondel y Cassirer y, con ello, sus
diagndsticos sobre el proceso de “decadencia” comunitaria como asi también los rasgos
particulares de sus propuestas de “renovacién”.

Sin embargo, resulta necesario detenerse brevemente en esta compleja relacidn entre
violencia y justificacién de la soberania. En el contexto “critico” de renovacién palingenésica
republicana, el recurso a la metafora de la “conmocién” o tirania de la afectividad, como
fuerza elemental amenazante, deviene una apelacidén a una “violencia conservadora” pero
también a una “violencia fundadora”. El “mito palingenésico” liberal, articulado en torno a

|II

aquella metafora, convoca a la conservacién del “orden republicano” pero también es un
llamado a la fundacién de un nuevo orden. El “poder soberano” de la Republica,
particularmente en el periodo de entreguerras, debe reestructurar sus propios fundamentos
de legitimacién dentro de un nuevo contexto. Hay que analizar este contexto, no obstante, sin
descuidar la realidad diferencial del régimen republicano francés y aleman, del cual participan
Blondel y Cassirer respectivamente. En el primer caso, la extensa tradiciéon republicana
francesa y su consolidacion tras la instauracién de la Tercera Republica, el surgimiento de los
movimientos antiliberales de fines del siglo diecinueve y su paulatina transformacién en el

Ill

marco de los procesos de nacionalizacién y movilizacién de masas, el debate en torno al “Caso
Dreyfus” como simbolo de un enfrentamiento social y politico que resurge en los afios veinte y
treinta, la posicién geopolitica francesa en Europa y el mundo en tanto segunda potencia
colonial, la victoria aliada tras la Gran Guerra de la cual Francia formaria parte, el crecimiento
de los movimientos de “no conformistas” criticos del orden republicano luego de la crisis
econdmica de 1929, hasta la instauracion del régimen de Vichy tras la ocupacion alemana. En
el segundo caso, el origen y establecimiento conflictivo de la Republica de Weimar en 1919, los
intentos constantes de derrocamiento del régimen por movimientos antirrepublicanos de
derecha e izquierda, la situacion critica alemana tras la derrota de las Potencias centrales en la
Gran Guerra y la firma del Tratado de Versalles, el debilitamiento de su posicidn geopolitica en
el mundo tras la pérdida de sus dominios coloniales, hasta la aceleraciéon de la crisis econdmica

y politica que finaliza con el ascenso del nazismo y la instauracién del Tercer Reich en 1933.

No obstante, el objetivo del presente apartado serd exponer la articulacion de los discursos
palingenésicos de Charles Blondel y Ernst Cassirer en el marco de una continuidad
“metanarrativa” que toma recurso de la metafora o figura de la “conmocion” o tirania de la
afectividad, para dar cuenta de un conjunto de “nudos problemdticos” escogidos previamente.
Esto no supone, sin embargo, desconocer la importancia del contexto histérico y social en el
que se inscriben sus diagndsticos o propuestas, asi como las connotaciones o significados que
adquieren en sus contextos de enunciacidn. A su vez, esta puesta en escena permitird medir
los alcances de las reflexiones levinasianas concernientes a la tradicién liberal republicana, y
sus posibles resonancias en los propios analisis del filosofo francés, en el marco de su
convocatoria a un “frente en comun” contra el ascenso de la filosofia elemental del hitlerismo.
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En Libertad y mandato Levinas examina la situacion paradojal que surge entre la constitucidn
de un espacio soberano de voluntades libres y el ejercicio del mandato en tanto accién de una
fuerza sobre dichas voluntades. Si el mandato es la accién sobre una voluntad, sobre una
realidad independiente, sobre un agente libre que en tanto tal se niega a sufrir una accion,
écomo es posible el mandato como transiciéon eficaz que determina algo exterior e
independiente? En otras palabras, “écomo es posible doblegar una libertad inflexible por
definicidn (...)?” (LM 69). El analisis levinasiano referente a la relacién entre libertad y mandato
atafe al problema de la autoridad y, con él, al ejercicio legitimo de una fuerza o “violencia
autorizada” en el marco de una soberania racional. Ahora bien, la reflexion del filésofo francés
no se limita al problema de la autoridad dentro del espacio soberano constituido sino que
apunta, al mismo tiempo, hacia los fundamentos de legitimacion de este orden soberano, en
particular a la fuente de autoridad que inviste dicho orden. El eje de andlisis se desplaza, de
este modo, hacia lo que Derrida denomina el “fundamento mistico de la autoridad” (Derrida
1997).

Levinas remite a la resolucién de la situacidon paradojal entre libertad y mandato, en el
pensamiento antiguo, en especial en La Republica de Platén. Alli la “imposibilidad del mandato
y de la accién es resuelta por la afirmacién de que mandar es estar de antemano de acuerdo
con la voluntad sobre la que se manda (...)” (LM 69-70). El ejercicio legitimo del mandato
obedeceria a una “armonia preestablecida” entre quien manda y quien obedece, “la
heteronomia aparente del mandato no es, en realidad, mas que una autonomia” pues “la
voluntad no puede recibir la orden de otra voluntad a no ser que encuentre dicha orden en si
misma” (LM 70). La aparente violencia de la autoridad se disuelve por la constatacidon de un
“mandato razonable

” [II

commandement raisonnable” (LM; 35)] en el corazén de la voluntad
libre, es decir, de un orden de razén en el que la fuerza ejercida deviene realizacidon del
pensamiento o espiritu racional.”

El mandato como “fuerza autorizada” se expresa como una ley racional, una mdaxima de la
razdn, un imperativo categdrico, que se ejerce pacificamente sobre las voluntades libres. No
obstante, la universalidad de la maxima no se encuentra aun protegida de la “decadencia
subjetiva”, de aquello que amenaza alterar el mandato razonable y corromper el orden
soberano. El peligro de “lo afectivo” acecha como la posibilidad de la irrupcion y penetracion
del mandato tirdnico y el quiebre consecuente de la voluntad libre. Pero entonces, en vistas a
prever su propia decadencia, la libertad se somete y acaba en un mandato exterior, en una
institucion, en la incorruptibilidad exterior de la ley, en un Estado (LM 72). Y, sin embargo, la
amenaza de la “tirania de la afectividad” persiste: nadie podria forzar a otro a aceptar la razén
impersonal de lo escrito por la mera fuerza (LM 74). A este problema alude Platdn, sostiene
Levinas, cuando conminado a entrar en el debate “Trasimaco se niega a hacer un discurso (...)
se niega a hablar” (LM 75).

7% como “en el mito de Er de Panfilia [sostiene Levinas] el simple hecho de haber vivido en un Estado

bien gobernado no preserva de una mala eleccién- vy es (...) el maestro divino y sabio en nuestro interior,
quien inmuniza contra la tirania” (LM 83; énfasis del autor).

151



El mandato razonable de la maxima o de la ley debe despertar en la voluntad libre la
obediencia a la accién ejercida por la autoridad, sin “violencia”, es decir, sin comprometer la
libertad. No obstante, Levinas insiste: “Al inicio de La Republica, al principio de todo, antes de
gue comience, se dice: ¢seriais capaz de convencer a la gente que no quiere escuchar?” (LM
74). El problema de la transicion eficaz y “no violenta” del mandato, en tanto accién
heterénoma que debe conciliarse con la autonomia racional de las voluntades libres, alimenta
la obsesién siempre presente de la “acciéon tirdnica” o “violenta” en los limites de la razén.
Pues junto al mandato razonable se infiltra como su sombra la posibilidad del mandato
tirdnico, es decir, la posibilidad de la accién violenta que perturba y parece sojuzgar a las
voluntades libres, al orden soberano y racional. Levinas recuerda que “la filosofia de Platén
estd como obsesionada por la amenaza de la tirania” (LM 71), por esta “fuerza elemental” que
amenaza con destruir la libertad de la razoén.

Sin embargo, la posibilidad de la accién violenta, del mandato tiranico, no se hallaria escindida
de un modo irreconciliable con el ejercicio del mandato razonable. El drama que representa la
amenaza de la tirania se debe a que ella no sélo podria provenir de una fuerza externa al
pensamiento racional, sino que puede surgir de las fibras mds intimas de este orden: “La
amenaza del tirano no es simplemente conocida por la razén, conmueve la razén, por
paraddjicos que puedan parecer estos términos: una razdén conmovida” (LM 71)*. El
pensamiento libre amenazado no seria “simplemente conciencia de una tirania” sino que
estaria “como infectada por ella desde dentro” (LM 71).

Levinas recuerda la referencia de Platdn al “despotismo de los sentidos [que] constituye la
fuente de la tirania” (LM 71). La amenaza de la accion violenta se vincularia asi con la “unién
incomprensible de la razén y de la animalidad, unién subyacente a su distincidn, [que] hace
irrisoria la autonomia” (LM 71). El mandato tirdnico se opondria de este modo al mandato
razonable, como la fuerza elemental de la agitacion animal sensible sobre el pensamiento
racional. Y, sin embargo, ello supondria aun la posibilidad de distinguir entre el mandato
razonable y la accién tiranica. Empero, Levinas se aventura un paso mas alla: “el poder de la
tirania sobre la razén, que Platdn no ignora, va mas alla de lo que él parece a veces suponer”
(LM 71). La “conciencia de” la accidn tiranica por parte del pensamiento libre mide aun la
distancia del peligro y puede resistir la conmocién que la agita a través de esta distancia. Pero
como sostiene Levinas, “las posibilidades de la tirania son mucho mayores (..) Puede
exterminar en el alma tiranizada hasta el poder mismo de ser ofendido, es decir, hasta el
poder de obedecer bajo mandato” (LM 71).

El peligro de la conmocién de la razén supone la posibilidad del quiebre o aniquilacién de la
distancia misma a través de la cual la conciencia o el pensamiento libre resiste a la accion
violenta. La muerte bella de Sdcrates, ajusticiado pero libre, condenado a una muerte injusta
pero hermosa, en la que “su pensamiento persiste como rechazo hasta el ultimo instante” (LM
71), no mide todavia la posibilidad extrema de la accidn tiranica. Pues, como afirma Levinas,
“la verdadera heteronomia comienza cuando la obediencia cesa de ser conciencia obediente,
cuando se convierte en propension (...) Tener un alma de esclavo, es no poder ser ofendido, no

180 « .
Enfasis del autor.
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poder ser mandado” (LM 71-72). La violencia suprema de la accidn tirdnica consistiria en esta
“suprema dulzura” (LM 71), cuando la fuerza elemental de lo afectivo disuelve la distancia
misma que permite la resistencia del pensamiento libre, convirtiendo el ejercicio de la libertad
en mera propensién. Por el amor o por el miedo, el mandato del tirano “colma el alma hasta el
punto que no guarda mas distancia (...) hasta tal punto que ya no se le ve mas, sino que se ve a
partir de élI” (LM 72). La posibilidad de crear un alma de esclavo, la alienacion y
compenetracién con el mandato del tirano, en el que la orden extraia es recibida como si
viniera de nosotros mismos (LM 72), afirma Levinas, es “tal vez la refutacién misma de la
libertad humana” (LM 72),"®" la experiencia de una situacién “liminoide” que amenaza con
disolver el espacio soberano y libre.

La fuente de la autoridad, el pensamiento razonable que se expresa como maxima o ley en el
corazon de la voluntad libre, puede ser “contaminada” por la fuerza elemental de la accion
tirdnica o violenta de “lo afectivo”, bajo el signo de una “conmocidon de la razén”. En términos
de la lectura talmudica levinasiana “Los dafios causados por el fuego”, esta fuerza elemental
de la accidn tirdnica se anuncia como la infiltracién de la noche en pleno dia. Si la separacion
entre el mandato razonable y el mandato tirdnico, que procedia de la “unién incomprensible
entre la razén y la animalidad” (LM 71), permitia aun distinguir entre una violencia “a pleno
dia” juzgada en el terreno de la mera razén, por la “conciencia de” la tirania y su resistencia, la
“conmocidn” de lo afectivo por el contrario se presenta como una figura del Elemento puro,
una expresion figurativa de “lo elemental, lo incontrolable [que] esta al otro lado de la guerra
todavia visible” (DCF 169). Los analisis levinasianos sobre el mandato y la accidn tiranica dan
cuenta asi de la compleja problematica de la fuente misma de donde procede la “fuerza de la
ley”, el espacio de justificacidon de la soberania, como asi también de la funcidn (y justificacién)
de la violencia.

v

Levinas considera que “la violencia aplicada al ser libre es, en su sentido mas general, la
guerra” (LM 76) o, en otras palabras, que la accidn tiranica despliega su propia légica en la
“violencia” de la guerra. Esta violencia, a diferencia de la relaciéon con la mera materialidad,
supone el ejercicio de una accidn sobre otra libertad o voluntad libre. Levinas sostiene que “la
guerra no es el choque de dos substancias, no es el choque de dos intenciones” (LM 76). La
esencia de la guerra no puede comprenderse a partir de la imagen de un campo de fuerzas
libres que colisionan como dtomos conducidos torpemente por su propio fin. Ella supone, por
el contrario, un “célculo logistico” [“calcul logistique” (LM; 45)], la presencia de una fuerza
poiética y no el cumplimiento de una mera propensién natural. La elementalidad de la acciéon
violenta en la guerra se expresa como una fuerza en los limites de la razén, pero que atraviesa
el espacio soberano y libre de la razén misma. El cdlculo logistico de la guerra conmociona la
razén y anuncia asi la penetracion de la noche en pleno dia. La accidn tirdnica se presenta
como una violencia autorizada que inviste el orden soberano y libre, a través de la conversion
de las voluntades libres en “almas esclavas”. El mandato razonable no se distingue ya de la
accion tiranica, la libertad de la voluntad se anuda con la fuerza de la propension.

81 En su obra de 1953, Levinas afirma que “la libertad humana es esencialmente no heroica” (LM 72).
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Empero, en tanto la elementalidad de la accion violenta en la guerra se presenta como un
“cdlculo logistico”, es necesario determinar la poiética que caracteriza, segin Levinas, el
“mandato” tiranico. Este no puede explicarse como la fuerza ejercida por lo natural sobre la
razon, lo cual implicaria la posibilidad de su distincidon. La elementalidad de la accidn tirdnica

|II

hace imposible para la voluntad libre la distincidn entre la violencia “natural” y el pensamiento
racional. Por el contrario, la accidn tirdnica que se manifiesta en la guerra se presenta como
una “violencia autorizada”. Y, sin embargo, ide qué modo la poiética de la guerra puede
doblegar las voluntades libres, inflexibles por definicion? Lo que caracteriza a la accidn
violenta propia de la guerra es, segun Levinas, “una nueva actitud del agente respecto a su
adversario” (LM 76). La guerra es “el intento realizado por una [libertad] para dominar a la
otra, por sorpresa, por emboscada” (LM 76). La elementalidad de la accién violenta triunfa
sobre la resistencia de las voluntades libres por una suerte de astucia. En el momento en que
reconoce a la otra voluntad como libre, a través del ejercicio del mandato, se “apropia de la
substancia del otro, de lo que tiene de fuerte y de absoluto a partir de lo que tiene de débil”
(LM 76). La accion tiranica implica el reconocimiento de la otra libertad pero al mismo tiempo,
mediante un cdlculo logistico, la neutralizacidn de su resistencia, la busqueda de su Talén de
Agquiles. Este doble movimiento se produce gracias a la identificacion del absoluto del otro con
su fuerza, la libertad sobre la que se ejerce la accidn tiranica es identificada subrepticiamente

como una libertad animal, salvaje (LM 76).

Este modo de identificacion de la voluntad sobre la que se ejerce la accion, semejante a la de
“un ingeniero que mide el esfuerzo necesario para demoler la masa enemiga” (LM 76), forma
parte esencial de la poiética de la accidn tirdnica, de la violencia de la guerra. La voluntad libre
convertida en masa, en materialidad reducida a fuerza y propension, en “materia disponible”,
haria irrisoria a la libertad (LM 72). Nuevamente los analisis levinasianos remiten al problema
de la disponibilidad y movilizacién de las voluntades libres en relaciéon con la guerra, descripta
previamente en De la evasion. La identificacién de la libertad como salvaje o animal supone la
busqueda del Talon de Aquiles mediante el cual pueda quebrarse la resistencia de la voluntad
libre. Por un lado, la accidn tirdnica puede conmover a la razon a través de “recursos infinitos,
del amor y del dinero, de la tortura y el hambre, del silencio y de la retérica” (LM 71). La
posibilidad de convertir la voluntad en “alma esclava”, de neutralizar la distancia misma
mediante la cual “la obediencia cesa de ser conciencia obediente” (LM 71) para convertirse en
propension, parece anunciar “la refutacion misma de la libertad humana” (LM 72). La
conmocion de la razén por los innumerables recursos de la accién tiranica, penetra el orden
soberano y libre neutralizando la distancia misma mediante la cual la libertad de pensamiento
resiste a través de la “conciencia de [que hay] tirania” (LM 70). La obediencia de la voluntad
libre se confunde con la propensidn involuntaria, la persona auténoma “sobre el sélido terreno
gue ha conquistado, se siente, en todos los sentidos del término, movilizable” (DE 78).

La “conmocion de la razén” implica asi la inmersién de la elementalidad de la noche en pleno
dia, la penetracidn de una fuerza elemental frente a la cual ya no es posible medir la distancia.
La voluntad identificada como libertad salvaje o animal, reducida a “masa” o materia
disponible, parece poner en riesgo la posibilidad misma del mandato razonable. Pero si la
libertad puede intentar protegerse mediante “la incorruptibilidad de la existencia exterior de
la ley” (LM 72) razonable, al resguardo de la violencia en la “distancia” de la ley escrita, ésta no
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se encuentra sin embargo exenta de los recursos infinitos de la accidn tiranica. El “célculo
logistico” de la guerra, la poiética de la accidn tirdnica, puede hacer irrisoria no sélo la voluntad
libre sino la letra misma mediante la cual la libertad intenta resguardarse.

Pero la identificacion de la libertad como salvaje o animal puede doblegar la resistencia de la
voluntad libre no sélo por la suspension de la distancia que mide la violencia de la accidn
tirdnica, “encanto” del alma tiranizada, sino por la marca suplementaria del yugo o estigma de
la propia identidad. El reconocimiento de la voluntad libre se anuda, de este modo, con el sello
de lo irremisible. La conciencia es reconocida y afirmada como libertad, pero al mismo tiempo
como ineluctablemente remachada a si misma (rivé a soi). Como los hilos irrompibles e
invisibles de Hefesto,™ el reposo deviene prisidn y toda pretensiéon de huida mide el destino
tragico de este intento de desercidn. En el contexto de la persecucion antisemita de los afios
treinta, Levinas se referird a la condicidn tragica del judio: el hitlerismo “afiade a la humillacién
un desgarrador sabor de desesperanza. La suerte patética de ser judio deviene una fatalidad.

718 | a fuerza del

No es posible huir. El judio estd ineluctablemente remachado a su judaismo
estigma transforma asi la identificacion de la voluntad libre o el cumplimiento de la propia
libertad, en expresion de la inamovilidad o irremisibilidad misma de la presencia a si (DE 79).
De modo que en el momento exacto en que la voluntad afirma su propia libertad, ya se
encuentra atravesada por aquellos hilos invisibles que le recuerdan la tragicidad de su

condicion.

La identificaciéon de la voluntad como salvaje o animal a través de la marca del estigma por
parte de la accidn tiranica, sdlo puede vencer la resistencia de la razén por una suerte de
astucia: “la violencia es una manera de apoderarse del ser sorprendiéndolo” (LM 77). Levinas

IM

advertira el “célculo l6gistico” de la accidn tirdnica contra la voluntad libre en el anudamiento
entre identificacién y comprensidn, en la “violencia del saber”. La violencia del saber consiste
en “la aplicacion directa de una fuerza a un ser, le niega, realmente, toda su individualidad al
aprehenderlo como elemento de un cdlculo y como caso particular de un concepto [...] La
realidad sometida a la tirania es una realidad informada (...) esta en tercera persona” (LM 78).
La violencia propia del reconocimiento tiranico consiste en esta “suprema dulzura”, en la
obediencia al mandato como cumplimiento de la propia libertad en el contexto de una
realidad “informada”. La participacion de las voluntades en un sistema de relaciones,
sometidas al acusativo, encajadas en una categoria, se conjuga con la convocatoria a la
realizacion de la libertad propia mediante la revelacién o el desvelamiento (LM 78). La
revelacion anuncia el descubrimiento de la “Voz de la conciencia”, del “sabio interior”, de la

'82 56 hace referencia a la historia narrada por Demddoco en el Canto VIl de la Odisea: el dios Hefesto,

al sospechar del engafio de su mujer Afrodita, fragua un plan para comprobar su deshonra. Hefesto
forja unos hilos irrompibles, indisolubles e invisibles, y los extiende alrededor de su cama. En ausencia
del dios, Ares y Afrodita se acuestan en su lecho. Alli quedan atrapados sin poder levantarse, gracias a lo
cual Hefesto, al retornar a la habitacién, comprueba el engafio (Homero 1994: 158-159).

183 ST Ry . N T . . .
“["antisémitisme hitlérien] ajoute a I’humiliation une poignante saveur de deséspoir. Le sort

pathétique d’étre juif devient une fatalité. On ne peut plus le fuir. Le juif est inéluctablement rivé a son
judaisme” (LIRA 4; énfasis del autor).
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ley grabada en los corazones de las voluntades libres. Pero a través de este desvelamiento la
ley informada e informante, propia de la accidn tiranica, quiebra la resistencia de la voluntad
apropiandose de ella a partir del concepto (LM 78). Abordandola de soslayo y con astucia, la
tirania o “violencia del saber” conmueve de este modo la razén y transforma la libertad en
fuerza y propension.

El “mandato tiranico” penetra el pensamiento racional en virtud de la auto-revelacién de una
ley informante sobre el fundamento de una realidad informada: astucia mediante la cual la
voluntad libre queda encadenada a su lugar y destino. El reconocimiento de la libertad se
conjuga asi con la aceptacién del papel que cada voluntad debera correr en el mundo. La
marca del estigma se extiende como una fuerza elemental que identifica y distingue, que

constrifie y jerarquiza, en un sistema de relaciones. La “verdad elemental” penetra el orden
soberano y libre, “el juego amable de la vida pierde su caracter de juego”, anunciando la

imposibilidad de interrumpirlo y el sentimiento agudo de estar clavado (DE 79).

IM

Levinas describe asi la poiética de la accidn tiranica, el modo por el cual la “verdad elementa
o lo elemental como verdad, penetra el orden soberano vy libre venciendo la resistencia de la
razon. El reconocimiento de la accidn tirdnica doblega las voluntades por la fuerza del encanto
y del estigma. Célculo logistico propio de la guerra a través del cual se neutraliza el poder de la
libertad de enfrentarse, en virtud de la distancia, a la accidon del tirano, midiéndose asi como
fuerza o masa disponible. La posibilidad de la conversién de la voluntad en fuerza y propensién
merced a la “emboscada” de la accidn tiranica, pone en riesgo el proyecto de constitucién de
un espacio soberano de autonomia. El andlisis sobre la esencia de la guerra se anuda, de esta
forma, con el problema de la relacion entre libertad y mandato. La posibilidad de
“contaminacién” de la fuente misma de donde procede el mandato razonable por la
penetracidon de una violencia que doblega la voluntad en el momento mismo que reconoce la
libertad y su ejercicio, alimenta la obsesidn por la tirania. Esta obsesion se expresa en el temor
por la persecucidn de un principio equivocado, por el encanto o embrujamiento de una fuerza
merced a la cual la voluntad, en el pleno ejercicio de su libertad, queda sometida al yugo de un
estigma que pesa como un destino. La conjuncidon entre “encanto” y “estigma”, como
expresion de una reversion tirdnica del mandato y libertad racional, resulta central en la
genealogia republicana y su lucha contra el resurgimiento de una fuerza elemental.

La metafora de la “tirania de la afectividad” o de la “conmocion de la razén” servird como hilo
conductor para desplegar el discurso republicano de Blondel y Cassirer'®*. El temor a un
retorno de “lo afectivo” se entrelazard aqui con el esquema palingenésico liberal y su
constatacién de una crisis de nomos comunitario. En su lucha contra el resurgimiento de los
“sentimientos elementales” en la época moderna, de los “poderes del reencantamiento”
(Kahn 2014: 11), ambos pensadores propondran sus diagndsticos sobre la crisis comunitaria en

184 . ; .
G. Freudenthal sostiene que la teoria de Cassirer sobre el desarrollo de la cultura, que representa una

parte fundamental de su obra, es una teoria sobre la creciente racionalidad y control sobre las pasiones,
como del desarrollo de la personalidad auténoma vy la declinacion de la comunidad natural primitiva
(Freudenthal 2008: 190).
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el periodo de entreguerras, como asi también sus propuestas para salvaguardar el orden
republicano.

4. El peligro de lo elemental: de la ‘conmocion de la razén’ al pensamiento mitico.

III

La amenaza de la irrupcion de una “verdad elemental” que conmociona la razén y convierte la
libertad en irrisoria, se encuentra en el centro de la preocupacion del liberalismo republicano
en su pretension de constituir un espacio soberano de voluntades libres. La lucha contra la
fuerza del encanto y del estigma, se manifiesta en el interés por comprender la poiética de la
accién tiranica en su capacidad de vencer la resistencia de la voluntad. El signo de esta
preocupacién se expresa en la necesidad de determinar aquello que conmueve la razén: el

retorno de lo afectivo.

Ill

El interés de Blondel y Cassirer por el “retorno de lo afectivo” y su capacidad de quebrar el
orden de la soberania racional, resalta en su estudio sobre el mundo mitico-religioso. Si bien
dicha preocupacion podria definirse como un interés creciente por el “retorno de lo religioso”
en el mundo moderno, esta inquietud se traslada de manera enfatica hacia una reflexion

basada fundamentalmente en el “retorno de lo primitivo”. Como si la tirania de la afectividad
que atraviesa la época contemporanea exigiera una profundizacidon del andlisis mas alla del

mundo religioso hacia los origenes del denominado “mundo mitico”.

En “La compréhension de la spiritualité dans les cultures francaise et allemande” Levinas se
refiere a la tradicion cartesiana de lo espiritual que atraviesa a “los moralistas del siglo XVIIl y
los de ahora, como Durkheim, Rauh, Lévy-Bruhl, [que] parten de la conviccién de que la
espiritualidad del hombre radica en su razén”. Y continda diciendo que esta tradicién francesa

|Il

se vincula con aquella tradicién alemana de
185

cartesianismo de Leibniz o de Kant, que los
kantianos de Marburgo [impulsaron]™ al extremo” (CEAFe 55). Cabria sostener que tanto el
pensamiento ilustrado de Blondel como el Cassirer estdn conectados con esta tradicion
cartesiana de lo espiritual. Cabe reparar en la mencidn levinasiana de Durkheim y Lévy-Bruhl
con relacién a la denominada tradicion cartesiana, pues la preocupacién de Blondel y Cassirer

por el mundo mitico-religioso, y en particular por el “pensamiento primitivo”, habria dirigido
su atencion a los aportes de la antropologia y la sociologia desarrollada por aquellos.’® En el

caso de Blondel, la influencia de la sociologia durkheimiana y de los aportes de Lévy-Bruhl, se

185 Rosales traduce “inflaron”; Edel-Matuolis, “ont poussé” (CEAF 129).

186 . . . -~ Ry .
Ambos pensadores reconocen, no sin consideraciones criticas, los aportes socioldgicos de Durkheim y

Lévy-Bruhl. Si, por un lado, Blondel hace explicita su filiacion con la sociologia francesa desde sus
primeros trabajos hasta su proyecto de constitucién de una Psicologia colectiva o Psicosociologia,
Cassirer por su parte no duda en recuperar en su Filosofia de las formas simbdlicas la “moderna escuela
socioldgica francesa y particularmente a su fundador Emile Durkheim” (FFSII 240) quien segln él ha
emprendido el intento mas penetrante y consecuente de una explicacion del mito, haciendo constantes
remisiones asimismo a los estudios de Lévy-Bruhl (FFSII 60, 72, etc).
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revela tempranamente en su tesis psiquiatria publicada en 1914 bajo el nombre La conciencia
morbida. Mas tarde plantea la fundacidn de una Psicologia colectiva, territorio comun de la
sociologia y la psicologia (Mucchielli 1994: 469-470). Por su parte, en su estudio del
“pensamiento primitivo” Cassirer dirige su atencién a los aportes de Durkheim sobre las
formas elementales de la vida religiosa o la religién primitiva, a la obras de antropdlogos que
van desde Frazer y Spencer a Lévy-Bruhl, Boas, y Malinowski sobre el lugar del mito en la
sociedades primitivas, e incluso a los trabajos de historiadores del arte como Aby Warburg y
Erwin Panofsky. Asi en el marco de una estadia en la la biblioteca Warburg de Hamburgo en
1922 pronuncia su conferencia “La forma-concepto en el pensamiento mitico” (Gordon 2012:
11, 67, 302, 400).

|Il

No obstante, la preocupacién de Blondel y Cassirer por el “retorno de lo afectivo” y su relacién

Ill

con el “pensamiento primitivo” se enmarca en su interés por determinar el caracter particular
de dicho resurgimiento en el mundo moderno. En su Introduccidn a la Piscologia colectiva y en
el marco de su estudio sobre la vida afectiva y su papel en el mundo social, Blondel sostiene:
“El siglo XX, en sus comienzos, sobre la ruina de las reglas morales, erige el querer vivir de los
deseos elementales” (IPC 180)™’. La crisis epocal de la Europa de entreguerras se expresa,
segln el psicdlogo francés, en la ruptura de un cédigo de convenciones sentimentales
previamente establecido, de un ideal afectivo y por el surgimiento de un nuevo modelo
sentimental asentado sobre rasgos elementales o primitivos. A partir de esta caracterizacién,
Blondel intenta comprender los mecanismos que guian estos nuevos modos de expresion a
través de un estudio del pensamiento “primitivo” y su renacimiento en el mundo
contemporaneo, tras el avance del fascismo en Europa. Desde el segundo volumen de la
Filosofia de las formas simbdlicas de 1925 hasta El mito del Estado de 1945
por su parte los fundamentos de la “conciencia mitica” intentando establecer su permanencia

, Cassirer indaga

en la época moderna, sobre el telén de fondo del ascenso de los movimientos “revolucionarios
conservadores” en Alemania y, mas tarde, del nacionalsocialismo.™®

|ll

La preocupacion por el “retorno de lo afectivo” se refleja en el espejo de “lo primitivo”. La
experiencia de una crisis del nomos comunitario liberal, debida al resurgimiento del
pensamiento “mitico” en la sociedad europea de entreguerras, conduce a Blondel y a Cassirer
a atender el problema de la elementalidad primitiva en los limites de la mera razén. Esta
situacién “liminoide” o critica se manifiesta en la conmocién de la razén por el retorno de lo
primitivo en el mundo moderno. Tal pulsién parece poner en riesgo no sélo el legado ilustrado

moderno sino también la tradicidn religiosa humanista en su conjunto, pues abarca asimismo

187 £ .
Enfasis del autor.

'8 En su articulo “From philosophy to criticism of myth: Cassirer’s concept of myth”, Ursula Renz apoya

la perspectiva de una continuidad tedrica y conceptual de las primeras reflexiones de Cassirer sobre el
mito como forma simbdlica, especialmente en el segundo volumen de su Filosofia de las formas
simbdlicas, y sus ultimos escritos sobre el uso politico del mito, en particular en E/ mito del Estado (Renz
2011).

189 . . . s . sye sy .
J. M. Krois sostiene que para Cassirer la antitesis entre modos miticos y no miticos de concebir el

mundo fue el mas fundamental de los conflictos subyacente a toda la cultura (Gusejnova 2008: 103).
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al monoteismo judeo-cristiano. Esta situacion es juzgada ahora segin el parametro
republicano de lo mitico (o primitivo) y no, como se describiera en el primer capitulo, mediante
la metafora del paganismo naturalista en el discurso de Ledn Xlll y de Pio XlI. Esta amenaza
experimentada por el liberalismo republicano conjuntamente con el judaismo, el cristianismo y
el pensamiento moderno ilustrado, puede encontrar resonancias en la apelacién levinasiana a
las tradiciones de Occidente, en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, para
luchar contra el resurgimiento de los sentimientos elementales del hitlerismo. Este breve
articulo en el cual Levinas convoca a la civilizacién europea para que retorne a sus fuentes,

|ll

intuicidn y decisidn originarias, al “espiritu” o “sentimiento” de libertad que la anima (AFH 8),
puede ser releido también desde el liberalismo republicano de Blondel y Cassirer con su
particular respuesta a una apelacién idéntica en el marco de una metanarrativa palingenésica
compartida. Un estudio de la reflexion de ambos pensadores sobre el retorno de lo elemental
en el mundo moderno y sobre su convocatoria a un retorno a las fuentes del liberalismo
republicano y su mensaje de liberacién, permitira evaluar los vinculos, las diferencias y los
puntos de tensidn respecto a los andlisis levinasianos de la década del treinta, sirviendo al
mismo tiempo para medir el alcance y la posible recepcion de la apelacidn levinasiana, como
asi también el sentido o significacion de su propia conceptualizacion en el marco de esta

“puesta en escena”.
]

Antes de continuar con estos analisis, resulta pertinente efectuar una indagacién mas
profunda sobre el sentido que adquiere la nocidn de “mito” en Blondel y Cassirer. Para
comprender el cardcter particular de sus estudios sobre el mundo mitico o primitivo, cabe

Ill Ill

realizar una breve distincion analitica entre el “retorno del mito” y el “retorno al mito”. Por un
lado, el mito no se comprende como una substancia o fuente enigmatica, sino como un modo
de conciencia o de representacién particular. Ello sefiala, al mismo tiempo, el modo de
aproximacién al mismo: no existe un misterio por descubrir o un origen incognoscible por
develar, sino una forma de expresién por explicar. El “retorno al mito” se caracteriza asi por la
busqueda de una explicacion de la experiencia mitica.®® Pero ambos autores divergen en el
modo de definir el caracter y determinacién de esta “ciencia del mito” en virtud de sus
proyectos, objetivos y perspectivas tedricas y metodoldgicas personales, tal como se despliega

a continuacion.

En su proyecto de constitucion de una Psicologia colectiva, Blondel considera fundamental
renunciar a la presuposicion tradicional de la psicologia y las ciencias del hombre sobre una
identidad u homogeneidad del espiritu humano, y para la obtencién de este objetivo se vale de

Ill

los andlisis de la sociologia y la antropologia sobre el “pensamiento primitivo”. Si el papel de la

Psicologia colectiva es “el de describir los sistemas mentales (...) analizarlos, dedicandose a

0 En “La Mythologie primitive d’aprés M. Lévy-Bruhl” (1936) Blondel distingue entre el mito como

“explicacion” del mundo, que supone ya una necesidad racional, del mito como resultado espontaneo
de un “modo de vivir’, en tanto interés actual y vital para los primitivos (MPLB 476-477). La
convocatoria blondeliana a un “retorno al mito” se enmarca en la busqueda de una “explicacion” del
mundo primitivo, antes que en una convocatoria a una “experiencia del mito”.
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comprender el mecanismo de su elaboracidn, el juego de su desarrollo y la naturaleza de las
relaciones que unen a sus elementos” (IPC 211-212), resulta inadecuado partir del presupuesto
segun el cual “la Humanidad estd hecha a imagen de nuestra reducida familia, sin
preocuparnos al mismo tiempo de formular la prueba” (MP 19). Contra la abstracciéon del
homo psychologicus universal y de la obstinacidn en la caracterizacidon de “maneras universales
de sentir, de pensar y de actuar” (IPC 211), Blondel retoma el principio de la sociologia y la

"

antropologia segun el cual “el ser humano es siempre profundamente socializado; los
fendmenos mentales comportan un saldo colectivo” (IPC 9). En consecuencia sostiene que la
psicologia debe abocarse a una consideracidn critica de las diferentes “representaciones
colectivas”. En este contexto, el estudio del pensamiento primitivo se transforma en un medio
para poner en cuestioén la falsa idea de una identidad espacial y temporal del espiritu humano,
la idea de una mentalidad homogénea y universal, basada en el modelo del hombre blanco,

adulto y civilizado.

No obstante, Blondel advierte sobre las aproximaciones impropias al estudio de la mentalidad
primitiva. En el primer capitulo de La mentalidad primitiva “El problema y el método”, Blondel
critica particularmente aquellas concepciones etnoldgicas que conciben la mentalidad
primitiva como una forma inferior al pensamiento europeo civilizado, ya sea como una
actividad mental degenerada (objeto de la patologia mental) o como expresion de una
constitucién infantil. En este ultimo caso, se refiere a las teorias animistas de Taylor, Frazen'y
Lang, que ven al primitivo como analogo al nifio, animando todo lo que lo rodea y poblando “el
universo de espiritus a cuya accién atribuye y por cuya accion explica todos los fenémenos”
(MP 20). Esta perspectiva se enmarca, a su vez, en una tendencia general a concebir al
primitivo como semejante al hombre civilizado, aunque en una etapa menos desarrollada, lo
gue supone postular a priori la identidad del espiritu humano. Para el psicélogo francés sélo un
estudio cientifico positivo auténtico de las “representaciones colectivas” y del cardcter
inherentemente social de la mentalidad humana, tal como se dan en la teoria socioldgica
francesa de Durkheim y en la antropologia de Lévy-Bruhl (bajo la herencia de Comte), podria
superar estas aproximaciones inadecuadas.

En el marco del desarrollo de su filosofia de las formas simbdlicas como ciencia de la cultura,
Cassirer considera que la conciencia mitoldgica se encuentra en el origen de la génesis de las
formas fundamentales de la cultura, las cuales se hayan revestidas y envueltas en su comienzo
por figuras mitoldgicas. “El problema de los origenes del arte, la escritura, el derecho y la
ciencia [afirma Cassirer] nos hace remontarnos en la misma medida a una etapa en que todos
ellos descansaban todavia en la unidad inmediata e indiferenciada de la conciencia mitica”. De
alli se habrian desprendido paulatinamente “los conceptos tedricos fundamentales del
conocimiento (...) los conceptos juridicos y sociales (...) asi como también las nociones
econdmicas, artisticas y técnicas” (FFSIl 10- 11)."* Este retorno al mito desde el proyecto de

Y En Filosofia moral, derecho y metafisica. Un didlogo con Axel Héigerstrém (1939) Cassirer recuerda

este cardcter originario de la conciencia mitica en las distintas formas de la cultura: “para cualquier
fundamentacién critica de la filosofia de la cultura resulta indispensable penetrar en la esencia y la
forma del mito, porque el mito es, por decirlo asi, la capa primaria de toda conciencia y el soporte
fundamental de todos sus logros. El lenguaje, el arte, la religién e incluso también el conocimiento
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una ciencia de la cultura tiene como objetivo final arribar a una “fenomenologia critica de la
conciencia mitica” (FFSII 31). Para ello comienza por el estudio y la refutacién de las que
Cassirer considera aproximaciones impropias o filoséficamente inauténticas al problema del
mito.

Cassirer se remonta asi a la interpretacidon “especulativo-alegérica” de los mitos desarrollada
por sofistas y retéricos y heredada mas tarde por la Stoa y el neoplatonismo, como también
por el Medioevo y el Renacimiento. lgualmente pone en discusiéon las aproximaciones
especulativo-esencialistas o empirico-psicologistas que explican el mundo mitico ya sea a
partir de la esencia del absoluto mediante una filosofia pre-critica, o como “‘forma natural’ del
espiritu, la cual para entenderlo no necesita de otros métodos distintos de los de la ciencia
natural y la psicologia empiricas” (FFSIl 28), pues en ambos casos se supondria una unidad
preexistente como substrato metafisico o psicolégico. Asimismo, Cassirer cuestiona las
aproximaciones al mito que sélo consideren los objetos de la mitologia y, por ende,
presuponen la unidad de la creaciéon mitolégica como una unidad en la esfera de los objetos,
clasificando estos ultimos segun el criterio de motivos miticos bdsicos, lo que lleva a una pugna
infructuosa de opiniones. También se dirige contra aquellas posiciones que encuentran la
unidad de la creacion mitolégica en una esfera cultural histdrica, esto es, en un origen comun
de los grandes motivos miticos dentro de una cultura determinada. Ahora bien, si el paso de
esta consideracion empirica e histdrico-objetiva del mundo del mito hacia su forma estructural
en la fantasia y el pensamiento miticos podria llegar a conducir del “positivismo” al
“idealismo”, se vuelve necesario prevenirse, segin el pensador aleman, de la reduccion de la
idealidad a las categorias de la psicologia. El mito aparece en tales teorias ligado a fuerzas
animicas; su papel creador se vincula ya sea con la fantasia subjetiva, una forma primitiva de

d.*? Cassirer es

conocimiento intelectual, o bien con la esfera de la afectividad y la volunta
igualmente consciente de un peligro inherente a la propia consideracién del mito como “forma
simbdlica”, que podria surgir de una posible homogeneizacién de su contenido propio al
reducir su especificidad con la de otras formas espirituales fundamentales, como el lenguaje y

el arte (FFSII 17-48).

Las criticas de Blondel y Cassirer a un retorno impropio al mito a través de la psicologia y la
filosofia, asi como de las ciencias de la cultura en general, se extiende en un sentido amplio a
todas aquellas apelaciones de “retorno al mito” por parte de corrientes ajenas al espiritu

tedrico tienen que desprenderse lentamente de esta capa originaria, antes de poder cobrar su propia
configuracion auténoma” (FMDM 128).

192 .. . .y . e e .
Blondel se opone asimismo a la vinculacién del pensamiento primitivo con ciertas facultades o

tendencias mentales, aplicando por ejemplo teorias psicoldgicas como las de P. Janet sobre la jerarquia
de las tendencias mentales al campo de estudio de la vida social. En el mismo sentido, Blondel advierte
sobre los peligros de una inclusidn acritica de conceptos o teorias socioldgicas en los estudios psico-
patoldgicos (Carroy 2006: 7). En la doble postura blondeliana se puede advertir la tensién disciplinar que
afecta sus analisis, quien llama a un complejo didlogo de enriquecimiento mutuo entre los estudios
psicopatoldgicos de su época y la sociologia francesa.
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positivo de la ciencia o a un acercamiento filosofico idealista critico. Esta amonestacién a
diversas perspectivas cientificas, culturales y sociales es consistente con lo que ambos
pensadores consideran una adecuada interpretacion del mito, y del modo de acceso al mismo.
En el esquema genealdgico que se presenta mas adelante se desplegara este doble caracter

|Il

problematico del “retorno al mito”, tanto en su determinacién especifica como en su modo de

abordaje. Ello se entrecruzara, al mismo tiempo, con el objetivo fundamental de Blondel y

Ill

Cassirer de hacer frente al “retorno de lo primitivo” en la época contemporanea desde un

proyecto palingenésico republicano.
m

La experiencia del retorno de lo “primitivo” en el mundo moderno conduce a Blondel y a
Cassirer a la indagacion de las fuentes del pensamiento mitico-religioso. En la Antropologia
filoséfica Cassirer retoma la idea de que resulta indispensable remitirse a su principio
originario, esto es, a una interpretacion de la “conciencia mitica”. Contra aquellas perspectivas
gue identifican el mito con un sistema de credos dogmaticos, el fildsofo aleman senala por el
contrario que el mito es un modo de expresion, un tipo de conciencia o de simbolizacidn, es
decir, que se encuentra asentado sobre un principio dindmico y no estatico (AF 123). Para
Cassirer, “una de las teorias mas claras y mds consistentes de esa estructura nos la ofrece la
escuela socioldgica francesa en la obra de Durkheim, sus discipulos y continuadores” (AF 123).
Segln la sociologia durkheimiana la fuente o modelo del mito es la sociedad. EI mundo
primitivo y “sus motivos fundamentales son proyecciones de la vida social del hombre (...)
refleja sus rasgos fundamentales, su organizacion y arquitectura, sus divisiones vy
subdivisiones” (AF 43). En consecuencia, el estudio del mito implica un retorno desde dichas
proyecciones u objetivaciones del mundo social hacia el principio dindmico o creador: la
conciencia mitica. En 1925, Cassirer lo expresaba del siguiente modo:

La metddica del analisis critico debe partir siempre de lo ‘dado’, de los facta de la
conciencia cultural empiricamente establecidos y asegurados (..) Partiendo de la
realidad del factum pregunta por sus ‘condiciones de posibilidad’ (...) preguntar por una
‘forma’ de la conciencia mitica no significa buscar sus ultimos fundamentos metafisicos
ni tampoco sus causas psicoldgicas, histéricas o sociales; por el contrario, con ello sélo
se plantea la pregunta por la unidad del principio espiritual que en ultima instancia rige
todas sus configuraciones particulares en toda su heterogeneidad e incalculable
multiplicidad empiricas. (FFSII 29)'*

De modo andlogo en Introduccion a la Psicologia Colectiva, Blondel propone un estudio de las
objetivaciones del mundo social en tanto expresién de modos de “representacién colectiva”,
esto es, formas de pensar, actuar y sentir, que deben abordarse “desde afuera”, siguiendo la

In

1% Cassirer se refiere a la Fenomenologia de Husserl y su andlisis “ideacional”, cuya tarea fuera descripta
desde las Investigaciones Idgicas hasta las Ideas relativas a una fenomenologia pura (FFSIl 29-30), como
antecedente para la superacion del psicologismo en su propio trabajo. En efecto, la utilizacion del
método fenomenoldgico en el estudio del mundo mitico podria brindar elementos para superar la

orientacion genético-psicolégica dominante en la investigacién mitoldgica (FFSII 30).
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perspectiva durkheimiana (IPC 215) a través de un método objetivo y positivo. El pensamiento
primitivo se comprende aqui como un tipo de representacion colectiva, un tipo de
“mentalidad” o sociedad (MP 23) que puede y deber ser analizado comparativamente en
relacion con la mentalidad civilizada. Sélo a través de dicha comparacion podria descubrirse
legitimamente su posible identidad sin presuponerla desde el comienzo y cometer asi una
peticién de principio (IPC 215).

Por su parte, Cassirer recuerda que la tesis durkheimiana ha sido desarrollada completamente
en la obra de Lévy-Bruhl donde el pensamiento mitico es caracterizado como “preldgico”. Sin
embargo, esta afirmacidn sugiere la existencia de una heterogeneidad absoluta entre la ldgica
del hombre civilizado y la mentalidad primitiva, lo que “parece una afirmacidon en
contradiccidn con las pruebas antropoldgicas y etnoldgicas” (AF 124)."* Segin el pensador
aleman, aquello que desde un punto de vista puede ser llamado irracional, prelégico, mistico,
visto desde “la misma luz que las ve el hombre primitivo” (AF 125) cesa de presentarse como
ilégico o alégico. Para Cassirer, no debe escindirse el pensamiento mitico de otras formas de
pensamiento sino, por el contrario, descubrir su propio modo de simbolizacién y su particular
desarrollo, en el marco del desenvolvimiento del espiritu. La misma preocupacién por
comprender la peculiaridad del pensamiento primitivo en relacién con el pensamiento
“civilizado”, sin derivar de ello una heterogeneidad de drdenes, forma parte de los analisis de
Blondel sobre la “mentalidad primitiva”. El psicélogo francés se refiere, al igual que Cassirer, a
los andlisis de Lévy-Bruhl sobre las denominadas sociedades inferiores, e intenta evitar la
presuposicion segun la cual la mentalidad primitiva careceria de toda légica o racionalidad.

No obstante, la preocupacién por la comprensién del pensamiento mitico o primitivo debe
enfrentarse con la tensidn que se experimenta frente a aquello que parece refractario al
analisis o la reflexion légica (AF 113), pero rechazando al mismo tiempo la consolidacién de
una heterogeneidad de drdenes que impida pensar el papel y funcién de "lo primitivo” en el
interior de la razon humana universal. Asi Blondel sostiene que la mentalidad primitiva no es
aldgica o antilégica sino “que tiene su logica” (MP 53-54), y que entre ésta y la mentalidad
civilizada no cabria oposicion, incompatibilidad o impenetrabilidad (MP 27), pues “de otro
modo no le concebiriamos” (MP 54). Por su parte, Cassirer afirma que si bien el mito, o mas
precisamente la imaginacion mitica, desafia nuestras categorias fundamentales de
pensamiento y “su ldgica, si tiene alguna, es inconmensurable con todas nuestras
concepciones de la verdad empirica o cientifica” (AF 115), la filosofia no debe admitir jamas su
completa bifurcacion (AF 114-115), dado que no existe un hiato entre el conocimiento tedrico
y la conciencia mitica (FFSIl 13-14). Cassirer sefiala asimismo que “en el campo legitimo del
mito y la religion, la concepcion de la naturaleza y de la vida humana en modo alguno se halla

III

desprovista de sentido racional” (AF 125), y sostiene que es tarea de la filosofia no ceder ante

194

|ll

Cabe recordar que la posiciéon de Lévy-Bruhl sobre el “pensamiento primitivo” sufrié cambios
importantes desde su obra Les Fonctions mentales dans les societés inférieures de 1910, hasta sus
Carnets, publicados péstumamente, en los que se advierte un alejamiento de su posicion inicial sobre la
heterogeneidad radical entre la mentalidad primitiva y civilizada, en favor de una continuidad
experiencial. Levinas recuerda este desplazamiento del antropdlogo francés en su articulo “Lévy-Bruhl y

la filosofia contemporanea” de 1957, estudio que serd abordado en el préximo capitulo.
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los intrincados nudos del pensamiento mitico, aun cuando su ldgica parezca inconmensurable
(AF 114-115). Si el mito oculta su “sentido tras todo género de imagenes y simbolos” (AF 115),

|ll

la filosofia debe develar su rostro tras las mascaras innimeras. El “retorno de lo primitivo” en
el mundo moderno exige una indagacion sobre los origenes y sentido de la conciencia mitico-
religiosa, la comprension de su desenvolvimiento, el desvelamiento de su sentido inteligible

(AF 116).

La remisién de Cassirer a la sociologia durkheimiana y su recepcidn en la obra de Lévy-Bruhl
sefiala aquello que Levinas definia en “La compréhension de la spiritualité dans les cultures
francaise et allemande” como la tradicidon cartesiano-neokantiana de lo espiritual. La
interpretacion del filésofo aleman del aporte sociolégico de Durkheim y Lévy-Bruhl, incluida su
advertencia sobre los riesgos de concebir la heterogeneidad del pensamiento mitico, se
enmarca en su proyecto mas general de una filosofia de las formas simbdlicas, que pretende
estudiar “la vida cultural humana en toda su riqueza y diversidad” (AF 49). En términos
generales, lo espiritual ya no puede definirse como “lo racional” en un sentido estrecho que
parece inadecuado para comprender la diversidad de la vida cultural, sino como formas
simbdlicas, modos de expresidn o de simbolizacidon (AF 49). Estas formas no estan separadas
por una profunda heterogeneidad sino que deben remitirse a su principio dindmico y su lugar
en el desenvolvimiento de la conciencia universal. De modo todo estudio sobre el “retorno de
lo primitivo” en el mundo moderno debe partir de una indagacién de la conciencia mitico-
religiosa, y de su principio dindmico, como de sus fuentes y evolucién. De modo andlogo,
aunque desde una perspectiva disciplinar y metodolégica diferente, Blondel invita a la
comprension de los mecanismos y procesos que regulan el funcionamiento de la mentalidad
primitiva, en oposicion a una falsa idea de humanidad como espejo del hombre civilizado, con
vistas a comprender de un modo cabal la mentalidad humana en su unidad y diversidad.

En este sentido es preciso sefialar que en ambos pensadores la recepcién del pensamiento de

I”

Durkheim y Lévy-Bruhl sobre el mundo mitico-religioso y el “pensamiento primitivo”, y sus
propios estudios sobre “lo mitico”, queda incorporado en sus esquemas generales de la
conciencia o mentalidad humana universal. En el caso del filésofo aleman, se trata de su
filosofia de las formas simbdlicas, en el de Blondel, su proyecto de constitucidn de una
Psicologia colectiva. Ello presupone abordajes desde disciplinas, campos de investigacion,
objetivos, propésitos, y hasta formas metodoldgicas divergentes.' En el préximo apartado se
sefialan algunos aspectos que tensan esta doble aproximacion, aunque destacando aquellos

rasgos que permiten tender un puente en comun.

% Estas divergencias alcanzan también a sus concepciones del proceso y légica del desenvolvimiento
histérico. Mientras que Cassirer se ocupa arduamente de esta compleja problematica, adaptando la
fenomenologia hegeliana a los principios neokantianos de su filosofia de las formas simbdlicas, Blondel,
por el contrario, no llega a formular una concepcién acabada, porque se trata de una tematica que no
ocupa el centro de su area de investigacion.
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El acercamiento comun al pensamiento mitico o primitivo por parte de Blondel y Cassirer no
debe ser dbice para el estudio de las divergencias entre sus perspectivas y fuentes de
indagacion. La recepcion del legado socioldgico y antropoldgico por parte de Blondel se vincula
fundamentalmente con su interés por el estudio de la mentalidad humana siguiendo la
férmula que Ribot hizo suya después de Comte de evitar el arrinconamiento de la psicologia en
el estudio del adulto blanco, normal y civilizado (IPC 18). Esta perspectiva tradicional implicaba
dejar “aparte al animal, al nifio, al primitivo y al alienado y, por consiguiente, limitaba [o
extendia] indebidamente su campo” (IPC 18). Desde su inicial estancia en La Salpétriere hasta
la formulacién del proyecto de una Psicologia colectiva, Blondel intentd vincular los aportes de
la antropologia y la sociologia, a los de la psiquiatria y la psicologia, con el objetivo de
posibilitar un entrecruzamiento disciplinar que permitiera incluir en el cuadro e investigaciéon
de la mentalidad humana, aquellos aspectos y grupos relegados o abordados de manera
impropia por las investigaciones precedentes, en el marco de un estudio cientifico positivo del
espiritu humano.

El estudio del mito por parte de Cassirer que se inspira en los analisis antropoldgicos y
socioldgicos de las denominadas sociedades “inferiores” se entrecruza con sus investigaciones
sobre historia del arte en el Instituto Warburg, en especial en su indagacién sobre la presencia
de una corriente pagana en el humanismo renacentista (FFSII 15; Jesi 1976: 36; Didi-Huberman
2009: 394). De alli que la indagacion sobre el pensamiento mitico apunte también a la cultura
de la “Antigliedad” y su “supervivencia” en el Renacimiento, ampliando el concepto mismo de
“lo mitico” (Jesi 1976: 114-115). Cassirer no solo se refiere al problema del mito en los andlisis
antropoldgicos y sociolégicos o de la historia del arte," sino también al abordaje del mito por
la filosofia, que se habria ocupado de éste “mucho antes que los otros campos de la cultura”
(FFSIl 17). En su Introduccidn al segundo volumen de la Filosofia de las formas simbdlicas,
Cassirer traza una genealogia de la aproximacion filoséfica al mito, diferenciando las
indagaciones filosoficas adecuadas de los acercamientos impropios. En las primeras se va
delineando la concepcion del mito como “configuracién de la conciencia” (FFSII 20), supuesto
central de la filosofia de las formas simbdlicas. El mito o la imaginacidén mitica se comprende
como una actividad formadora (al igual que el arte, el lenguaje y el conocimiento) que “crea y
hace emerger de si misma un mundo de significados propio suyo”, gracias a la cual “se
manifiesta el autodespliegue del espiritu” (Jesi 1976: 81). De este modo, el estudio del
pensamiento mitico en Cassirer adquiere un caracter histdrico- genético no estatico (bajo el

1% Cassirer se refiere incluso al material empirico proporcionado por la investigacion mitolégica
comparada y la historia comparada de las religiones, que habria aparecido “con riqueza creciente desde
la segunda mitad del siglo XIX” (FFSII 34) posibilitando un ensanchamiento extraordinario de la filosofia
de la mitologia. En Axel Hdgerstrém: Eine Studie zur Schwedischen Philosophie der Gegenwart (traducido
al espafiol por Roberto Aramayo bajo el titulo Filosofia moral, derecho y metafisica. Un didlogo con Axel
Hdgerstrém) de 1939, Cassirer afirma: “En el segundo volumen de mi Filosofia de las formas simbdlicas
he intentando clarificar la estructura de la conciencia mitica. Para ello hube de apoyarme en el material
empirico mas amplio posible que intenté adquirir esencialmente a partir del estudio de la literatura
sobre la historia de las religiones, la etnografia y la antropologia” (FMDM 127).
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orden de la mera sucesion) sino dindmico, en el marco de una légica dialéctica del
» 197

desenvolvimiento de la conciencia humana, y cae en el campo de una “ciencia de la cultura”.
El estudio comparativo que Blondel realiza entre la mentalidad primitiva y la mentalidad
civilizada en sus escritos de los afios veinte, a partir de los andlisis de Durkheim v,
especialmente, de Lévy-Bruhl sobre las representaciones colectivas de las “sociedades
inferiores” no occidentales, parece supeditar la investigacion a una perspectiva “sincrénico

IM

espacial” de la mentalidad humana y del denominado “pensamiento primitivo”. Sin embargo,
Blondel sostiene que “la consideracion de las influencias sociales, consagra en psicologia la
intervencién del punto de vista histérico” (IPC 215). El aspecto histérico-genético debe formar
parte, segln su perspectiva, de una psicologia colectiva interesada en comprender la relaciéon
entre la mentalidad primitiva y la civilizada. El psicdlogo francés afirma que “el ideal al cual se
debe dedicar la psicologia colectiva es la constitucién de una historia objetiva del espiritu
humano (..) y no sabria alcanzar este ideal, [sin] (...) determinar por sus caracteristicas
mentales a las colectividades que se han sucedido en el tiempo y que han coincidido en el
espacio, de manera que asegure el pleno conocimiento de las mentalidades colectivas en su

sucesién y coexistencia” (IPC 215-216).

Ya en 1926, en La mentalidad primitiva, Blondel reconoce la necesidad de una “historia de la
mentalidad humana” (MP 27) que permita juzgar el paso de la mentalidad primitiva a la
civilizada, es decir, el punto de vista historico-genético. En aquellos afios, sin embargo, el
psicélogo francés interpreta esta evolucion como la de una “diferenciaciéon gradual, que
introduciéndose en el pensamiento, ha determinado en él una alteracién paralela del sistema
de valores mentales, (...) acentuando cada vez mas los datos objetivos” (MP 27). Dos afios mas
tarde, al analizar el estudio de Janet sobre la jerarquia de las tendencias mentales y su relacién
con la evolucién del individuo y la especie, Blondel reconoce en ella una equivalencia con la ley
de los tres estadios postulada por Comte'®®
Psicologia colectiva, que se presentaba en 1928 como “una hipdtesis de trabajo” (IPC 220),
representaba un programa que no alcanzaria un establecimiento y desarrollo sostenido, su

(LCYE 123). Pero asi como el proyecto de una

ideal de una historia objetiva del espiritu humano permaneceria, de igual modo, en una etapa
de precauciéon y prevencidén. La ley de los tres estadios de Comte, afirma Blondel, no
representa mas que una hipodtesis, entre otras, sobre la evolucion de las sociedades, la cual
s6lo podria ser juzgada por la Psicologia colectiva a través del propio desarrollo de su
investigacién (IPC 218).

El estudio de la mentalidad primitiva en Blondel no sélo supera la dicotomia entre una
aproximacién meramente sincronico-espacial (orden de la coexistencia) hacia aspectos

197 . . sy . see . 4,
D. Gusejnova sostiene que en su critica del pensamiento mitico, Cassirer usa al menos tres métodos:

un analisis funcional y estructural, un andlisis etimoldgico y un analisis genealdgico de la relacion del
pensamiento mitico con otras formas de pensamiento simbdlico (Gusejnova 2008: 104).

198 . . . . .z . are .
Se hace referencia a la hipdtesis comtiana de la ley fundamental de la evolucién de la civilizacion,

expuesta en sus Cours de philosophie positive, a través de tres estadios, el teoldgico o ficticio, el
metafisico o abstracto, el cientifico o positivo (Lowith 2007: 93).
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igualmente histdrico-genéticos (en el orden de la sucesidn), sino también hacia un posible
entrecruzamiento entre ambos tipos de mentalidad o sociedad (MP 23), que va desde una
visidon estatico-tipificada a la consideracidon de una tensién-dinamica. Cabe recordar que en su
estudio sobre la mentalidad primitiva, el psicélogo francés intentaba evitar la presuposicién

|II

segun la cual “el espiritu humano es siempre y en todas partes idéntico a si mismo” (MP 11),
sin postular sin embargo una heterogeneidad de 6rdenes que conduciera a juzgar a aquélla
como una mentalidad alégica (MP 54). La preocupacidon por determinar la relacién entre la
mentalidad primitiva y la mentalidad civilizada y su negativa a derivar de sus diferencias una
radical separaciéon y una virtual exclusién de la primera de todo tipo de racionalidad, lo

conduce pronto a preguntarse por el vinculo posible entre ellas.

En “Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive, d’aprés M. Lévy-Bruhl” (1932), en el
cual analiza la obra de Lévy-Bruhl Le surnaturel et la Nature dans la Mentalité Primitive de
1931, Blondel reflexiona sobre la visién mistica del universo del hombre primitivo, seiialando
como determinante la categoria afectiva de lo sobrenatural que penetra dicha mentalidad
(LSyN 539). Si bien el andlisis de Blondel sobre la mentalidad primitiva serd expuesta mas
adelante, resulta necesario destacar una pregunta que retiene del antropélogo francés: éla
categoria afectiva de lo sobrenatural pertenece exclusivamente a la mentalidad primitiva o
corresponde tal vez a una actitud constante del hombre en presencia de lo sobrenatural, lo
gue significa reconocer que en todo espiritu humano, independientemente de su desarrollo
intelectual, subsiste un fondo inextirpable de mentalidad primitiva (LSyN 565-567)'*°? La
posibilidad de la persistencia de un fondo de “mentalidad primitiva” en todo espiritu humano y
de la relacién afectiva con lo sobrenatural como mandato mistico que gobierna el mundo y la
relacidn entre los hombres, conduce a una ampliacién del concepto mismo de “lo primitivo”,
mas alld de un significado signado por la distancia espacio-temporal (lo primitivo de otros
tiempos y latitudes) y la tipificacion de un mero “tipo” de sociedad o representacion colectiva.

En su articulo de 1928 “La croyance et |'extase selon M. Pierre Janet”, en el que retoma vy
analiza los estudios de Pierre Janet sobre las creencias y la jerarquia de las tendencias
mentales en De I’Angoisse a I’Extase, Blondel destaca la concepcion de Janet sobre las
regresiones o detenciones en los diferentes estadios de la evolucidn producidas por las
enfermedades denominadas nerviosas o mentales. El ndcleo central de la experiencia y
caracterizacién de estas regresiones por parte del psicélogo y neurdlogo francés es, para
Blondel, su demostracién de la existencia y la importancia de oscilaciones del nivel mental
(LCyE 123-124). Blondel sostiene que el hecho bruto “sobre el cual se funda la concepcién de
M. Janet y que al mismo tiempo esclarece y justifica, ‘es que individuos adultos y que viven en
nuestra época, en nuestro medio, presentan, en ciertas circunstancias, una forma de
pensamiento y de creencia idéntica a aquella de los infantes y a la de los salvajes’ (LCyE 125).

Sin desconocer las criticas a la concepcidn y filosofia del espiritu humano de Janet, realizadas

" Incluso tempranamente, en su articulo “Psychologie pathologique et sociologie” de 1925, Blondel

considera que el propio Lévy-Bruhl en su obra Fonctions Mentales dans les Sociétés Inférieures habria
reconocido supervivencias de mentalidad primitiva en la mentalidad civilizada y que la oposicidn entre
ambas obedeceria a determinaciones tedrico-metodoldgicas del antropdlogo francés, antes que a un
desconocimiento de aquellas (PPS 380).
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por socidlogos, especialistas de psicologia religiosa, psiquiatras, entre otros, Blondel invita a
extraer la ensefianza positiva que comportan los andlisis de su colega sobre las creencias,
y la posibilidad de
regresiones en el hombre adulto civilizado a estados semejantes a los de infantes o primitivos

III

entre los que destaca su concepcién de las “oscilaciones de la vida menta

(LCyE 125, 130-132).%° Esto resulta fundamental para pensar la concepcién de Blondel sobre la
relacidn y tension entre la mentalidad primitiva y el pensamiento civilizado en el marco de la
experiencia de un posible “retorno de lo primitivo” en el mundo contempordaneo.

En el mismo sentido, en “La mythologie primitive d’aprés M. Lévy-Bruhl” (1936), donde analiza
La Mhytologie primitive de Lévy-Bruhl, Blondel retoma los interrogantes del antropdlogo
francés al preguntarse si la mentalidad primitiva como rasgo constante de las sociedades
inferiores no responde tal vez a tendencias originalmente dominantes del espiritu humano,
incluso en etapas y sociedades mas evolucionadas (MPLB 483-484). De la mano de Lévy-Bruhl
el psicélogo francés va incluso un poco mas lejos al preguntarse por la relacién entre
pensamiento primitivo o mitico y la dimensiéon politica civilizada: “Como M. Lévy-Bruhl lo ha
dicho con razon a Fréderic Lefevre, ‘las sociedades civilizadas como las otras [no civilizadas]
viven sobre mitos. Es con mitos que los conductores de los pueblos conducen las multitudes a

201 Asi en sus escritos de entreguerras Blondel deja deslizar algunas analogias o

seguirlos
comparaciones entre el pensamiento primitivo y ciertos fenémenos politicos contempordneos,
que manifiestan el entrecruzamiento entre el estudio y analisis de lo primitivo por parte del

psicélogo francés y su preocupacion por la problematica ético-politica de su tiempo.

Del mismo modo, el interés de Cassirer por el mito o la imaginacion mitica adquiere un
caracter extensivo, tal como fue expuesto previamente, que abarca desde su estudio sobre la

Ill

pervivencia del “paganismo antiguo” en el humanismo renacentista hasta su recepcién de los
estudios etnoldgicos sobre las denominadas sociedades primitivas no occidentales. En tanto
forma simbdlica el mito se enmarca en la filosofia de Cassirer dentro de una dialéctica
historico-cultural del desenvolvimiento del espiritu o conciencia universal. En La imagen
superviviente. Historia del arte y tiempo de los fantasmas segun Aby Warburg, Didi-Huberman
denuncia la reduccion idealista de la filosofia del espiritu de Cassirer, la cual no sdlo
traicionaria, en un sentido particular, los problemas e intuiciones warburgianas sobre la
supervivencia del hombre primitivo en la psicologia y la practica artistica (2009: 392), sino que

impediria indagar la fuerza de lo primitivo en un sentido amplio en la determinacién de los

200 A pesar de la posibilidad de un intercambio fructifero entre los trabajos de Lévy-Bruhl sobre las

representaciones colectivas de los primitivos y la teoria de las oscilaciones mentales de la
psicopatologia, Blondel subraya no obstante la necesidad de evitar la asimilacion directa y acritica de la
“mentalidad primitiva” y la denominada “mentalidad mérbida”, como asi también un desplazamiento
analitico sin mediaciones entre los conceptos e hipdtesis de la sociologia y la psicopatologia (PPS 379).

201 , . . N sy s N . ; T
“Comme M. Lévy-Bruhl I'a dit avec raison a Frédéric Lefévre, ‘les societés civilisées comme les autres

vivent sur des mythes. C’est avec des mythes que les conducteurs de peuples entrainent les foules a leur
suite’” (MPLB 485).
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202 E5 decir, la critica de Didi-Huberman

problemas y de la propia ciencia del espiritu humano.
no solo apunta al problema del “mito” en la ciencia de la cultura de Cassirer sino a la propia
concepcion de la “ciencia” del mito como filosofia de las formas simbdlicas. Merced a la
“reduccidén idealista” por parte de dicha filosofia que, segin Didi-Huberman, se asienta en el
modelo implicito de un conocimiento exacto y que reviste todas las apariencias de una
teleologia de tipo hegeliano que va del mito al arte y del arte a la ciencia, el estadio primitivo
se veria siempre superado por la progresion del espiritu de modo que jamds retornaria (Didi-

Huberman 2009: 402, 404).

No se pretende juzgar aqui los supuestos, propdsitos y patrén de juicio del que se sirve Didi-
Huberman para condenar, en un sentido general, la filosofia de Cassirer. Asimismo, el objetivo

III

es evaluar el problema del “mito” dentro de la filosofia de las formas simbdlicas, antes que la
experiencia mitica en relacién con el modelo de una ciencia de la cultura. En este sentido, el
propdsito del presente apartado no es el de realizar en principio una critica del aspecto
ontoldgico-epistemolégico de la filosofia del pensador aleman sino comprender su concepcion
del “mito” dentro de su proyecto filoséfico. Si bien es posible reconocer que el mito o la
imaginacidon mitica en la filosofia de Cassirer queda vinculada a una perspectiva idealista y
teleoldgica, tal como lo sostiene Didi-Huberman, el caracter progresivo de dicha teleologia no
significa ipso facto la superacién definitiva del mito en el propio desenvolvimiento de la
conciencia universal (Gusejnova 2008: 102-103). En Antropologia filosdfica, el fildsofo aleman
afirma con resolucién que “podemos reconstruir con facilidad esta forma elemental de la
experiencia humana, pues tampoco en la vida del hombre civilizado ha perdido en modo
alguno su fuerza original” (AF 120)*®. En el segundo volumen de su Filosofia de las formas
simbdlicas sostiene que “por todas partes, hasta en la configuracidon de nuestro mundo de la
percepcidn, esto es, hasta en ese campo que desde el punto de vista ingenuo solemos llamar la
‘auténtica’ realidad, aparece esa supervivencia peculiar de elementos miticos fundamentales y
originarios” (FFSII 33)**,

Previamente se hizo referencia a la vision histérico-genética de Blondel y Cassirer sobre el
denominado pensamiento primitivo, independientemente de sus perspectivas disciplinares,
metodoldgicas y tedricas divergentes. Asi como el psicédlogo francés se pregunta, de la mano
de Lévy-Bruhl y Janet, entre otros, sobre la posibilidad de una persistencia de “mentalidad
primitiva” en el hombre civilizado, Cassirer incorpora el problema del mito en el marco de su
dialéctica histérico-cultural de la conciencia humana. Si, por un lado, el mito parece
representar un estadio del desenvolvimiento del espiritu universal, pudiendo ser leido como
un tiempo-etapa anterior en una progresion teleoldgica lineal, por otro parece constituirse en

%92 cabe destacar que la lectura de Warburg por parte de Didi-Huberman en La imagen superviviente...,

en torno al problema general del “Nachleben der Antike”, estd condicionada por la busqueda de un
didlogo o interlocucion entre el pensamiento warburgiano y el psicoanalisis. Desde esta perspectiva
Didi-Huberman juzga la recepcion de Cassirer como una “traiciéon” de las intuiciones e indagaciones de
Warburg asi como de su virtual potencialidad (Didi-Huberman 2009: 397).

203 ¢ .
Enfasis del autor.

204 ¢ .
Enfasis del autor.
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un elemento supra-histdrico de la légica o, mas precisamente, de la “fenomenologia del
espiritu”. Asi, en el segundo volumen de la Filosofia de las formas simbdlicas Cassirer se refiere
a la conciencia mitica como una fuente originaria, advirtiendo que las distintas formas
fundamentales de la cultura no poseen “desde el comienzo un ser independiente y una
configuracién propia claramente diferenciada sino que, por asi decirlo, cada una se nos
presenta revestida y envuelta en cualquiera de las figuras mitolégicas” (FFSIl 11). De esta
fuente originaria caracterizada por la generalidad y la indiferenciacion surgen los productos
individuales especificos de la cultura. Cassirer exhorta al estudio de la conciencia mitica “como

III

una modalidad de conformacion espiritual”, permitiendo que el problema del mito ingrese “al
ambito de los problemas que Hegel calificé como ‘fenomenologia del espiritu’” (FFSII 11-12).
Con el objetivo de atender a este doble caracter del “tiempo mitoldgico” en Cassirer, se
presentard una hipétesis de lectura que servira, al mismo tiempo, como hilo conductor para
comprender la reconstruccion genealdgica del pensamiento primitivo que se despliega en la

proxima seccién.

En Mito, Furio Jesi sostiene que “el desarrollo de los estudios etnoldgicos en la primera mitad
del siglo XIX y durante los primeros decenios del XX contribuyd a solicitar la prosecucidon de las
reflexiones sobre el mito como ‘precedente ideal' y en un dmbito mas vasto que el de la
‘Antigliedad’ (que era, en esencia, el de las antiguas culturas mediterrdneas vy, particularmente,
el de la cultura griega)” (Jesi 1976: 95). Se va forjando asi una perspectiva extensivo-ideal “de
un auténtico tiempo mitoldégico, cuya paraddjica extrafeza-intimidad respecto al tiempo
histérico se manifestaba en el hecho de ser aquellos mitos siempre ‘mds antiguos que la
historia’ y, sin embargo, siempre también, y necesariamente, repetibles en la historia” (Jesi

III

1976: 96). El mito como etapa y “precedente ideal” determinaria aquel doble caracter del
“tiempo mitolégico”. En el caso de Cassirer, el mito no sélo queda supeditado a un tipo de
forma simbdlica asociada con un periodo o etapa histérica sino que se relaciona con las otras
formas simbdlicas y con las diferentes etapas histéricas como un “tiempo-idea”, una figura
signada por la generalidad y la indiferenciacidn, que adquiere sin embargo un papel central
con relacién a la dialéctica progresiva del espiritu. El mito como tiempo- idea mas antiguo que
la historia pero que retorna en la historia puede ser pensado también como un tiempo “figura”
en el origen de las diferentes formas simbdlicas, en el marco de su fenomenologia del espiritu,
y “tiempo negacién” en el desarrollo del espiritu, en el sentido de una “negatividad” dialéctico-
hegeliana aunque adaptada al esquema particular de las filosofia de las formas simbdlicas. En
relacidn con este ultimo punto, cabe recordar que Cassirer pone en cuestion la respuesta de la

III

metafisica idealista a la pregunta por el “sujeto” del mito, la cual interpretaba el proceso
mitoldgico como “caso particular, como una fase determinada y necesaria del ‘proceso del
absoluto’” (FFSII 30).2® Pues para mantenerse en los limites de la reflexidn critica, segin

Cassirer, no es posible suponer un substrato metafisico, esto es, “la unidad sustancial del

205 . . . . s . .
En el mismo sentido, E. Rudolph sostiene que si bien Cassirer reconoce un cierto “progreso” en el

desarrollo histérico de la cultura europea, en el sentido de un movimiento de creciente “auto-
liberacién” del hombre, ello no significa el avance a lo largo de una trayectoria predeterminada, esto es,
en el sentido de una irreversible sucesion teleoldgica (Rudolph 2008: 4).
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espiritu absoluto, sino que esta unidad es constituida y designada a través de la funcién” (FFSII
31).%%

En términos generales y como hipétesis de trabajo puede comprenderse el concepto de “lo
mitico” (o “lo primitivo”) en Cassirer como una categoria histérica-formal de la conciencia, en
tanto forma simbdlica, y al mismo tiempo como categoria (meta)histérico-(fenomeno)ldgica,
en tanto figura de la conciencia y expresién de una “negatividad” dialéctica (y no de una mera
oposicion en un orden heterogéneo) de la teleologia funcional progresiva del espiritu humano.
Esta hipdtesis de trabajo sirve a su vez para comprender el cardcter histdrico-genético de la
relacidn ético-politica entre libertad y mandato, esto es, el problema de la dialéctica de la
razén practica en la ciencia de la cultura de Cassirer. Lo “mitico” no representa ya una etapa
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concluida o superada sino que, atendiendo al doble caracter del “tiempo mitolégico”, debe ser
interpretado como una categoria histérica y metahistérica fundamental para pensar la propia
l6gica y desarrollo progresivo del espiritu. Desde sus estudios iniciales sobre el pensamiento
mitico en la cultura “primitiva”, expuesto fundamentalmente en el segundo volumen de la
Filosofia de las formas simbdlicas®® hasta El mito del Estado de 1945, en el que analiza la
relacion entre el mito y el pensamiento politico de las sociedades modernas occidentales,

|ll

Cassirer hace un uso y apropiacién extensiva del concepto misma del “mito” que resulta
central para analizar su genealogia de la razdn practica. El problema de la relacidon entre
libertad y mandato que sirve de eje para dicha genealogia estd supeditado a este particular
uso y apropiacion del “tiempo mitolégico” por parte de Cassirer, sin el cual no se puede

comprender cabalmente el problema del “retorno de lo primitivo” en el desenvolvimiento
general de la conciencia practica universal y, en especial, en su particular significado durante el

periodo de entreguerras.
\'}

El reconocimiento de “lo mitico” en la conciencia o mentalidad humana universal en el
proyecto de Blondel y Cassirer supone asimismo el propdsito u objetivo inicial perseguido en

2% ya en Substancia y funcién de 1910, Cassirer se enfrentaba con las perspectivas metafisicas

sustancialistas y pre-criticas. Esta lucha estaba enmarcada en su caracterizacion general del
desenvolvimiento y “proceso gradual” de la conciencia mediante el cual substancia y concepto se
separan paulatinamente (Gordon 2012: 244). Afios mas tarde, en su estudio de 1921 “La teoria de la
relatividad de Einstein”, el pensador aleman introduce la idea de “forma simbdlica”, en un intento de
abandonar la nocién de “substancia” y de reemplazarla por la de “funcion”, anclada esta ultima en la
capacidad de simbolizaciéon de la conciencia humana. Los presupuestos basicos para el proyecto
programatico de una filosofia de las formas simbdlicas eran abordados un afio mas tarde en “El
concepto de forma simbdlica en la construccidn de las ciencias humanas” de 1922 (Gordon 2005: 134-
135).

207 . , . T . . .
En la Filosofia de las formas simbdlicas, Cassirer sostiene: “El problema de los origenes del arte, la

escritura, el derecho y la ciencia nos hace remontarnos en la misma medida a una etapa en que todos
ellos descansaban todavia en la unidad inmediata e indiferenciada de la conciencia mitica”, afiadiendo
que de ella “fueron desprendiéndose los conceptos tedricos fundamentales del conocimiento (...), los
conceptos juridicos y sociales” (FFSII 11).

171



su comprensién del pensamiento mitico o primitivo. En la Conclusién de La mentalidad
primitiva de 1926, Blondel se refiere a la necesidad de un conocimiento del pensamiento
primitivo de las “sociedades inferiores” no occidentales, aduciendo que: “Las incomprensiones
y las malas inteligencias entre blancos y primitivos (...) son constantes. Ahora bien, para obrar
utilmente sobre sus poblaciones, para obtener lo que se desea de ellas, para hacerles aceptar
las ventajas que se les lleva, es indispensable comprenderlos y hacerse comprender de ellos”
(MP 118), en el marco del proceso civilizatorio por parte de exploradores, administradores y

colonos.?®®

Este objetivo especifico se vincula con el contexto de la Francia de los afios veinte
qgue, desde fines del siglo diecinueve y luego de la Gran Guerra, se habia convertido en la
segunda potencia colonial europea y estaba necesitada de conocimiento sobre la poblacién
“primitiva” de los paises colonizados, a los fines de la administracion colonial y de la

Ill

explotasion. En este sentido, la preocupacién ético-politica por el “retorno de lo primitivo” se
entrelaza con el problema de la relacién entre libertad y mandato colonial. El problema de la
“primitivizacion” de las sociedades no europeas escapa, sin embargo, a los objetivos de la

presente tesis.”®

2% En el Prefacio a La mentalidad primitiva de Blondel, L. Lévy-Bruhl reconoce un doble interés cientifico

y politico en el conocimiento y penetracién de la “mentalidad de los primitivos”: “Las potencias
coloniales (...) comprendian que para hacer valer los paises tropicales era indispensable el concurso
activo de los indigenas. Pero este concurso depende, a su vez, del concepto que los administradores
hayan formado de la mentalidad de ellos y de la politica de inteligente simpatia a que fueren
impulsados” (IPC 6).

2% En “Lévy-Bruhl among the Phenomenologist: Exoticisation and the Logic of ‘the Primitive’”, Robert

Bernasconi sefiala este proceso de “primitivizacion” o “exotizacion” del otro presupuesto por los
estudios de Lévy-Bruhl, como asi también de su recepcion por parte de algunos pensadores europeos
del siglo veinte. El interés por la comprensidn de los denominados “pueblos primitivos”, en el marco de
su reconocimiento dentro de la “racionalidad” universal, se lleva a cabo a través de un “proceso de
reconversion civilizatoria”: por un lado, cada eslabén de la cadena de comprensién (misioneros,
etndlogos, antropdlogos, socidlogos, psicélogos, fildsofos) asume comprender al “primitivo” mejor de lo
que éste se comprende a si mismo y de cdmo lo comprenden cada unos de los eslabones de esta cadena
de comprension (Bernasconi 2005: 229-230, 235). La jerarquia implicita en el proceso de comprensién
del “primitivo” retorna como “misidn civilizatoria”: resulta necesario ensefarle aquello que él es, para
que pueda comprenderse mejor y, a través de este proceso, aceptar o aspirar a las ventajas de la
civilizacion. Un ejemplo de este “proceso de reconversidn civilizatoria” puede advertirse claramente en
las reflexiones de Blondel: por un lado, asume que Lévy-Bruhl se sirve de los mismos documentos de
otros antropdlogos y etndgrafos referentes a la mentalidad primitiva por carencia de documentacion
propia, pero la originalidad de su método lo lleva a extraer mejores conclusiones (MP 9-10); por otro
lado, Lévy-Bruhl halla las auténticas leyes del pensamiento primitivo, las cuales sdlo puede extraerlas
aquél que busca “explicar” dicha mentalidad pero que permanecen “desconocidas” para el primitivo en
tanto éste sélo las vive y se resiste a la abstraccion y generalizacion (MPLB 476-477), “el pensamiento
mistico es (..) poco conceptual” (MP 62). Finalmente, Blondel reconoce el interés tedrico de la
mentalidad primitiva para la psicologia y la filosofia del espiritu humano, pero sobre todo en virtud de su
potencialidad y ventajas practicas, pues “para obrar utilmente sobre sus poblaciones [primitivas], para
obtener lo que se desea de ellas, para hacerles aceptar las ventajas que se les lleva, es indispensable
comprenderlos y hacerse comprender de ellos”; concluyendo: “no es necesario insistir para
demostrarlo, que exploradores, administradores y colonos fuesen exactamente informados de las
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Empero, el conocimiento del mito y lo primitivo lleva a Blondel a extender el ambito de
aplicacion de estos conceptos y a resignificarlos en el marco de la propia Europa de

|ll

entreguerras, que deberd afrontar la experiencia de un fendmeno “elemental” dentro de sus
propias fronteras. Aquello que en los analisis blondelianos de los afos veinte era pensado
desde una distancia espacio-temporal como “lo primitivo” de otros tiempos y/o latitudes,
alcanza luego las preocupaciones mas intimas de la conciencia republicana francesa. El avance
de los movimientos “no conformistas” o criticos del sistema republicano francés obliga a
Blondel a una reconsideracion del concepto mismo de “lo primitivo”, a su influjo y penetracion
en la mentalidad europea civilizada, llevandolo a reflexionar sobre la relacion entre libertad y
mandato en el orden republicano, como de la experiencia de un posible “retroceso”
civilizatorio. Desde sus analisis comparativos de la década del veinte entre la mentalidad
primitiva de las denominadas sociedades inferiores y la mentalidad civilizada (MP), que
recurria a analogias con el mundo social y politico europeo, hasta su exhortacién a estudiar la
peculiaridad de los mitos politicos modernos a fines de los afios treinta (MPLB), se puede
percibir en Blondel una preocupacion estrecha entre sus indagaciones tedricas y el contexto

histérico-politico de Francia y Europa de entreguerras.

De modo andlogo, Cassirer que considera el mito como un enemigo de la razén exhorta sobre
la necesidad de su conocimiento con el fin de dominarlo (FFSII 13). En el segundo volumen de
la Filosofia de las formas simbdlicas, hace referencia de manera aguda y profundamente
sugerente al problema de dicho dominio:

El conocimiento no llega a dominar el mito con sélo expulsarlo simplemente fuera de
sus dominios. Por el contrario, el conocimiento sélo puede dominar verdaderamente
aquello que previamente ha captado en su forma peculiar y de acuerdo con su peculiar
esencia. Mientras esta tarea espiritual no sea llevada a cabo, resulta que la lucha que el
conocimiento teorético creyd haber librado victoriosamente volverda siempre a
desencadenarse. El conocimiento vuelve a encontrar en su propio seno al enemigo que
creia haber derrotado definitivamente (FFSII 13).2%°

No es posible deslindar las palabras de Cassirer del contexto social y politico de la Republica de
Weimar. La exigencia de un estudio del mito con el fin de ejercer su dominio corre paralela con
la problemdtica alemana de entreguerras de hacer frente a las experiencias “elementales” que
amenazan con destruir el orden republicano. Si la perspectiva de Cassirer parece dirigirse a un
objetivo mas ambicioso y general que el de Blondel, esto es, “a la incorporacién del mito en un
sistema integral de ‘formas simbdlicas’ (FFSII 41) en el marco de la constitucion de una ciencia

particularidades mentales de los pueblos primitivos sobre que estan llamados a ejercer una influencia
gue no puede ser verdaderamente civilizadora sino con esa condicion” (MP 118).

210 A ~ . T . sye . .
Afios mds tarde, en su andlisis de los mitos politicos modernos, Cassirer recupera esta necesidad de

comprension del poder del mito y de una técnica del pensamiento mitico, como manufactura del
laboratorio politico del siglo veinte. Pues, como afirma el autor aleman, si la filosofia no puede derrotar
al enemigo a través de un ataque frontal, debilitando su poder mediante argumentos légicos o
silogismos, puede favorecer su conocimiento, lo que representa un aspecto vital como en toda lucha
politica para poder combatirlo (JMPM, 116; TMPM 253, 266; MdE 333-334, 351).
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de la cultura, tal perspectiva no estd escindida de una problematica profundamente
contextualizada. A diferencia de Blondel, por ejemplo, el estudio (y dominio) del mito no se
orienta a partir de una distancia espacio-temporal, como “lo primitivo” de otros tiempos y
latitudes, ligado con el problema de la relacién entre libertad y mandato colonial. Cassirer es
consecuente con la propia situacion de Alemania tras la Primera Guerra Mundial que habia
perdido en virtud del Tratado de Versalles sus dominios coloniales. La preocupacion y objetivo
de la filosofia de Cassirer se dirige al problema del mito desde el marco de una fenomenologia
de la libertad que recupera la tradicion humanista e ilustrada, especificamente republicana,

Ill

haciendo frente al “retorno del mito” en toda su especificidad y complejidad en el mundo

moderno europeo, en particular en la Alemania de entreguerras.’'!

Esto no podria
comprenderse sin atender a la situacidn especifica de la Republica de Weimar, cuestionada
desde su propia fundacién y sometida a un clima de tension y enfrentamientos permanentes,
enmarcada asimismo en la experiencia y atmodsfera europea de una crisis del modelo
republicano. Incluso antes del ascenso del nazismo en Alemania y la movilizacién de su “fuerza
elemental”, la preocupacién de Cassirer por el problema del dominio del mito y sus “retornos”
en la edad moderna alcanza sus indagaciones tedricas y lo lleva a concentrarse en el legado

problematico de la tradicién europea.

A pesar de las divergencias en sus perspectivas de andlisis, como en sus objetivos disciplinares
especificos, las consideraciones de Blondel y Cassirer sobre el mundo mitico seran
entrelazadas en la préxima seccion en torno al eje comun del problema de la “conciencia” o
“mentalidad” mitica en el marco de una genealogia histérica progresiva, cuyo centro de
atencién se concentra en la relacidn dindmica entre libertad y mandato o, en un sentido
general, en la problematica ético-politica del desenvolvimiento de la razén practica. De un
cierto modo, ello supone privilegiar la perspectiva de analisis y las consideraciones de Cassirer
sobre el mito,”** lo que no excluye sin embargo las reflexiones de Blondel sobre “lo primitivo”
que, “remontando pacientemente el largo esfuerzo de las generaciones (...) llevadas por las
transformaciones sociales a que sucesivamente fueron sometidas” (MP 27), puedan ampliar y
complementar dicha genealogia.

En esta metanarrativa compartida se podran apreciar, no obstante, las tensiones inherentes a
sus propias perspectivas sobre lo mitico, aunque sobre un propdsito analogo: el
reconocimiento de su particular determinacion y desenvolvimiento, con el fin de dominar a

211 ~ . . . . , . .y
Afios mas tarde, en El mito del Estado, Cassirer analiza de manera explicita esta relacién entre el

pensamiento mitico y las formas modernas de la conciencia, atendiendo asimismo a la especificidad y
diferencia de los mitos politicos modernos respecto de sus expresiones “premodernas” (Barash 2008a:
126-127).

212 .. . . . . .y .
Privilegio que no pretende anular las tensiones inherentes a la aproximacién al mito por parte de

Cassirer y la sociologia francesa. Ya en su resefia al segundo volumen de la Filosofia de las formas
simbdlicas, Halbwachs (maestro de Levinas y colega de Blondel en la Universidad de Estrasburgo)
cuestionaba la perspectiva “kantiana” del pensador aleman sobre el pensamiento mitico, a partir de
“formas” y “categorias”, como asi también su dialéctica histérica sobre el desenvolvimiento de la
mentalidad mitico-religiosa (Halbwachs 1926: 302-303).
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este “enemigo” (FFSIl 13) que retorna nuevamente en la época moderna. Reconocimiento e
integracién necesaria dentro de una légica preventiva que, por tal motivo, mide la
potencialidad de “lo mitico” a través de la distancia y el recaudo. A partir de la genealogia
“histdrica” de Blondel y Cassirer como representantes del republicanismo liberal, y en un
sentido general del “liberalismo humanista”, el mito devela su sentido y significacién en una
multiplicidad de “rostros” que irdn delineando el modo de comprender la configuracidn limite
que adquiere esta metamorfosis en el periodo de entreguerras. Estos “rostros del mito” seran
identificados a partir de aquellos cdmplices de la expansién del poder tiranico y con ello de las
fuerzas del encanto y del estigma. Mirada dirigida a la historia en su cardcter especular y
prospectivo, propia de una interpretacién del “tiempo mitolégico” como lugar de auto-
comprension. Aventura odiseica en la que el retorno a la fuente e intuicién originarias suponen
al mismo tiempo, sin embargo, una experiencia de renovacién.

5. La ‘fenomenologia del espiritu’ o una aventura odiseica: significado, organizacion y
objetivos generales

“¢Entonces no es usted uno de los nuestros? ¢ Esta sano? ¢Sdlo estd aqui de paso,
como Ulises en el reino de las Sombras?” (Mann 2006: 86).

En este punto resulta pertinente resumir y retomar los caminos trazados hasta aqui, para
comprender el significado, estructura, organizacién y objetivos generales de la reconstruccion
genealdgica que se desplegara en el préximo apartado.

En los paragrafos previos se puso en relacién la preocupacion platdnica respecto a la “tirania
de la afectividad” y la conmocién del mandato razonable, que Levinas describiera en Libertad y
mandato, con la amenaza de un “retorno de lo elemental” en el mundo moderno descrita
desde la perspectiva cartesiano-neokantiana y liberal republicana de Blondel y Cassirer, en el
marco de sus perspectivas palingenésicas. A partir de una reconstruccién y analisis de los
argumentos levinasianos se reconocieron los rasgos de esta amenaza elemental y su
significado en relacién con el vinculo entre libertad y mandato, como un problema que
impregnaba la tradicién filosdfica clasica y alcanzaba incluso las preocupaciones del
pensamiento liberal moderno. Las fuerzas del encanto y del estigma representaban la
expresion de la reversidn tirdnica del mandato libre y determinaban el cardcter particular del
peligro que acechaba a la soberania racional. Sin embargo, la amenaza de la “tirania de la
afectividad” era traducida en el esquema palingenésico republicano de Blondel y Cassirer por
el “retorno del mito” en el pensamiento moderno. Al mismo tiempo, dicha amenaza adquiria
un significado particular en ambos pensadores: el retorno del mito debia ser comprendido
como un retorno de la “conciencia mitica” o de la “mentalidad primitiva”. Este retorno debia
enmarcarse a su vez en una genealogia de la conciencia histérica cuyo objetivo era determinar
el caracter particular de tal amenaza, con el fin de poder dominarla. La genealogia de la
conciencia histdrica adquiere aqui, sin embargo, un sentido particular: si el peligro de un
“retorno del mito” queda vinculado al problema de la relacién entre libertad y mandato, en el
marco de la preocupacidn palingenésica republicana por una crisis del nomos comunitario, el
anadlisis genealdgico se centra particularmente en el desenvolvimiento de la conciencia
prdctica y, con ello, dentro del &mbito ético-politico.
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Por otra parte, el retorno de la conciencia mitica o de la mentalidad primitiva, del peligro
siempre latente de la “tirania de la afectividad” y su reversidn de la libertad y el mandato por
las fuerzas del estigma y del encanto, suponen en la reconstruccion genealégica de Blondel y
retorno del mito” es considerado no como

|ll

Cassirer dos puntos fundamentales. Por un lado, e
despliegue de una fuerza auténoma o natural, la mera expansion del mito, sino como
resultado de una poiética humana que favorece su resurgimiento. Tanto Blondel como Cassirer
reconocen el papel de la accion humana en la historia y en el propio destino de la humanidad.

|ll

La responsabilidad respecto del “retorno del mito” y sus consecuencias en el desenvolvimiento
de la conciencia humana se centra en un conjunto de figuras histéricas, diversos “rostros” del
mito, cuyas concepciones favorecen, desde la perspectiva de Blondel y Cassirer, las fuerzas del
encanto y del estigma. La genealogia de la conciencia prdactica apunta entonces contra los
complices del resurgimiento y penetracion del poder tiranico del mito dentro de una auténtica
narrativa odiseica con desafios u obstaculos que la conciencia debe vencer en su camino de

liberacion.**?

Sin embargo resulta imprescindible considerar un segundo aspecto fundamental que

IM

determinara la estructura de la reconstruccién genealdgica. El problema del “retorno del mito”
se halla vinculado en Blondel y Cassirer con la preocupacidn palingenésica republicana de
entreguerras respecto de la crisis del mandato comunitario y el resurgimiento de formas
miticas de la conciencia o mentalidad prdctica. Esta preocupacion actua como reflejo
prospectivo en la reconstrucciéon de la genealogia ético-politica, determinando el modo de
presentacién de la misma como asi también el eje de discusidn en torno al cual se despliegan
las figuras histdricas asociadas al “retorno del mito”. Las distintas etapas o desafios que la
conciencia debe atravesar en su camino de liberacién, reflejan asi las preocupaciones o
debates que atafien a la Europa de entreguerras como configuraciones alegéricas que
determinan, sin embargo, un modo de interpretar los problemas que afectan a la sociedad de
su época. La reconstruccion genealdgica del desenvolvimiento de la conciencia practica, desde
el pensamiento mitico o primitivo hasta el pensamiento moderno, se desplegard en una
sucesidon de etapas agrupadas en dos grandes secciones: la primera, referida a la transicion
desde el pensamiento mitico a las llamadas “religiones evolucionadas”, en particular, a la
tradicidon judeo-cristiana, la segunda ligada al tradnsito y desarrollo de la denominada
Modernidad, y su relacidn con el pensamiento religioso.

En sintesis, las consideraciones de Blondel y Cassirer sobre el mito seran reconstruidas en el
marco de una metanarrativa republicana compartida, en la cual el concepto de “lo mitico”
deviene una categoria de andlisis mds extensa para pensar sus diagndsticos sobre el “retorno
de lo primitivo” en el mundo social y politico de entreguerras, dentro de una genealogia
histdrica de la conciencia cuyo centro de atencidn apunta a la compleja relacion ético-politica
entre libertad y mandato, en torno a la obsesidn siempre presente respecto a la amenaza de la
tirania, de las fuerzas del encanto y del estigma, como también de los complices de esta

213 . s . .y .
En un sentido analogo, Freudenthal sostiene que la concepcién de Cassirer sobre el progreso de la

historia (y de la conciencia en la historia) esta representada bajo una lucha “atemporal” entre las fuerzas
arcaicas del mito y las fuerzas de la “civilizacidn” como un drama permanente que toma lugar en

diferentes formas a través del curso de la historia (Freudenthal 2008: 196).
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penetracion elemental. Al mismo tiempo, el despliegue de esta particular genealogia servird
como fuente fundamental para apreciar los puntos de contacto, entrecruzamiento,
divergencias, distanciamientos, con las reflexiones levinasianas de los afios treinta y su
particular convocatoria a la tradicion humanista liberal a enfrentarse en un sentido amplio con

I’I

el “retorno de lo elemental” en la Europa de entreguerras, y en un sentido particular, con la

amenaza elemental del hitlerismo.

“Soy Odiseo (...) el que esta en boca de todos los hombres por toda clase
de trampas, y mi fama llega hasta el cielo (...) ahora os voy a narrar mi
atormentado regreso” (Homero 1994:168).

Settembrini/Blondel: - éNo fuimos sobrecogidos hace un instante por una atmdsfera
mistica que parecid apoderarse de nuestros corazones? (Y qué misteriosos
mecanismos se ocultan tras esta participacion y exaltacidn afectiva de la que somos
participes? Desde hace algunas décadas la sociologia parece dirigir su mirada hacia
la denominada mentalidad primitiva de otros tiempos o latitudes, como llave
maestra de un conocimiento mds profundo de nuestra mentalidad civilizada. No
vean en ello una situacién paraddjica sino por el contrario el modo de forjar un
patrén distinto de nuestro espiritu humano. Y es que sélo conociendo el desarrollo
histérico objetivo de la mentalidad humana a partir de un estudio positivo de las
diversas representaciones colectivas, podremos “comprender el mecanismo de su
elaboracion, el juego de su desarrollo y la naturaleza de las relaciones que unen sus
elementos” (IPC 211-212) sin sucumbir a “pasiones o prevenciones sociales,
morales y politicas” (IPC 14).

[Ingresa Settembrini/Cassirer a escena. “Sus sienes (..) estaban surcadas por hilos
plateados y (...) el cabello le clareaba visiblemente”, se trataba de la “presencia de un
caballero” (Mann 2006: 84).]

Settembini/Cassirer: - Otro tanto parece haber efectuado la filosofia siguiendo el decurso
de la conciencia humana mediante el hilo de Ariadna de la experiencia simbdlica
(AF 44), el principio del simbolismo que constituye el 'dbrete sésamo' “que da
acceso al mundo especificamente humano, al mundo de la cultura” (AF 62), “una
perspectiva desde la cual consideramos simultdneamente como racional y
simbdlico todo ser y acaecer” (FFSII 316). Con aquella guia, la investigacion debera
emprender la exploracién del llamado mundo mitico, si es que no quiere expulsarlo
fuera de sus dominios en una lucha que creyendo haber librado victoriosamente la
batalla deba encontrar “en su propio seno al enemigo que creia haber derrotado
definitivamente” (FFSII 13).

Settembrini/Blondel: - “tenemos natural inclinacion a definirnos a nosotros mismos y a
otro, es decir, a suministrar a nuestra personalidad una especie de exposicion
sistematica (...) [Pero] no todo es logico en nosotros (...) nuestras tendencias tienen
su odisea” (LPe 160-161).
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Settembrini/Cassirer: - Procuraremos, sin embargo, que nuestro relato odiseico no siga “la
épica homérica (...) todavia proxima al mito y a las leyendas miticas. La astucia,
fuerza e inteligencia del héroe (...) su destino, son en si mismas dones demoniaco-
divinos que le son comunicados desde fuera” (FFSII 247). Sera mas bien como una
tragedia griega “que descubre una nueva fuente del yo, oponiéndose a aquella
concepcidon pasiva, al considerar al hombre activo y autorresponsable,
convirtiéndolo asi verdaderamente en sujeto ético-dramatico” (FFSII 247).2*

6. El ‘mito palingenésico’ del liberalismo humanista

Se comienza este apartado destacando algunos puntos centrales de la concepcion de Blondel y
Cassirer sobre la “conciencia mitica” o “mentalidad primitiva”, con el objetivo de comprender
el lugar que otorgan al “mito” en su “fenomenologia del espiritu” religioso, asi como relevar
aquellos tdpicos que ponen juego en sus andlisis de las configuraciones posteriores de la
conciencia practica en torno al problema de la libertad y el mandato. Para ello, se toman en
cuenta los andlisis de Cassirer en su segundo volumen de la Filosofia de las formas simbdlicas
(1925), Mito y lenguaje (1925) y Antropologia filosofica (1944), y las reflexiones de Blondel en
La mentalidad primitiva (1926) como en algunos de sus resefias criticas de la década del treinta
en la Revue de Métaphysique et de Morale a las obras de Lévy-Bruhl.

A partir del eje central de la relacion entre libertad y mandato se expondran algunos
lineamientos generales de los analisis de Cassirer sobre el vinculo entre el hombre y el
mandato divino en el pensamiento mitico-religioso, acompafiado no obstante por las
consideraciones de Blondel sobre la “mentalidad primitiva”. En el marco de lo que Levinas
denomina la tradicidn cartesiana de lo espiritual, Cassirer expone una genealogia de lo sagrado
bajo el marco de su filosofia de las formas simbdlicas en estrecha relacién con la perspectiva
durkheimiana. Levinas se refiere a dicha perspectiva, en De la existencia al existencia, como
aquella en la que, en primer lugar, “la impersonalidad de lo sagrado en las religiones primitivas
(...) [es concebida como] el Dios ‘todavia’ impersonal, de donde saldra un dia el Dios de las
religiones evolucionadas” (DEE 81) y donde “lo sagrado contrasta con el ser profano, mediante
los sentimientos que provoca (...) sentimientos [que] siguen siendo los de un sujeto frente a un
objeto” (DEE 81). De este modo, el andlisis de la evolucion de la conciencia mitico-religiosa
remite a un doble aspecto: por un lado, una reflexidn sobre lo sagrado a través de la evolucién
de la representacidon de la divinidad en el pensamiento mitico-religioso y, por otro lado, la
relacidon del hombre con la divinidad a través del modo de vinculacién o forma de participacion
respecto a aquella. Este primer eje permitird analizar a su vez la relacién entre las reflexiones
de Blondel y Cassirer sobre el mito, y aquellas de Levinas sobre el pensamiento “mitico”
antiguo en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, o sobre el “paganismo” en sus
articulos de Paix et droit, permitiendo determinar la posibilidad de un acercamiento entre las
consideraciones levinasianas sobre lo elemental y la perspectiva cartesiano-neokantiana sobre

214 . . . . oL . . s
E. Rudolph sostiene que la historia para Cassirer puede describirse como la contingencia dramatica

del uso humano constructivo y destructivo de la libertad (Rudolph 2008: 8). En referencia a la teoria
cassireriana sobre la lucha de la voluntad contra el poder del mito en el desarrollo de la cultura y su
particular valor ético, G. Freudenthal habla del “héroe de la llustracion” (Freudenthal 2008: 203).
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lo primitivo o mitico. Al mismo tiempo, la reconstruccion genealdgica de Blondel y Cassirer
sobre el desenvolvimiento del pensamiento religioso primitivo hacia las formas religiosas
“evolucionadas”, en especial la tradicién monoteista judia y cristiana, servira como un puente
para considerar los andlisis de Levinas sobre el espiritu de libertad que anima al judaismo y al
cristianismo en su lucha contra el resurgir de los “sentimiento elementales”.

La fenomenologia progresiva del ‘espiritu religioso’: del mito al monoteismo.

[Settembrini/Blondel y Cassirer subirdan a un pequefio estrado. Su tono pausado y
pedagodgico contrasta con el de Naptha/Ledn Xlll y Pio XI.]

Settembrini/Cassirer: - Retrocediendo hacia los origenes del pensamiento primitivo, vemos
el hombre y el mundo enraizado en un campo de “fuerzas mistico”, una atmdsfera
gue penetra todo y en la que todo participa... el Mana. Aun de cardcter impersonal,
anonimo, esta presencia inefable sobrecoge al hombre con un sentimiento de
terror o admiracién (ML 72, 79; FFSII 201; AF 147). En esta primera fase, “el yo se
siente como sumergido en una atmodsfera mitico-religiosa que siempre lo rodea y
en la que vive y existe” (ML 79-80), dentro de un sentimiento o conexion
simpatética con el mundo y la divinidad (AF 153; FFSII 227).

Settembrrini/Blondel: - El primitivo obedece a estas fuerzas ocultas ahogado en una
exaltacién afectivo-motriz, en el que las representaciones se unen indisolublemente
a los elementos afectivos y motores (MP 43-45; LSyN 543, 554-555).

Settembrini/Cassirer: - En esta fase preanimista del pensamiento mitico no existe distincion
de rasgos individuales o identidad personal (AF 147-148; FFSII 220)...

Settembrini/Blondel: - “Los individuos tienen dificultad para diferenciarse y no sienten
necesidad de hacerlo” (MP 42-43).

Settembrini/Cassirer: - Lo sagrado impregna la vida en su conjunto, la vida “es sentida como
un todo continuo que no admite escisidn ni distincién tajante (...), los limites son
fluyentes y oscilantes (...), nada posee una forma definida, invariable, estatica” (AF
126; FFSII 200-201).

Settembrini/Blondel: - La mentalidad primitiva se encuentra gobernada o regulada por la
ley de participacion (MP 53, 96)...

Settembrini/Cassirer: - por “la ley de la relacién magica, de la ‘simpatia magica’ (FFSIl 227).

Settembrini/Blondel/Cassirer: - La realidad mistica de los primitivos representa una fuerza
onmipresente y omniabarcante que une seres y cosas de acuerdo con un mismo
poder vy esencia mistica (MP 52-53). En el caso de los grupos humanos, los
individuos pueden participar de una misma esencia mistica propia de su
colectividad, una solidaridad casi organica, union entre el primitivo y su grupo
totémico, vinculo con otros seres, con su tierra e incluso con sus antepasados (MP
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69; LSyN 559; MPLB 479). “Los tétems se convierten (...) en indices de grupos (...)
gue comprenden no sélo hombres, sino seres, animados o inanimados” (MP 53). En
el sentir mitico y religioso existe una conviccién de una “consanguinidad de todas
las formas de vida”, un vinculo real y genésico entre la vida fisica y la existencia
social, una sociedad de la vida, pero también de las generaciones, conexién que
llega a ser sentida y expresada en ocasiones como identidad (AF 128-129; FFSII 221,
224; MP 71).

Settembrini/Blondel: - Los poderes misticos determinan aquello sagrado, esto es, lo “digno
de respeto y de miramientos (..) puesto en un estado especial que impide
aproximarse a él y tocarle” (MP 113). El destino del hombre primitivo esta regido
por fuerzas ocultas a las que teme o respeta, “y ese temor y ese respeto inspiran
todas las maneras de sentir, de pensar y de proceder” (MP 114).

Settembrini/Cassirer: - El sistema tablU representa una incipiente separacién de una
dimensién impura, distinguida de las cosas corrientes, profanas e inocuas. No
obstante, ello no implica aun una discriminacién moral o un juicio ético, pues en
esta dimensién se mezcla lo sagrado y lo abominable (AF 158-159) no es la
presencia de un poder personal cuyo mandato se efectule a la distancia y permita la
libre eleccion, sino por el contrario una fuerza cuya transmisibilidad se asemeja al
de una infeccidn, que sélo puede ser combatido “por medios puramente fisicos y
externos” (AF 160; FFSIl 247-248). En el sistema tabu no existe responsabilidad
individual, la relacién con lo sagrado es semejante a la relacidon con una fuerza fisica
(AF 160; FFSII 280).

Settembrini/Blondel: - El mal se comprende como una desgracia, “una maldicion
pronunciada por las potencias misticas (..) manifestacién de la célera de lo
invisible” (MP 110-111). La desgracia anuncia lo impuro y el peligro del contagio,
convirtiendo “la desdicha ajena [asimismo] en un peligro social contra el que es
necesario prevenirse y defenderse” (MP 111). Se trata de conjurar la desgracia

entonces como se conjura una peste, lo impuro (LSyN 547-549)*".

Se despliegan asi en los analisis de Blondel y Cassirer algunos tépicos compartidos respecto a
la mentalidad primitiva o la conciencia mitica sobre el problema de la libertad y el mandato: Ia
perspectiva de la divinidad como una fuerza andnima e indeterminada que impregna el mundo
en su conjunto; el ahogamiento en una realidad o atmdsfera mistica omnicomprensiva a partir
de una participacion afectivo-motriz o conexion simpatética con la realidad; la aceptacion de
una identidad mistica colectiva que absorbe al individuo en el grupo, en una unién
sobrenatural del grupo al suelo y a los antepasados; el destino propio sometido a lo sagrado
como lo digno de respeto y temor, esto es, a una fuerza mistica bienhechora o nefasta que
penetra y emana de seres y cosas; y la concepcién del mal como una desgracia o infortunio,

215 N " . . .
En este breve relevamiento de algunos de los rasgos adscriptos por Blondel y Cassirer a la “conciencia

mitica” o “mentalidad primitiva” se excluyen, sin embargo, dos aspectos centrales de la caracterizacion
del mito: la leyenda y el rito (Lofts 1997: 62).
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como la presencia de lo impuro y susceptible de contagio. Estas notas distintivas del
pensamiento mitico o primitivo encuentran resonancias en los analisis levinasianos sobre el

Ill

paganismo” en la filosofia del hitlerismo, a

partir de los ejes del tiempo, el cuerpo y el mundo®*®:

resurgir de los “sentimientos elementales” o de

Castorp/Levinas: - “La historia (..) pesa sobre su destino (..) [es] la tragedia de la
inamovilidad de un pasado imborrable que condena a la iniciativa a no ser mas que
una continuacidon (..) [un] pasado extranjero y brutal que pesa como una
maldicién” (AFH 8-9). La situacidn en la cual se haya remachado este tipo de
hombre constituye asi el fondo mismo de su ser (AFH 16). Existe en él un
“sentimiento de identidad entre el yo y el cuerpo (...) [y] toda la esencia del espiritu
consiste en este encadenamiento” (AFH 16). “La importancia atribuida a este
sentimiento del cuerpo (...) con todo lo que comporta de fatalidad, se vuelve mas
gue un objeto de la vida espiritual, se vuelve el corazdn. Las misteriosas voces de la
sangre, los llamados de la herencia y del pasado, a los que el cuerpo sirve de
enigmatico vehiculo” (AFH 16-17) no son “problemas sometidos a la solucién de un

IM

yo soberanamente libre” (AFH 17) sino que pesan como un destino. El “paganismo”
se caracteriza asimismo por la impotencia radical de salir del mundo, de transgredir
los limites de ese mundo, el cual experimentado como “eterno” regula sus acciones
y destino (LAM 7), en una suerte de “encadenamiento” a aquel (LEA 4). De modo
que “la esencia del hombre no esta en la libertad, sino en una especie de

encadenamiento (..) ser uno mismo (..) es, sobre todo, aceptar este

encadenamiento” (AFH 17).

Pero resulta necesario detenerse brevemente en la nocion de “participacién” a la que recurren
Blondel y Cassirer, legada del antropdlogo Lévy-Bruhl, para describir la ley que gobierna la
mentalidad primitiva, la cual se halla préxima a la nocién levinasiana de un “encadenamiento”
(enchainement) o “estar remachado” (étre rivé) al ser. El concepto de “participacién” parece
expresar la posibilidad de una indistincidn o indeterminacion que remacha al sujeto y disuelve
todo poder personal. Describe una experiencia limite respecto de la libertad del hombre, una
modalidad refractaria a todo esquema representativo. Nuevamente la problematica de una
heterogeneidad radical del pensamiento primitivo acecha las reflexiones y aproximacion al
mundo mitico.?"” Sin embargo, Blondel y Cassirer adaptan esta “ley de participacién” al modelo
de la “representacion colectiva” y de “las formas simbdlicas” respectivamente, lo que impide
suponer una experiencia irreversible y absolutamente allende a toda representacion. La

?!® cabe recordar que en Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo Levinas contrapone la

tradicion europea occidental, desde el judaismo al marxismo, y la nueva filosofia elemental del
hitlerismo, a partir de dos ejes de analisis, el tiempo y la corporalidad (Abensour 2006: 63), mientras que

|u

en sus textos de Paix et droit referidos al “paganismo” hitleriano hace especial énfasis en la relacién con

el mundo.

217 TR o N , . . e . s .

Los analisis de Blondel y Cassirer dejan entrever asi una cierta distincién entre el pensamiento
“mitico” y la conciencia de las “religiones evolucionadas”, a través del proceso de separacion del sujeto
respecto de lo sagrado y el advenimiento consecuente de una agencia personal.
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relacidn entre libertad y mandato en el pensamiento religioso se expresa en una concepcion
genealégica dindmica de la relacidn del hombre con la divinidad, dentro de un esquema
progresivo de la conciencia en el que el “yugo” de la participacion mistica puede ser
trascendido hacia una relacién ética personal con el Dios en las llamadas religiones
“evolucionadas”. Pues como afirma Cassirer: “no hay ninguna manifestacién del espiritu
religioso, por ‘primitiva’ que sea, en el cual no puede identificarse ya (...) la tendencia a la
separacion, a una ‘crisis’ futura que se llevard a cabo en él” (FFSII 311); “el mito es, desde sus
comienzos, religién potencial” (AF 135).2"®

|II

Asi los analisis de Cassirer recuperan la progresion del “espiritu religioso” desde un “punto de
partida” (terminus a quo) hasta un “punto de llegada” (terminus ad quem) (Gordon 2012: 117):
desde la participacion simpatética del hombre en el todo sagrado andnimo e indeterminado,
relacion con una fuerza (sobre)natural mediante un sentido magico, hasta la relacidon del
individuo con el dios personal, relacién con una fuerza moral mediante un sentido ético; de la
simpatia primitiva con el todo como participacién emotiva y mistica, a la distincion del
sentimiento de una comunidad ética racional en las religiones “evolucionadas”; del papel del
hombre primitivo y su creciente pasividad en el tabuismo, independientemente de su papel
activo en los ritos magicos externos, al papel moral activo del hombre, su conciencia de los

designios o providencia divina como guia para la accién ética.

Esta descripcion del desenvolvimiento de la conciencia religiosa refleja la concepcion general
de “la cultura humana (...) [como] el proceso de la progresiva autoliberacién del hombre” (AF
333-334). Cassirer pone especial énfasis en la necesidad de comprender este proceso de
autoliberacién como un desenvolvimiento dindmico y continuo del pensamiento mitico y
religioso y no, por el contrario, como el producto de una ruptura entre érdenes heterogéneos
(AF 155-156). La dialéctica del espiritu religioso no se desarrolla por revoluciones o saltos
abruptos sino por un despliegue progresivo que no se halla exento de obstaculos. En relacion
con este Ultimo punto, resulta necesario recordar un elemento central de los andlisis de
Cassirer: el desenvolvimiento de la conciencia religiosa no supone un abandono o superacion

> El “retorno del mito” constituye una posibilidad inherente e inevitable en

definitiva del mito.
el progreso del pensamiento religioso, como asi también en las distintas expresiones de la

cultura y formas de simbolizaciéon®*’ (TMPM 246).

218 . , . T .
Como recuerda Lofts, en el segundo volumen de su Filosofia de las formas simbdlicas Cassirer

reconoce que en el corazdn de la conciencia mitica se encuentra la condicidon inmanente de su futura
superacion hacia la perspectiva “auténticamente” religiosa (Lofts 1997: 75). En términos dialécticos,
existiria ya en el interior de la conciencia mitica la forma de una contradiccidn implicita (Lofts 1997: 85).

2 En “Myth in Primitive Psychology” de 1926, Malinowski sostenia asimismo, en su particular recepcién

del pensamiento de Durkheim y Lévy-Bruhl, que el mito no sdlo era el centro de la cultura primitiva sino

un ingrediente indispensable de toda cultura (Gordon 2005: 138).
20 | ofts sostiene que el mito en Cassirer debe ser comprendido como una dimensién estructural

permanente del espiritu (Lofts 1997: 55).
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Settembrini/Cassirer: - He aqui que un “cambio religioso de sentido” (AF 162) se produce
en la conciencia mitico- religiosa. Poco a poco el dios anénimo dara lugar al dios
personal del monoteismo (AF 148; FFSIl 256; ML 83-84, 88), frente al cual el hombre
encontrard “un poder positivo, no de inhibicidn sino de inspiracién y aspiracién” (AF
164). Uno de los puntos fundamentales de este pasaje se expresa en la
transformacién del sentimiento de participacidon en el todo sagrado. Si bien “la
creencia en la simpatia del todo es uno de los fundamentos mas firmes de la
religion misma, (...) la simpatia religiosa es de género distinto que la simpatia
mitico-religiosa; proporciona finalidad a un nuevo sentimiento, el de
individualidad” (AF 147; FFSII 306). Alli encontramos por primera vez la antinomia
entre la divinidad y el individuo (ML 82; AF 147).

Si la tabuizacién dejaba poco espacio a la iniciativa humana porque se basaba
principalmente en un sistema de prohibiciones que hundia de a poco al hombre en
una completa pasividad (AF 163-164), la nueva conciencia religiosa conduce al
hombre en otra direccidn. Las religiones mds evolucionadas no pudieron ignorar o
suprimir los ritos y reglas primitivas sino que debieron encontrar nuevos motivos
tras los antiguos tabus materiales (AF 151; FFSIl 301). El hombre ya no se enfrenta
con lo sagrado como ante una fuerza fisica hostil, a la que debe combatir mediante
ritos magicos externos, sino que esta fuerza impersonal adquiere un nuevo
caracter. La divinidad no es un poder impersonal amenazante, una fuerza fisica
hostil, sino una fuerza moral (AF 153; FFSIl 297). El mundo del mito, con su
representacion de una lucha de fuerzas multiples o poderes en pugna, se convierte
en las religiones superiores en un drama producto de fuerzas morales, aglutinado
en torno al problema del bien y del mal (AF 152; FFSII 297). Incluso la naturaleza,
con sus leyes y legitimidad, demuestra la sabiduria del creador: un “orden
universal, eterno, inviolable, gobierna el mundo” (AF 153), el mundo es preservado
por la fuerza de Dios y pasa a formar parte del gran drama moral (AF 153). Ya en “la
filosofia estoica el concepto de una providencia universal (...) que gobierna el
mundo y lo dirige hacia su meta es central, y en ella el hombre, como ser
consciente y racional, tiene que trabajar por los fines de la Providencia” (AF 155).

Si el hombre en el mundo primitivo se hallaba gobernado por una atmdsfera
fundamentalmente emotiva, enraizado en un campo de fuerzas mistico, la nueva
configuracién del pensamiento religioso le otorga al hombre un papel activo que
desempeiiar en el drama moral (AF 153); “posee el poder y la libertad para escoger
entre la verdad y la mentira, entre la justicia y la iniquidad, entre el bien y el mal; es
responsable de la eleccién moral que hace y por consiguiente de sus acciones” (AF
154). Teniendo por fin la justicia, los hombres se alian con la divinidad y se
constituyen en miembros de un grupo justo (AF 154). Una “simpatia ética universal
logra la victoria en la religion monoteista sobre el sentimiento primitivo de una

solidaridad natural o magica de la vida” (AF 155)**'. Surge asi un nuevo ideal

221 ¢« .
Enfasis del autor.
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positivo de libertad humana, aquel de las “las religiones éticas superiores, la de los
profetas de Israel, el zoroastrismo, el cristianismo” (AF 165).

Con referencia al nucleo problematico del antisemitismo, la caracterizacién de lo mitico y su
distincidon de la religion monoteista en la dialéctica progresiva del espiritu, por parte de la
genealogia republicana de Blondel y Cassirer, permite vislumbrar una valencia positiva de la
tradicién judia frente al antisemitismo nacionalsocialista. La idealizacidn monoteista de lo
divino, a través de la “Idea de Dios” y el establecimiento de la relacion ética del hombre con su

Ill

mandato, puede ser leido como una explicacién celebratoria del “asalto” monoteista sobre el
mito frente a su valoracién politica negativa por parte del nazismo, cuyo antisemitismo
Cassirer caracterizaria mas tarde como la venganza del mito contra aquellos que habrian
traido la primera religidon anti-mitica en el mundo (Gordon 2012: 245), la primera religién
puramente ética (JMPM,; 117).*> Bajo esta perspectiva, el judaismo inaugura una tradicién
religiosa que enfrentdndose al mito porta un significado liberador dentro de la tradicidon

europea.

En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo, Levinas se refiere al “espiritu de
libertad” que anima al judaismo y al cristianismo por oposicién a la religién griega antigua
tomando como eje central el problema de la historia o el tiempo. Contra “la tragedia de la
inamovilidad de un pasado imborrable que condena la iniciativa a no ser mas que una
continuacién” (AFH 8-9), contra “el sentimiento humillante de la impotencia natural del
hombre ante el tiempo [que] engendra todo lo tragico de la Moira griega” (AFH 9), Levinas
rescata la concepcién existencial del tiempo propia del judaismo y el cristianismo. El elemento
mitico de la Grecia antigua se expresa aqui a través de la nocién de destino, en las cadenas de
un tiempo sin verdadero presente, de un tiempo irreversible e irreparable que remacha al
hombre a “la opresiéon de un pasado extranjero y brutal como una maldicién” (AFH 9). La
participacién en el tiempo eterno e irremisible del destino en tanto simbolo del pensamiento
tragico antiguo puede ser interpretada en el anadlisis levinasiano como la traduccién en clave
fenomenoldgica del pensamiento mitico descripto por Blondel y Cassirer. En este caso, el
concepto de “lo mitico” se reduce sin embargo a la cultura tragica antigua y se mide y analiza

|ll

bajo el patrén del “tiempo, condicidn de la existencia humana” (AFH 8). La nocidn de destino

como centro de la concepcidn existencial del pensamiento griego de la Antigliedad concentra

222 . . ~ . . .. . ; / .
Cassirer afirma, afios mas tarde, que la nueva concepcidn religiosa del judaismo no sélo supone el fin

del antropomorfismo divino, que conduciria a la “idolatria”, sino también del nacionalismo, en tanto

In

deificacion de las naciones, e incluso, en relacion al aspecto central del “rito”, la abrogacién de los
sacrificios humanos, que tendria como finalidad confirmar y fortalecer la “consanguineidad” entre los
miembros de la tribu y su Dios y resaltar la “marca” consanguinea de quienes transgreden o violan
ciertos tabus, en el despunte de una relacion “ética” con la divinidad y de una responsabilidad moral
individual que no es incompatible con el ideal de una “paz universal”; reivindicacion cassireriana del
judaismo en su lucha contra el pensamiento mitico moderno del nacionalsocialismo, su concepcidn de la
comunidad, la nacién y la raza, y su perspectiva demonoldgica del judio, como un nuevo “chivo

expiatorio” (JMPM; 117-118, 120-121, 124-125).
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aqui la significaciéon histérico-existencial mitica frente a la tradicion judia y cristiana. El
judaismo, por un lado, expresa su caracter palingenésico o liberador a través de las figuras del
remordimiento, el arrepentimiento y el perddn, descripcidn de “los diferentes aspectos de la
teshuvd, acto del ‘retorno’, que tiene un lugar central en el ritual y la liturgia de las fiestas del
Nuevo Ao judio” (Hansel 2006: 31); mediante la teshuvad “el tiempo pierde su irreversibilidad
misma” (AFH 9). El cristianismo, por su parte, opone a la tragedia griega el drama mistico de la
Cruz y la liberacidn de cada dia por la Eucaristia como promesa salvifica de recomenzar lo
definitivo, en “un pasado siempre en juego, siempre vuelto a poner en cuestion” (AFH 9).
Proclama asi la libertad del alma “como un poder concreto y positivo de desligarse, de
abstraerse” de las cadenas del tiempo, de desgarrar “los lechos profundos de la existencia
natural”, de rescindir el contrato por el cual se ha comprometido; poder de renovacién que da
al alma una naturaleza nouménica (AFH 10). La contraposicion de Levinas entre el caracter
destinal de la concepcidn tragica griega de la existencia humana y el mensaje salvifico o
liberador del judaismo y el cristianismo bajo el simbolo del alma como un poder positivo de
liberarse “de lo que ha sido, de todo lo que la ha ligado, de todo lo que la ha comprometido”

(AFH 11), parece traducir en clave ontoldgico-existencial el pasaje de las religiones primitivas a

las religiones “evolucionadas” descrito por Blondel y Cassirer, desde la participacién mistica
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hacia el surgimiento de un poder “personal” como ruptura o clivage existencial.”*® Ruptura

frente a la participacidn o remachamiento tragico al tiempo, al mundo, al ser.

En su articulo de 1934 Levinas propone como segundo eje de andlisis la cuestién del cuerpo.
Este modo de acercamiento parece nuevamente traducir fenomenoldgico-existencialmente la
amenaza de lo elemental “primitivo” sugerida por Blondel y Cassirer. El caracter elemental se
manifiesta aqui en el sentimiento de identidad respecto del propio cuerpo. Este sentimiento
de identidad entre el yo y la dimension corporal puede vincularse con las reflexiones

|ll

precedentes sobre la participacion simpatética del “primitivo” en una atmdsfera mistica.

Ill

Frente a este sentimiento de identidad se encuentra, sostiene Levinas, el “sentimiento de la
eterna extrafieza del cuerpo respecto de nosotros (...) que ha alimentado al cristianismo y al
liberalismo moderno” (AFH 14), y que la interpretacidn tradicional desde Sécrates comprende
como un objeto del mundo exterior, un obstaculo que deber ser sobrellevado. En la genealogia
de Blondel y Cassirer la conexién simpatética con el todo es superada por la separacién del yo
respecto de la atmdsfera mistica, compartiendo asi la interpretacidon cldsica que relega a un
nivel inferior este sentimiento de identidad respecto de la propia dimension corporal (AFH 14-
15). Sin embargo, Levinas reconoce que el caracter elemental del cuerpo no sdlo puede ser
interpretado como aquello que “ejerce (...) dominio sobre nuestra vida psicoldgica, nuestro

humor y nuestra actividad” (AFH 15) y que la tradicion de Occidente ha sabido reducir como

223 . . . , . ,rs .
El énfasis de Levinas en el poder personal del alma como simbolo del mensaje salvifico judeo-

Ill

cristiano parece tender un puente hacia las concepciones coetaneas del “personalismo catdlico” y su
defensa de la “persona” frente al avance de los movimientos “totalitarios”. Sin embargo, el pensamiento
de los diferentes representantes de dicha corriente lejos esta de abonar un suelo en comun. Antes de
acreditar una hipdtesis semejante (Caygill 2001: 32; Rossi 2015: 173) resulta imprescindible una
indagacion del significado que adquiere la nocién misma de “persona” en los autores “personalistas”,
como asi también los compromisos ético-politicos derivados de sus particulares perspectivas

palingenésicas, algo que excede los objetivos de la presente tesis.
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un hecho bruto y grosero que debe superarse, sino “que puede subsistir el sentimiento de su
originalidad irreductible y el deseo de mantener su pureza” (AFH 16). Desde esta perspectiva,
“el cuerpo no es sélo un accidente desgraciado o feliz que nos pone en relacién con el mundo
implacable de la materia: su adherencia al yo vale por si misma. Es una adherencia de la cual
no se escapa y que ninguna metdafora podria confundir con la presencia de un objeto exterior”
(AFH 16). El retorno de lo primitivo se expresa aqui como una reivindicacion del sentimiento de
identidad con el propio cuerpo, y como un llamado a la “espiritualidad concreta” del hombre,
de caracter ontoldgico-existencial e irreductible a cualquier oposicidon o dualidad de un espiritu
libre que se debate contra tal encadenamiento (AFH 16). Concepcion verdaderamente opuesta
a la nocién europea del hombre que, segln Levinas, sitda dicho encadenamiento en “el fondo
mismo de su ser” (AFH 14).

paganismo”*** a

|ll

En sus articulos de Paix et droit, Levinas analiza el sentimiento propio de
partir su relacion con el mundo, en una peculiar traduccién de la “participacion mistica”
propuesta por Blondel y Cassirer. El paganismo es caracterizado como una impotencia radical
de salir del mundo, una complacencia en el estar “encerrado” y bien “asentado” en él, mundo
penetrado a su vez por espiritus y dioses que regulan las acciones y destino del hombre (LAM
7). Aquel supone un “encadenamiento al mundo” (LEA 4), una complacencia en la condiciéon
natural, la “aspiracion del mundo a su propia apoteosis, a su beatificaciéon en su naturaleza”?>.
Este movimiento de beatificacién del mundo se comprende asimismo como un “culto del
poder”, la auto-legitimacion de la fuerza en tanto fuerza (AMP 6). El filésofo francés define asi
la trascendencia propia del “paganismo” como un movimiento de autoafirmacion vy
autobeatificacidon de lo real como fuerza en la que el hombre se halla encadenado. Levinas
amplia la categoria de “participacién” adscripta por Blondel y Cassirer al mundo mitico a un
modo particular de ser en el mundo o, en otras palabras, a la relacidon con el mundo como un
modo de “arraigo” complaciente al mismo en tanto fuerza. Frente a ello, Levinas recupera

I “"

entonces el “sentimiento de extrafieza” propio de la Iglesia e “Israel”, su “inquietud” o
“preocupacién” en relaciéon con un mundo que parece inquebrantable, sélido y eterno (LAM 7;
LEA 4). Es la “locura o fe de Israel” (LAM 7; AMP 3), la vocacién de “extranjeridad” de la Iglesia
e “Israel” respecto de la complacencia en el mundo que es puesta constantemente en juego y
cuestion (LEA 4), el desprendimiento del encadenamiento a lo real que comunica al mismo
tiempo la impaciencia y preocupacion por el bien (LEA 4), la separacion de la dignidad humana
del culto a la potencia y el éxito (AMP 4). Levinas distingue asi el sentido positivo del
“antipaganismo” judio: contra la beatificacion o apoteosis del mundo y de lo real, el
sentimiento de “extranjeridad” y puesta en cuestién del mundo a partir de una trascendencia
signada por la “inquietud” por el bien. Es el sentido de la “didspora” judia definida por el
filésofo francés como el llamado a una “resignacién activa”, esto es, la convocatoria a un
renunciamiento por parte del judaismo a su “lugar bajo el sol” en el mundo y su colaboracion

con los pueblos a los que los une un pasado en comun (LIRA 4).

Iu

224 . . o ” . . T .
Levinas analiza el “paganismo” a la luz del fendmeno nacionalsocialista y, en este sentido, en su

caracter fundamentalmente moderno.

25 aspiration du monde a sa propre aptheose, a sa béatification dans la nature” (LEA 4).
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La genealogia de Blondel y Cassirer y en un sentido andlogo las reflexiones del propio
Levinas,?*® conservan aun la perspectiva tradicional segun la cual el mundo elemental mitico es
superado en el marco del desenvolvimiento de la conciencia universal por parte del
judaismo®”’ y el cristianismo. Se establece asi una distancia entre el mundo llamado primitivo y

|ll

la tradicidn judeo-cristiana y su valoracidn positiva como alejamiento del “yugo” que impone la

participacién mistica en el todo.

En Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo y en el marco de su convocatoria a
luchar contra el resurgimiento de la filosofia elemental del nazismo, el énfasis en la
contraposicion y distanciamiento respecto del mundo tragico antiguo parece otorgar en
principio un caracter “externo” al peligro que acecha a la tradicién monoteista europea. En sus
textos de Paix et droit esta valencia de lo elemental se revela en la figura de la persecucién de
cristianos y judios por parte del neopaganismo hitleriano. Sin embargo, en los analisis de
Blondel y Cassirer “lo mitico” adquiere los rasgos de una figura inherente al propio
desenvolvimiento de la conciencia religiosa. Desde esta perspectiva, la tradiciéon judeo-
cristiana no representaria una superacién definitiva del mito pues el peligro del “retorno de lo
primitivo” resulta inseparable de su propia constitucion y el estudio del mito se extiende mas
alld de una indagacidn sobre una etapa o época concluida. Lo mitico adquiere un significado
extensivo que alcanza incluso a las religiones evolucionadas, posibilitando un patrén de juicio
sobre la propia tradicidn cristiana y judia.

Furio Jesi recuerda como el proceso de constitucidon de la categoria extensiva de un “tiempo

7228 hajo el signo de lo primitivo, arrastra consecuencias para la propia tradicion

mitoldgico
judeo-cristiana: “Se acaba asi por reconocer en el mito y en la mitologia un aspecto
caracteristico de religiones mds o menos ‘primitivas’, en alguna medida ‘inferiores’, y
coherentemente se llega a acusar a las religiones ‘no primitivas’, ‘superiores’, de la
conservacién de rasgos mitoldgicos” (Jesi 1976: 115). Lo elemental primitivo se anuncia
entonces bajo el signo de la posesion: “los componentes o las categorias mitolégicas de una
religion aparecen como rasgos o supervivencia de pensamientos o experiencias ‘primitivos’”
(Jesi 1976: 115). En algunos ambientes del cristianismo, sostiene Jesi, esta perspectiva de una
supervivencia de los rasgos mitoldgicos como un elemento inactual, desemboca en una “larga
serie de tentativas de hermenéutica biblica desmitologizante”. Pero esta tendencia

“desmitologizadora” puede efectuarse asimismo desde sectores no esencialmente devotos, y

226 o , . . . . .
Levinas conserva aun aquella perspectiva tradicional que asume el caracter progresivo del

pensamiento religioso desde las denominadas “religiones primitivas” de los dioses miticos impersonales
y andnimos hacia la trascendencia del Dios personal de las religiones “evolucionadas” monoteistas
(Barash 2014: 146).

27 Asi, en “Judaism and the Modern Political Myth” (1944), Cassirer destaca la nueva fuente de la vida e

|II

inspiracion religiosa del “pensamiento ético” judio respecto del pensamiento mitico (JMPM; 117).

228 . . s . .. T .y . .
“Tiempo mitoldégico” que supone, asimismo, una “primitivizacion” de las denominadas sociedades
“inferiores” no occidentales.
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bajo una perspectiva radicalmente divergente, a partir de una critica de la pervivencia “mitica”
en las religiones “superiores” por medio de una genealogia racional del desenvolvimiento de la
conciencia universal, como es el caso de Blondel y Cassirer®®.

Settembrini/Cassirer: - Pero no creamos, sin embargo, que la conciencia ha superado
definitivamente el poder del mito. “En el curso de su historia la religién permanece
indisolublemente conectada e impregnada con elementos miticos” (AF 135).
“También el Cristianismo libra esta lucha a lo largo de toda su evolucién®’: la lucha
por su propia y peculiar determinacién de la ‘realidad’ religiosa. Aqui el
desligamiento respecto del mundo de las imdgenes mitoldgicas parece mas dificil,
porque ciertas intuiciones mitoldgicas estan tan profundamente enclavadas en sus
propias doctrinas fundamentales, en su contenido dogmdtico, que no pueden ser
alejadas sin poner en peligro este mismo contenido” (FFSII 303)**". No olvidemos
que asi “como en la creencia mitica en el alma el muerto todavia es y actia como
sombra, también el mundo de las imagenes mitoldgicas” (FFSII 300)...
i” Autoctonismo” mitoldgico tenido y sostenido por el Cristianismo donde reside
gran parte de su fuerza histérica (FFSIl 305)!... “sigue dando pruebas de su antiguo
poder, aun cuando sean negados su ser y realidad en nombre de la verdad religiosa.
También aqui, como ocurre en la evolucion de todas las ‘formas simbdlicas’, luz y
sombra van juntas” (FFSII 300).%*

229 T . . . , . . .,
Los analisis o reflexiones de Cassirer sobre el “judaismo” no niegan el caracter prescriptivo de su

genealogia mitico-religiosa pero suponen una distincidn entre los “ideales” que guian esta
reconstruccion, el “hilo de Ariadna” que debe acompanfiar toda investigacion, de la “mitificacion” del
relato genealdgico. El filésofo no desconoce el poder del mito en el judaismo pero asume cierto patrén
de juicio “ilustrado” en su lectura del desenvolvimiento de la conciencia universal, que J. Mali reconoce
como propia de la Aufkldrung judia alemana (Mali 2008: 157). En este sentido, Cassirer asume la
tradicion que guia su investigacion filosofico-histdrica, en contraste con una pretendida comprension
“desinteresada” del poder del mito y del pluralismo cultural.

230 . . . . . .z . e . ,
En el mismo sentido, Cassirer reconoce el cambio paulatino de la concepcion religiosa judia en su

distincion del pensamiento mitico (JMPM; 122), proceso que no debe concebirse como un salto abrupto
entre ordenes heterogéneos.

21 Cassirer no ignora, a diferencia de lo que sostiene J. Mali (Mali 2008: 145), las formas mas altas de
manifestaciones mitopoiéticas religiosas, como las visiones, eventos y figuras biblicas, que fueron
mayormente creadas y todavia sostienen las formas estéticas y normas éticas fundamentales de la
civilizacion occidental. Su particular perspectiva dialéctica (kantiano-hegeliana) de los caminos de
liberacién de la conciencia practica, como el caracter “prospectivo” de sus analisis filoséfico-histéricos,
supone un reconocimiento del trabajo constante sobre el mito en el desenvolvimiento de la cultura.

2 |a remision al discurso de Léon XIII y Pio XI, desplegado en el capitulo previo, resulta evidente. La
convocatoria organico-espiritual de ambos pontifices a un proceso palingenésico o de liberacidon
asentada en un esquema apocaliptico y milenarista bajo la metafora de la peste como hilo conductor
otorgaba a la imagen “liberadora” de la Cruz las connotaciones “miticas” descriptas anteriormente por
Blondel y Cassirer.
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La amenaza elemental que se pretende conjurar se cierne bajo la doble figura de Ia
persecucion y la posesién. Asi como en Blondel y Cassirer el “retorno de lo primitivo” se
presenta como una posibilidad inherente al desenvolvimiento de la conciencia religiosa, la
traduccién en clave fenomenoldgico-existencial del retorno de lo elemental y su afrenta a la
civilizacién judeo-cristiana por parte de Levinas encuentra, de igual modo, un significado y
patrén de juicio interno a la propia tradicién que revela el caracter prescriptivo de su
genealogia.

En “L’actualité de Maimonide” (1935), Levinas convoca a la conciencia judia moderna
abrumada por la amenaza hitleriana, por la “barbarie instalada en el corazén de Europa”, a un
retorno a las fuentes originarias de su inspiracién, para recuperar su dignidad, su valor, su
mision (LAM 6-7). A través de este homenaje a Maimdnides Levinas pretende recuperar el
valor filoséfico de esta figura haciéndola participe de las preocupaciones actuales (LAM 6). El
pensamiento del filésofo medieval adquiere entonces un caracter prospectivo para el judaismo
moderno, una invitacion que sefala al mismo tiempo un “deber ser”. En este homenaje
Maimodnides se transforma en una figura alegdrica de la relacién entre fe y razén. Nutrido por
la filosofia aristotélica, afirma Levinas, Maimdnides habria aportado “en el examen de los
textos sagrados [de su Guia de perplejos] mas prudencia que éxtasis, mas légica que
entusiasmo, mas gramatica que mistica. En una época donde la fe se respiraba con el aire, ese
tedlogo sutil para quienes los temas de la ciencia rabinica no tenian secretos, se niega a toda

723 |evinas sentencia a continuacién: “El gusto del misterio falta

7234

creencia espontanea
terriblemente en Maiménides”~>". No es posible detenerse aqui en el complejo entramado
significativo y las posibles derivaciones semanticas que adquiere esta sentencia en tanto
patrdon de juicio interno a la tradicion judia. A través de Maimdnides, empero, Levinas desliza
una posible “genealogia de la libertad” en el pensamiento judio frente a la reivindicacién de
inspiraciones “misticas” que permite acercar sus reflexiones a las de Blondel y, especialmente,

Ill

de Cassirer sobre el “retorno de lo primitivo” inherente a las religiones “evolucionadas”. Aun
mas, en este articulo el filésofo francés no sélo encuentra en el pensamiento de Maimadnides
un adversario de la “atmdsfera mistica” que impregna a la propia tradicidn, sino también un
precursor del pensamiento moderno kantiano, trazando las coordenadas del humanismo
liberal o de la tradiciéon cartesiano-neokantiana de lo espiritual descrita en su articulo de
1933.7* si la filosofia aristotélica le habria servido al pensador medieval para despejar el falso

gusto por el misterio, sus reflexiones sobre la creacidon habrian desembocado, segun Levinas,

233 N . .
“a I'examen des textes sacrés (..) plus de prudence que d’extase, plus de logique que

d’enthousiasme, plus de grammaire que de mystique. A une époque ou la foi se respirait avec I'air, ce
théologien subtil pour qui les données de la science rabbinique n’avaient pas de secrets, se refuse a
toute croyance spontanée” (LAM 6).

2% “Le go(t du mystere manque terriblement 3 Maimonide” (LAM 6).

235 sy e . . . . ;. . .
En el sugerente analisis levinasiano de la figura de Maimdnides es posible advertir los trazos y

peculiar traduccidn de la doble figura de Aristételes y San Pablo en la “religion positiva” comtiana, a la

|II

que se volvera mas adelante en esta tesis cuando se analice el “retorno del mito” en el siglo diecinueve

a partir de las reflexiones de Cassirer y, especialmente, de Blondel.
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en una concepcién de la trascendencia que preanunciaba seis siglos antes la Critica de la Razén
Pura (LAM 7). Esta inusitada interpretacidn sirve, no obstante, para advertir el doble caracter
de la empresa “desmitologizadora” que supone la lucha contra el retorno de la elementalidad
“mitica” como amenaza externa e intestina a la propia tradicion monoteista, en el marco de
una convocatoria y alianza con la tradicion moderna ilustrada frente a la barbarie
nacionalsocialista. Alianza que, sin embargo, no estd exenta de tensiones y cuestionamientos
por parte de Levinas al legado del liberalismo ilustrado, derivados de su propio retorno y
comprension de las fuentes e intuicion originarias de la espiritualidad judia.”®

Resulta necesario retomar, sin embargo, la consideracion genealdgica del mito propuesta por
Cassirer desde su perspectiva histérico-fenomenoldgica y en su doble cardcter de etapa vy
figura. Si bien la conciencia mitica parece representar un yugo y coaccion para la libertad del
hombre, “entrafia ya la posibilidad de un proceso de liberacién espiritual que tiene lugar al
pasar del nivel de la cosmovision mdgico-mitica al nivel de la cosmovisién propiamente
religiosa” (FFSII 46). De esta forma, el pensamiento mitico contiene la condicidn inmanente de
su liberacion dentro de una dialéctica mas amplia de sujecidn y liberacion (FFSIl 46). En un
sentido andlogo, Blondel sostiene que el mito contiene en estado embrionario e indiferenciado
todo aquello que constituird la religion (MPLB 482).

La conciencia mitico-religiosa sdlo representa una fase inicial en el desenvolvimiento del
pensamiento religioso, pero “el retorno de lo primitivo” es igualmente una posibilidad
inherente al mismo que se manifiesta de maneras disimiles. Asi el sentido de la “regresion” del
pensamiento primitivo no puede separarse tampoco de una fenomenologia progresiva del
espiritu religioso. La amenaza de los poderes del estigma y del encanto que obstaculizan el
proceso de autoliberacion del hombre debe ser analizada en sus diferentes etapas y formas de
manifestacion. En el proximo apartado se intentard comprender la transfiguracidon que sufre la
conciencia religiosa en la época moderna, en particular en la relaciéon entre libertad y
mandato, y el peligro siempre latente de la “tirania de la afectividad”. Ello conducir3, a su vez,
a uno de los nudos problematicos propuestos en la presente tesis: el lugar de la Modernidad
en el discurso palingenésico republicano, a partir de los analisis de Cassirer y Blondel.

2% prueba de ello puede encontrarse en “L’inspiration religieuse de I’Alliance” (1935) donde Levinas
sugiere una critica al proceso decimondnico de secularizacién, al ideal de “asimilacién racional”,
advirtiendo: “A une époque ou les principes de 89 pénétraient dans la vie politique et morale des
peuples et acquéraient I'évidence de lieux communs, I'assimilation passait pour une solution facile. Elle
apparaissait comme une renoncement sans sacrifice, comme une abandon sans grandeur, comme une
confortable pauvreté. L'identification du judaisme avec une religidon n’était-elle pas dans cet irréligieux
XIX sieécle une invitation a rompre un lien de plus et a dissimuler sous une formule commode un
affranchissement a I'égard d’un ordre spirituel qui ne devait jouer aucun réle actif dans la vie des
individus?” (LIRA 4) [“En una época donde los principios del 89 penetraban en la vida politica y moral de
los pueblos y adquirian la evidencia de lugares comunes, la asimilacién era considerada una solucion
facil. Aparecia como una renuncia sin sacrificio, como un abandono sin grandeza, como una confortable
pobreza. ¢La identificacion del judaismo con una religidon no era en ese irreligioso siglo XIX una invitacion
a romper un eslabon mas y a disimular bajo una férmula cdmoda una liberacidn con respecto a un orden
espiritual que no debia desempefiar [ya] ningln rol activo en la vida de las personas?”]
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Del monoteismo a la Modernidad.

Si el paso del pensamiento mitico-religioso a la conciencia de las religiones monoteistas
“superiores” y su concepcién de una comunidad ética universal habria significado un progreso
en el proceso de liberacién del espiritu, segin la genealogia Cassirer, el comienzo de la época
moderna se enfrenta nuevamente con la amenaza de los poderes del encanto y del estigma.
En los proximos pardgrafos se despliega la primera etapa de esta aventura “odiseica” que tiene
como primer escenario “El humanismo pelagiano contra el agustinismo: Erasmo y Lutero” (I). A
éste le siguen otras escenas o representaciones del “retorno del mito” en la época moderna en
el marco del desenvolvimiento de la conciencia practica universal: “Pascal y una atmdsfera
tragica de decadencia y desesperanza” (Il); “El Renacimiento entre fe y saber o cémo desatar el
‘nudo gordiano’ (lll), “Del mandato divino a la fuente del mandato civil. S6crates contra
Trasimaco” (IV); “El desplazamiento entre fe y saber: Rousseau y una solucidon al nudo
gordiano” (V); “Rousseau contra el optimismo eudemonista” (VI); “Rousseau y la 'caida’ en la
sociedad” (VII); “La lectura kantiana de Rousseau: sociedad y comunidad” (VIII); “La lectura
romdntica de Rousseau” (IX); “La lectura socialista de Rousseau” (X); “El positivismo y la “vida”
social” (XI); “El positivismo de la sociologia francesa: otra solucidn al nudo gordiano” (XIl); “Del
romanticismo a las ‘filosofias de la vida"™ (XIlI).

En Filosofia de la Ilustracion de 1932, Cassirer analiza dos obstaculos que debié afrontar el
pensamiento moderno, “el dogma del pecado original y el problema de la teodicea” (FI 159),
qgue provienen ambos de la tradicidn inaugurada por San Agustin, y su opuesta constituida por
el pelagianismo.

Castorp/Levinas: - “La salvacion que el cristianismo quiere aportar vale por la promesa de
recomenzar lo definitivo (...) De ahi que el cristianismo proclame la libertad {...) El
hombre conserva la posibilidad- sobrenatural, claro (...) de rescindir el contrato por
el cual libremente se ha comprometido (..) El desapego del alma no es una
abstraccion, sino un poder concreto y positivo de desligarse, de abstraerse” (AFH 9-
10). He alli el leimotiv judeo-cristiano de la liberacién por la gracia (AFH 11)**’.

Settembrini/Cassirer: - San Agustin, “el fundador de la filosofia medieval y de la dogmatica
cristiana” (AF 26-27) afirma que “la filosofia anterior a la aparicion de Cristo padece
un error fundamental y estd infestada de una misma herejia. Se habia exaltado el
poder de la razon como el supremo poder del hombre” (AF 27), pero la revelacion
divina le hizo conocer al hombre que “la razén constituye una de las cosas mas
dudosas y equivocas del mundo” (AF 27); su origen esta envuelto en el misterio que
solo la revelacién cristiana puede hacernos apreciar. “Segin San Agustin, la razén
no posee una naturaleza simple y Unica sino doble y escindida. El hombre fue
creado a imagen y semejanza de Dios; y en su estado original, tal como salié de las

manos de Dios, era igual a su arquetipo; todo esto se ha perdido por el pecado de

237 ¢ .
Enfasis del autor.
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Adan. A partir de ese momento se enturbié todo el poder original de la razéon y sola,
abandonada a sus propias fuerzas, nunca encontrard el camino de retorno. No
puede reconstruirse a si misma. Volver con sus propias fuerzas a su pura esencia
anterior. Para que sea posible semejante restauracion es menester la ayuda
sobrenatural de la gracia divina” (AF 27). He aqui el dogma del Pecado original que
se mantiene, con diferencias, en todos los grandes sistemas del pensamiento

medieval y llega al Renacimiento.

Los analisis de Cassirer sobre la pugna entre el dogma agustiniano y el humanismo pelagiano
pueden ser interpretados como expresion de una lucha interna de la tradicién cristiana por el
“retorno de lo mitico”. La doctrina de Agustin sobre el Pecado original parece anunciar, segin
Cassirer, la identificacion de un estigma que pesa sobre el hombre, el yugo o encadenamiento
debido a su condicién de “naturaleza” caida. En la concepcidn agustiniana del Pecado original
el filésofo alemdan descubre el indice de una resignacién pasiva del hombre a su “naturaleza
caida” y el sometimiento a la voluntad divina. En el seno de esta relacién ética personal con la
divinidad la posibilidad de un “retorno mitico” se revela como la reversién de la libertad en
sujecién a una voluntad omnipotente que disuelve la capacidad misma del hombre de
“liberarse de lo que ha sido, de todo lo que la ha ligado, de todo lo que la ha comprometido,
para recuperar su virginidad primera” (AFH 10-11). La doctrina agustiniana del Pecado original
se opone entonces al humanismo pelagiano y a su concepcion del mandato divino asentado
sobre una defensa de la autarquia de la voluntad.

En el marco de la pugna entre la tradicidon agustiniana y el pelagianismo, Cassirer se refiere
asimismo al problema de la Teodicea. Asi como el hombre se halla encadenado a su condicién
pecadora por el estigma del Pecado original, segin dicha interpretacién, su destino parece
qguedar absolutamente sometido a la gracia divina. El problema del Pecado original se vincula
aqui a la teoria de la predestinacion de Agustin que fue el centro de debate en su pugna contra
el pelagianismo. Independientemente de las complejas discusiones teoldgico-histéricas en
torno a la teoria de la predestinacién, cabe sefialar nuevamente aquel supuesto fundamental
de la genealogia trazada por Cassirer: la pugna del pelagianismo contra Agustin puede ser
comprendida como una etapa en el proceso de liberacidn del espiritu contra el “retorno del
mito” en la tradicion cristiana. Cassirer reconoce asi el cardcter dialéctico del desenvolvimiento

IM

de la conciencia practica, en la que el “mito” permanece como una posibilidad inherente a su
propio desarrollo y no, por el contrario, como una etapa superada o concluida. La doctrina del
Pecado original y la teoria de la predestinacidon contra la reivindicacién de la autarquia de la
voluntad puede interpretarse asi como un “retorno del mito” en las formas religiosas
“superiores” que, desde la perspectiva del pensador aleman, encuentra su reedicién en la

época moderna en la lucha entre Erasmo y Lutero.

Segun lo sefialado en paginas anteriores, la experiencia de una amenaza de lo elemental bajo

III

la figura del “paganismo” adopta en las reflexiones levinasianas de los afios treinta la doble
forma de la persecucién y de la posesidén contra las cuales la Iglesia habia luchado (AMP 3). Si
la referencia de Levinas a la persecucién del “paganismo” contra la Iglesia enfatiza el aspecto
exterior de la amenaza, el peligro de la posesion por el contrario subraya el aspecto interno de

la misma, lo que puede tender un puente entre los analisis levinasianos y aquellos de Cassirer
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sobre “el retorno de lo primitivo” en el cristianismo. éLos “poderes paganos” que, segun
Levinas, dominaban a una Iglesia bien asentada en la civilizacién medieval y contra cuya
“barbarie” luchaba (AMP 3), dan cuenta de las disensiones internas y de los combates del
propio cristianismo? ¢Representa ésta una lucha contra el “retorno de lo primitivo” interna a
las religiones monoteistas, como parece sugerir la genealogia de Cassirer sobre el mundo

mitico-religioso?

|ll

La descripcion de Levinas sobre el “espiritu de libertad” que anima la tradicidn cristiana en
Algunas reflexiones y las referencias imprecisas sobre el “mundo pagano” que habria
dominado a la Iglesia en la civilizacién medieval en sus articulos de Paix et droit, parecen
enfatizar el significado exterior de la amenaza. La desatencion levinasiana a los

|ll

enfrentamientos internos de la Iglesia en el marco de su convocatoria al “espiritu de libertad”
contra el resurgir de “sentimientos elementales” puede ser imputada, como sostiene Micha
Brumlik, a la falta de conocimiento de la tradicion cristiana: “Un conocimiento mas profundo
sobre Agustin pero, sobre todo, sobre la teologia de Lutero, podria haber puesto al tanto a
Levinas de que en la doctrina agustiniana del pecado original, y en la objecidn de Lutero contra
Erasmo, la libertad de la voluntad y de la accion humana habian sido cuestionadas
sistematicamente desde el corazdn del cristianismo” (Brumlik 2014: 54). Sin embargo, la
remisién levinasiana al “espiritu de libertad” del cristianismo en los articulos mencionados no
representa un estudio histdrico sino que debe comprenderse en el marco de su convocatoria a
un “frente en comun” contra el surgimiento de la filosofia elemental del nazismo, lo que
supone una reconstruccion estratégica de aquella tradicion. La caracterizacion levinasiana
parece apuntar, en cambio, al concepto agustiniano del libre arbitrio, aunque traducido
ontolégicamente en su relacién con el problema del tiempo?®: “El sentimiento humillante de
la impotencia natural del hombre ante el tiempo engendra todo lo tragico de la Moira griega,
toda la agudeza de idea de pecado y toda la grandeza de la rebelidon del cristianismo”; “la
salvacion que el cristianismo quiere aportar vale por la promesa de recomenzar lo definitivo
(...) de un pasado subordinado al presente, **° de un pasado siempre en juego, vuelto a poner

en cuestion” (AFH 9).

Settembrini/Cassirer: - En el Renacimiento “no es posible descubrir en ningin momento
una ruptura propiamente dicha con el pasado filoséfico; pero el caso es que se va

28 g propio Cassirer, en el tercer volumen de la Filosofia de las formas simbdlicas, recupera la
orientacion idealista del tiempo en Agustin frente a la ontologia dogmatica realista; segun el filésofo
aleman dicha orientacién brindaria el hilo de Ariadna que permite conducir fuera del laberinto del
tiempo hacia la “conciencia temporal” (FFSIIl 199). Ello no resuelve para Cassirer, sin embargo, el
problema que sigue presente en la historia de la metafisica y la epistemologia respecto al “tiempo”: la
confusién del “fendmeno de la representacion del tiempo con los problemas del tiempo del ser, esto es,

"o

del tiempo dntico-real, ‘metafisico’ (FFSIIl 202). El problema de la sustancializacion del tiempo trae a

escena nuevamente el peligro de una reificacidn y subsunciéon de la conciencia en el destino del ser.

239 Iy . .y . . ..
En La condicion humana, H. Arendt se refiere a la nocién de “comienzo” como “principio de la

libertad” remitiendo a San Agustin (LCH 201). Dicha nocién puede vincularse con la del “presente” que
esta en la base del “espiritu de libertad” del cristianismo descrita por Levinas en Algunas reflexiones

sobre la filosofia del hitlerismo.
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anunciando una dindmica del pensamiento distinta” (LNFR 103), “la fuerza de la
voluntad humana que se convierte en domadora del destino” (LNFR 102). El
hombre ya no forma parte de una lucha de fuerzas en el gran drama del mundo y
en la que no interviene (LNFR 104), el Renacimiento alimenta pronto una fe
inconmovible en las propias fuerzas del hombre que “entraia un elemento propio
del antiguo pelagianismo” (LNFR 125).

El Renacimiento “no quiso ser Unicamente un renacimiento de lo antiguo y del
espiritu cientifico, sino que buscé una transformacion interna, una renovatio. Buscé
una religién afirmativa del mundo y del espiritu” (FI 159). La teologia humanista de
los siglos XVI y XVII, “desde Nicolds de Cusa hasta Marsilio Ficino, desde éste a
Erasmo y Tomas de Moro” (FI 160) parece alcanzar la fundacidon de una “religion
dentro de los limites de la humanidad” (FI 160)**°

acuerdo con el nuevo sentir religioso: la comunidad se expresa en la humanitas en

. El dogma es interpretado de

Cristo, la conciliacién del hombre con Dios no responde a la gracia divina sino que
se verifica por “medio del trabajo del espiritu humano y en virtud de su propio
desarrollo” (FI 160). Y, sin embargo, la religion humanista parece encontrar un
enemigo irreconciliable, que por su origen y por su fin, se halla en oposicion de los
ideales religiosos del Humanismo: la Reforma. El nucleo de esta oposicion se
resume en un problema central: el del pecado original (FI 161).

El Humanismo no ataca abiertamente el dogma del pecado original, pero “en virtud
su direccion espiritual fundamental, debia atender a aflojar en cierto modo este
dogma vy a debilitar su fuerza” (FI 161). El pelagianismo y su remisién “a la doctrina
estoica de la autarquia de la voluntad” se habria enfrentado con el “yugo de la
tradicidon agustiniana (...) [y de su concepcidon] de la perdicidon radical de la
naturaleza humana y de su incapacidad de elevarse por si misma hacia lo divino” (Fl
161). Pero los sistemas protestantes se oponen a esta tendencia del espiritu
humanista. Su “fe en el caracter absoluto y Unico de las palabras de la Biblia” (Fl
162) somete la certidumbre de la salvacién a ella, “con su trascendencia, con su
caracter sobrenatural, son su autoridad absoluta” (FI 162). “El individualismo
religioso representado por la Reforma queda referido y atado a realidades
puramente objetivas, que vinculan sobrenaturalmente, y cuanto mas trata de
afirmar este vinculo tanto mds se siente empujado al concepto agustiniano del
dogma” (FI 162). A la defensa de “Erasmo de la libertad humana, de la autarquia y
autonomia de la voluntad, que no se han perdido por completo a pesar de la Caida,
a Lutero no le parece otra cosa sino expresion desnuda de escepticismo religioso”
(FI 162). Se disipa pronto la esperanza de una religion universal, triunfa por el
contrario “el dogmatismo mds estrecho y rigido” (FI 163). “En lugar de la paz
religiosa estalla la mas aspera lucha” (FI 163).

Cassirer reconoce en el legado de la teologia humanista del siglo dieciséis y diecisiete del
Renacimiento y su reivindicacién de la doctrina estoica de la autarquia de la voluntad, la

240 ¢ .
Enfasis del autor.
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defensa de un poder activo en el hombre contra el yugo del pecado original o la subordinacion
a la potestad divina. La libertad o autarquia humana se comprende aqui como el poder de la
voluntad de determinar su destino en el marco del proceso salvifico. La genealogia del legado
humanista trazada por Cassirer y el vinculo que establece entre el pensamiento judeo-cristiano
y (a través del Renacimiento) la época moderna, adquiere notorias resonancias sobre los
analisis levinasianos de los afios treinta, en especial en Algunas reflexiones sobre la filosofia del
hitlerismo. Levinas se refiere alli a la proclama de la libertad por parte del cristianismo (AFH 9),
a través de su concepcioén del alma y “su poder concreto y positivo de desligarse y abstraerse”
(AFH 10) de toda atadura, su poder de renovacién. Afirma Levinas: “La dignidad igual de todas
las almas (...) procede del poder dado al alma de liberarse de lo que ha sido, de todo lo que la
ha ligado, de todo lo que la ha comprometido, para recuperar su virginidad primera” (AFH 10-
11). Poder indeclinable del alma de revocacion que acompaiia la eleccidn libre de su destino.
La libertad del alma se comprende asi como un poder para “liberarse”, para devenir agente
activo en el proceso de liberacion. Esta concepcion cristiana de la libertad conduce a Levinas a
trazar un paralelo con la nocién de autonomia, al sostener que en el pensamiento moderno:
“En vez de liberacién por la gracia, hay autonomia, pero el leimotiv judeocristiano de la
libertad la penetra” (AFH 11).

La remisién de Levinas a la liberacién por la gracia puede generar perplejidad si se toman en
consideracion las complejas discusiones histdricas en torno al concepto de la gracia divina que
atraviesan la tradicién y teologia cristiana. Sin embargo, si se la interpreta a la luz de las
consideraciones de Cassirer sobre el legado humanista de la teologia del siglo dieciséis y
diecisiete y su reivindicacién de la doctrina estoica de la autarquia de la voluntad retomada por
Erasmo, puede comprenderse la penetracidon del leimotiv judeocristiano en la concepcion
moderna de autonomia. De este modo, ésta se podria definir como un poder de revocacién de
toda atadura y como una agencia activa en el proceso de liberacion. Elemento esencial, segin
Levinas, del liberalismo moderno “bajo la forma de la libertad soberana de la razén” (AFH 11).

Empero, las reflexiones sobre el fracaso del proyecto religioso humanista a principios de la
época moderna desembocan en una consideraciéon sobre el advenimiento de las guerras
religiosas: se disipa pronto la esperanza de una religidn universal, triunfa por el contrario “el
dogmatismo mas estrecho y rigido”; “en lugar de la paz religiosa estalla la mas aspera lucha”
(FI 163). La remision a los problemas suscitados por las guerras religiosas a comienzo de la
época moderna, que derivara por entonces en los debates filosofico-politicos en torno a la
relacidon entre libertad y mandato, permite desplegar una nueva etapa en la genealogia del
liberalismo republicano de Blondel y Cassirer reconstruida hasta aqui. Sin embargo, el caracter
prospectivo de dicha genealogia deja resonar sus acordes, al mismo tiempo, sobre la situacion
politica de comienzos del siglo veinte. Tras la experiencia de la Gran Guerra, vivida como “una
guerra de religion y de fe” (Losurdo 2001: 7), los nuevos escenarios propuestos por esta
aventura odiseica permiten traslucir sus reflejos sobre los debates filoséfico-politicos del
periodo de entreguerras.
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Settembrini/Cassirer: - Los pensadores franceses del siglo XVII hicieron frente al problema
del pecado original. Es Pascal en sus Pensées quien, conducido por el ideal légico
del cartesianismo, intenta penetrar hasta los dltimos misterios de la fe, en
particular aqui en la doctrina del pecado y de la “doble naturaleza” del hombre,
mediante el método de la demostracion (Fl 164-165).

Castorp/Levinas: - “la tradicidn de Pascal (...) que existe al lado de la tradicién de Descartes”
(CEAFe 55).

Settembrini/Cassirer: - El hombre se nos presenta segln la perspectiva pascaliana como un
ser dividido, “en cuanto trata de comprender su posicion en el cosmos, se
encuentra colocado entre el infinito y la nada, referido a los dos e incapaz, sin
embargo, de pertenecer a uno de ellos exclusivamente. Se halla por encima de
todos los seres y, a la vez, mas rebajado que ninguno de ellos; es lo mds sublime y
lo mas abyecto, es grandeza y miseria, fuerza e impotencia” (FI 165-166). La
contradiccién de la naturaleza humana sélo puede explicarse desplazandola a su
origen inteligible (FI 165). Pero entonces Pascal subvierte la forma légica, “racional”

del saber, pues no parte de algo desconocido retrayéndolo a lo conocido, sino de lo

conocido de nuestra existencia a algo desconocido (FI 165-166). En la busqueda del
fundamento “la tesis que él representa es la de la impotencia completa de la razon,
absolutamente incapaz de llegar por si misma a cualquier certeza, y que sélo puede
alcanzar la verdad sometiéndose sin reservas a la fe” (FI 164). El problema de la
duplicidad humana se resuelve con el misterio de la Caida (FI 166).

Castorp/Levinas: - Pascal, quien habria sabido medir las profundidades del alma humana
(CEAFe 55).

Settembrini/Cassirer: - Los argumentos de Pascal inquietan constantemente a los
pensadores del siglo XVII, la filosofia de las Luces tendra que ofrecer una solucion
positiva y clara al nudo gordiano de la teodicea, en contra de la teologia y la

IM

metafisica, y el “abismo” de la fe al que parece conducir (FI 168-169). “Si rechaza el
misterio del pecado original, tendra que colocar el fundamento y origen del mal en
otro lugar, que reconocer y probar su necesidad por pura razén” (Fl 168). La
metafisica parece hallarse en un punto muerto (FI 174), el proceso de
autoliberacién del espiritu encuentra un nuevo obstaculo, la cuestidon parece
desplazarse del saber a la fe, y hundirse en el abismo irracional del que hablé Pascal

(FI 174).

En “La compréhension de la spiritualité dans les cultures frangaise et allemande” Levinas se
refiere a la tradicion pascaliana de lo espiritual que habia buscado indagar las profundidades
del alma humana (CEAFe 55) y que convive con la tradicion cartesiana. Segun Cassirer, la
indagacién pascaliana sobre la naturaleza dividida del hombre en torno a la cuestion del origen
del mal, el caracter sublime y abyecto de la naturaleza humana, acaba en una constatacién de
la impotencia de la razén humana para asir su principio y en un sometimiento por la fe al
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misterio de la Caida. Empero, lo que separa a Pascal de San Agustin no seria tanto el contenido
del problema del pecado original sino el método utilizado por el primero: el método de la
demostracién guiado por el ideal |dgico cartesiano, aplicado esta vez a los uUltimos misterios de
la fe (FI 164). La conclusion a la que llega Pascal, no obstante, es opuesta a los ideales
cartesianos: la razdn se revela impotente para penetrar “el objeto mismo, que se rie de toda
racionalidad” (FI 166). He aqui la subversién de los criterios légicos, “racionales” del saber (FI
166): la presencia del mal en el mundo, lo conocido y dado de donde parte Pascal, no puede
encontrar un criterio racional de explicacién, y sélo acepta su fundacion en el misterio de la
Caida, esto es, en un principio desconocido al que se somete la fe. Para Pascal, sostiene
Cassirer en la Antropologia filosdfica,

no hay mas que un modo de acercarse al secreto de la naturaleza humana: la religion.
Ella nos muestra que existe un hombre doble, el hombre antes y después de la caida.
Estaba destinado al fin mas alto pero traiciond su posicién; con la caida perdié su poder
y su razon y su voluntad se pervirtieron (...) El hombre no puede confiar en si mismo;
tiene que enmudecer para poder oir una voz superior y mas verdadera (...) Humillate
razén impotente (AF 30).

El analisis de Cassirer sobre las reflexiones pascalianas y su constatacion de la impotencia de la
razon para hacer frente al origen del mal, espeja su reflejo sobre la Europa de posguerra. La
experiencia bélica, con “los horrores de la masacre tecnoldgica y de la muerte anénima en
masa” (Traverso 2009: 165), como la inestabilidad social, econémica y politica posterior a la
Gran Guerra, habia agudizado el sentimiento de una crisis de todo criterio racional para hacer
frente a las vicisitudes experimentadas. En su resefia de 1937 a Kierkegaard et la philosophie

1 Levinas se refiere a la atmdsfera

existentielle (Vox clamantis in deserto) de Ledn Chestov,’
pascaliano-kierkegaardiana de esta crisis moral que despierta un sentimiento agudo de la
impotencia de la razén, de la profunda discordia entre la civilizacién racionalista y las
exigencias del alma individual perdida en el anonimato de lo general, alimentando incluso la
re-emergencia de cierto irracionalismo y doctrinas de la violencia (RLCh). La constatacién de
una “crisis de la Razén” se dirigia en términos politicos contra el liberalismo decimondnico y el
ideal ilustrado de progreso (Sternhell 1983: 343), como asi también contra las distintas
expresiones de la cultura asociadas a dicho ideal, acentuando los diagndsticos y advertencias
sobre el proceso degenerativo de Occidente. La figura de Oswald Spengler y su libro La
decadencia de Occidente, publicado inmediatamente después de la Primera Guerra Mundial,
deviene expresidon destacada de la atmdsfera pascaliana de entreguerras descrita por Cassirer.
En “Filosofia y politica” (1944) el filésofo aleman se refiere al enorme éxito del libro de
Spengler afirmando: “Spengler no hizo la menor tentativa para cambiar la situacién historica
concreta dada. Su Unica intencidén era describir e interpretar la situacion para hacerla mas clara
a sus lectores. Describe el declive y caida de todos nuestros ideales culturales como algo

a1 Levinas, Emmanuel (1937), “Kierkegaard et la philosophie existentielle (Vox clamantis in deserto)”:
Revue des Etudes Juives 2, vol. 101, n2 1-2, 139-141; Recension a L. Chestov. Traduccidn al inglés James
MclLachlan: Levinas, Emmanuel (2015 [1937]), “Review of Leon Chestov’s Kierkegaard and the Existential
Philosophy (Vox clamantis in deserto)”. Disponible en web:
http://www.angelfire.com/nb/shestov/sk/levinas.html.
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inevitable (...) Ningun esfuerzo de pensamiento o de voluntad- afirma- puede cambiar nuestro
destino” (FP 305). Cassirer sefiala que el punto de vista de Spengler es opuesto y representa la

contrafigura de la perspectiva hegeliana del “progreso en la conciencia de la libertad” en la
historia, por su fatalismo histdrico segun el cual “no podemos escapar a nuestro destino y no

podemos prevenir el peligro. Sélo hay lugar para la desesperacion” (FP 305).

III

En el reflejo pascaliano de Spengler se trasluce el “retorno del mito” en el yugo del destino: “El
concepto de destino (...) el concepto de un poder misterioso, inescrutable e invencible que
gobierna todas las cosas” (FP 306). La constataciéon desesperada de Pascal sobre el mal en el
mundo, el reconocimiento de la impotencia de la razén y la fe en el misterio de la Caida se
traduce en el contexto modernista de principios de siglo en el diagndstico spengleriano sobre
la decadencia de Occidente y su remisidn al destino del planeta (FP 305). El gesto pascaliano
de Spengler es resignificado, no obstante, en el particular contexto histérico-politico de
entreguerras: de la presencia del mal en el mundo al acontecimiendo de la degeneracion, del
Dios inescrutable al destino en la historia, de la fe en el Misterio de la Caida a la profecia o
adivinacion del proceso histdrico. Y, sin embargo, el signo de un retorno de lo primitivo se
anuncia nuevamente en la relacidon entre libertad y mandato a través de los poderes del
encanto y del estigma: “En el libro de Spengler (...) este concepto mistico primitivo del destino
(...) [se] convirtid en el centro del mundo histérico. Si asumimos este sistema (...) sentimos algo
asi como si todas nuestras capacidades mentales se vieran repentinamente paralizadas. Nos
vemos restringidos por una espantosa e inexorable fatalidad” (FP 306). La creencia en el
destino inexorable de la civilizacidn occidental, el encanto de un falso principio, se trueca en el
yugo o estigma de la impotencia humana. En su texto de 1944, Cassirer vincula esta atmédsfera
pascaliana del “pesimismo cultural de Spengler” (FP 306) con la filosofia existencial
heideggeriana (MdE 346).

7242 (1931) Levinas opone aun las

Empero, en “Friburgo, Husserl y la fenomenologia
indagaciones spenglerianas y la particular atmdsfera de su falso profetismo a la tarea de Ia
“nueva religion” fenomenoldgica (FHF 98): “El éxito de Spengler (...) es el de un falso profeta
(...) ser fenomendlogo [por el contrario] es poner todo en cuestion, sin llegar, por supuesto, al
escepticismo” (FHF 99). “La fenomenologia tiene como guia la conviccién de que alcanzamos la
significacidn filosdéfica y ultima del fenémeno cuando lo re-situamos en la vida consciente, en lo
7283 agregando a pie de pagina: “No
existe ningln misticismo de lo concreto en Friburgo” (FHF 91). En estos afios, Levinas alin no

individual e indivisible de nuestra existencia concreta

se enfrentaba con las sombras que acechaban a la filosofia de Martin Heidegger,®* vy

242 “Fribourg, Husserl et la phénoménologie” fue publicado por primera vez en la Revue d'Allemagne et
des pays de langue allemande 5, 403-414.

243

|n

La defensa de la tarea fenomenoldgica parece sugerir una critica a cierta tradicién “representaciona
de acceso al fendmeno: “Una interpretacion filoséfica construida, impuesta desde fuera, traiciona su
sentido. La construccién deforma el fendmeno” (FHF 91). Aqui parece entreverse aun una critica a la
tradicion durkheimiana y neokantiana en la que se enmarcan los proyectos de Blondel y Cassirer.

244 ~ . ~ ; . 4, . .
Sélo unos afios mas tarde, en su recensién a “La présence totale” de Louis Lavelle (1934), Levinas se

referird a la “trdgica desesperanza” de los fildsofos alemanes contemporaneos en el que la finitud se
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consideraba compatible la convocatoria a un estudio de la “existencia concreta” del hombre
contra las construcc