LA EXPERIENCIA DE LA INMORTALIDAD COMO TELOS
ESPECIFICO DE LA FILOSOFIA GRIEGA!
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RESUMEN

Si lo especifico de la filosofia para los griegos es la experiencia tedrica, cuyo contenido lo
constituye la necesidad que rige los destinos del ser, el fin que persigue dicho acto tedrico
es trascender la finitud para la que parece estar proyectado «lo en devenir». Asi, la expe-
riencia de la inmortalidad se convierte en el #8/os especifico de la filosofia griega, haciendo
que ésta remonte su genealogfa hasta las experiencias estdticas de los chamanes griegos.
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ABSTRACT

«The experience of the inmortality as specific #os of Greek philosophy». If the specific of
philosophy for the Greeks is the theoretical experience of which content is constituted by
the necessity which rules the destinies of being, the goal which suth a theoretical act pur-
sues is going beyond finity for which the change seems to be projected. This way, the expe-
rience of inmortality becomes the specific #élos of the Greek philosophy, making this one
get over its genealogy up to the static experience of the Greeks shamans.

KEy WORDS: Athanasfa. Andngke. Theorfa. Télos. Askesis.

La heroizacion y con ello el dBavatileiv, el convertirse en inmortal,
no fueron para el pensamiento griego pensamientos inimaginables.

H.- G. Gadamer?

ANTECEDENTES PREFILOSOFICOS EN LA EXPERIENCIA GRIEGA
DE LA INMORTALIDAD

Nada mids extrafio al espiritu homérico que encarnan los héroes protago-
nistas de la //iada y la Odisea, que la esperanza en la inmortalidad, en el sentido de
algin modo de subsistencia substancial tras la muerte. Con el fin de los dias del
ser vivo que es el hombre, designado asi como €dnpépos, acaba también aquello
que de valor tiene la existencia para Aquiles, Odiseo, Menelao, Agamemnén, Ayax,
Patroclo o Héctor. En ese sentido Pindaro recoge el sentir homérico en lo relativo

FORTVNATAE, 13; 2002, pp. 171-187
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al valor de la existencia del hombre cuando escribe: «;Seres de un dia! ;Qué es cada
uno? ;Qué no es? El hombre es el suefio de una sombra»’.

A lo que aspira el héroe homérico es a vivir plenamente su existencia, dis-
frutando de los placeres que ofrece la vida, asi como a perdurar en la memoria de
sus semejantes por la gloria y la fama alcanzadas en sus hazafias guerreras. Para
aquellos hombres llenos de vitalidad, la muerte es el peor de los males, y lo que
ocurra después de la vida no tiene valor y s6lo un interés negativo. Prueba de ello
es la respuesta de Aquiles al elogio que de su gloria en el mundo de lo muertos hace
Odiseo cuando lo encuentra en el Hades:

No pretendas, Ulises preclaro, buscarme consuelos de la muerte, que yo mds que-
rria ser siervo en el campo de cualquier labrador sin caudal y de corta despensa
que reinar sobre todos los muertos que all fenecieron.*

Sin embargo, a pesar de la turbacién que producen en el hombre los inte-
rrogantes que abre la muerte, la concepcidn vital y trdgica de la existencia que ca-
racteriza el 100s del héroe homérico, no queda paralizada en su vitalismo por la
muerte, sino que mds bien ocurre lo contrario: puesto que hemos de morir y que
todo lo que de interesante y placentero tiene la existencia desaparecerd con la
muerte, muramos con valor, dejando asi testimonio de lo que define el ideal del
guerrero heroico: el deseo de gloria y fama que al perdurar en la memoria de los
hombres a través de la transmisién oral realizada por aedos y rapsodas les haga ser
como dioses, inmortales.

Esta arrogancia y orgullo (UBpts) que muestran los héroes de la épica
homérica, nos sitda en una época en la que el <hombre» no estaba adn aterroriza-
do por siniestras conjeturas acerca de un posible mis alld donde se premia a los
«buenos» y castiga a los «<malos». Un terror que imposibilita todo vitalismo, hacien-
do que el ser vivo que es el hombre enferme hasta negar la propia vida en benefi-
cio de un salvifico mds all4, fundado tan sélo en la proyeccién del miedo a lo des-
conocido. Para la psicologia homérica, lo que pervive en el Hades tras la muerte ca-
rece de sentimiento y razén (ddpadns), y nada permite suponer que en esas condi-
ciones, 1 Yux1 pueda disfrutar de algin tipo de privilegio post mortem:

Asi hablé, y tendid los brazos hacia él, pero no lo pudo tocar; el alma, como el
humo, bajo tierra se desvanecié entre leves susurros. Aquiles se levantd atdnito,

! A la base de este escrito estd nuestra «Leccidn magistral», leida el 29.X.2002, para la plaza
de profesor titular de «Historia de la Filosoffa I» de la Universidad de La Laguna.

? «Historicidad y verdad (1991)», en El giro hermenéutico (trad. A. Parada), Madrid, Cdte-
dra, 1998, p. 204.

* Pitica V1L, vv. 94-96 (trad. E. Sudrez de la Torre), en Obra completa, Madrid, Cétedra,
Letras Universales, 1988, p. 211.

4 Odisea, X1, vv. 488-491 (trad. E. Crespo Giiemes y J. M. Pabén), Madrid, Espasa, BLU,
1999, p. 1299.



dio una palmada y dijo estas lastimeras palabras: «;Ay! También en las mansiones
de Hades es algo el alma y la sombra, aunque la inteligencia no se conserva (dtap
dpéves otk évL mdpmav): pues ha sido el alma del misero Patroclo la que toda la
noche ha estado presente ante mi llorando y gimiendo, y me ha dado detallados
encargos; prodigioso era el parecido.’

La pervivencia del alma en el Hades no tiene, para el pensamiento religioso
que recogen los poemas de Homero, ninguna significacién positiva®. De nada le
sirve al héroe homérico, depositario de la dpeTr|, comportarse de modo ejemplar
a la espera de alguna recompensa tras la muerte. Si no es que elegido por los dios-
es es enviado a los campos Elisios, evitdndose asi el trance de la muerte, para dis-
frutar de una especie de jubilacién de los trabajos de la guerra.

[...] De otra parte, cuanto a ti, Menelao, retofio de Zeus, tu destino no es morir
alld en Argos, criadora de potros; los dioses te enviardn a los campos elisios, al fin
de las tierras, donde estd Radamantis de blondo cabello y la vida se les hace a los
hombres més dulce y feliz [...].7

Habra que esperar al orfismo para que la concepcién dual del hombre se
corresponda con un mds alld donde se premia y castiga segiin el comportamien-
to en la existencia corpérea. Asi, segiin cuenta el mito 6rfico de Dioniso-Zagreo,
«Zeus quiso poner el gobierno del mundo en manos de su hijo Dioniso; pero los
malvados Titanes sedujeron al nifio, le descuartizaron y devoraron sus miembros.
Del corazén, que Atena salvd y entregd a Zeus, fue creado el nuevo Dioniso.
Zeus fulming a los Titanes con su rayo reduciéndolos a cenizas, de las cuales fue
creado el hombre»®, compuesto de una parte divina correspondiente a las cenizas
de Dioniso, y una parte mortal correspondiente a las cenizas de los Titanes.
Segtin esta concepcién 6rfica del hombre, la parte divina que es el alma, estd des-
tinada a la inmortalidad, si observa los mandamientos del credo érfico’, mien-

> lliada, xxu11, vv. 99-108 (trad. E. Crespo Giiemes y J. M. Pabén), Madrid, Espasa, BLU,
1999, p. 861.

¢«La concepcién homérica acerca de la existencia de las almas en el otro mundo, como
sombras o simulacros, es producto de la resignacién, no de la esperanza. El hombre esperanzado no
hubiera sabido representarse, como efectiva y real, una situacién en la que ya no existe para él, tras
la muerte, ni la posibilidad de seguir actuando, ni un reposo de los trabajos de la vida, sino un
afanoso ir y venir, una marcha errabunda sin objeto, una existencia, sin duda, pero despojada de
todos los contenidos valiosos por los que merecen el nombre de vida», E. ROHDE, Psiqué (trad. S.
Ferndndez Ramirez), Labor, Barcelona, 1973, t. I, p. 87 (vid. Jan N. BREMMER, El concepto del alma
en la antigua Grecia, (trad. M. Gutiérrez), Siruela, Madrid, 2002).

7 Odisea, 1V, vv. 560-569, (trad. E. Crespo Giiemes y J. M. Pabén), Madrid, Espasa, BLU,
1999, p. 1075.

® M. P. NILSSON, Historia de la religiosidad griega (trad. M. Sinchez Ruipérez), Gredos,
Madrid, 1970%, 1946", p. 32.

° V. A. BERNABE y A. . JIMENEZ CRISTOBAL, Instrucciones para el mds alld. Las laminillas
drficas de oro, Madrid, Ediciones Clésicas, 2001.
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tras que el cuerpo, la parte mortal producida con las cenizas de los Titanes, se
considera «la ‘tumba’ (séma) del alma, como si ésta estuviera enterrada en la ac-
tualidad» hasta que llegue el momento de su liberacién, segin el Cririlo' de Pla-
tén. En ese momento

el alma ha logrado liberarse del crimen titdnico, la culpa primordial por la que ha
debido experimentar su estancia en el mundo mortal. Dicha expiacién supone la
liberacién del alma de los vinculos corpéreos. Esta prueba se supera gracias a la
iniciacién, los ritos de purificacién y régimen de vida al que los iniciados estdn
sujetos durante su existencia terrena."

Este modo de religiosidad, el orfismo, radicalmente antihomérico si nos
atenemos a la experiencia vital y trégica de los héroes de Homero, tuvo en Grecia
un gran éxito'?, perpetudndose a través del pitagorismo en el pensamiento de
Platén, y estando ya presente en Pindaro. Asi lo recoge un fragmento del poeta de
Cinoscéfalas, en el que el alma aparece como algo divino, y por lo tanto inmortal,
frente al cuerpo que es arrastrado por la muerte:

El cuerpo de cada uno se une al séquito de la muerte poderosa, y después atin
queda una imagen viva de nuestra vida, pues ésta es lo tnico que procede de los
dioses. Esa imagen duerme cuando acttian los miembros; sin embargo, mientras
dormimos, con frecuencia en los suefios nos muestra la decisién futura sobre los
placeres y sobre los sufrimientos.”

Es evidente, como dejan entender los testimonios citados, que un cambio
de valoracién, y por lo tanto, de mentalidad espiritual y religiosa, se produjo en
Grecia desde Homero hasta la aparicién en el siglo vir a. C de los primeros filéso-
fos jonios que, aun teniendo intereses intelectuales diferentes a los de los lideres
religiosos, no fueron impermeables a la atmdsfera religioso-espiritual que vivié
Grecia en su evolucién histdrica.

En lo que sigue intentaré mostrar en la obra de algunos filésofos cémo
la problemdtica que se genera en torno a la experiencia de la inmortalidad per-
vive de una manera muy singular, que denominamos con la expresién de «in-
mortalidad intelectualista». Pues pienso que lo que persigue la filosofia griega
es, en tltimo término, una cierta experiencia de la inmortalidad, al margen de
la religiosidad convencional y del culto, por medio de un conocimiento de la
Necesidad, ’Avdykn, cuyo sentido impregna el ser del cosmos, del que el hom-
bre forma parte activa a través de la contemplacion, Bewpla, la experiencia cog-

1 Crdtilo, 400c (trad. J. L. Calvo), Madrid, Gredos, 1987r.

' A. BERNABE y A. I. JIMENEZ CRISTOBAL, 0p. cit., p. 107.

2 Vid., E. R. DODDS, Los griegos y lo irracional, (trad. M. Araujo), Madrid, Alianza Universi-
dad, 32 ed., 1983, cap. V. Los chamanes griegos y el origen del puritanismo.

'3 Pindaro, f. 131 b (#7ad. cit.), p. 400.



nitiva por excelencia para los griegos. El pensamiento filoséfico griego res-
ponde a una serie de cuestiones que, desde los Milesios hasta Plotino, consti-
tuyen el intento por dar cuenta de la perfeccién de la naturaleza, intuitiva-
mente captada, y con ella del universo, asi como de la posibilidad para el hom-
bre de alcanzar la excelencia si presta atencién a los signos con que la naturaleza
le invita a significarla teéricamente, prometiéndonos de este modo una expe-
riencia cuyo contenido no es otro que la inmortalidad, #é/os especifico de la
filosofia griega.

GRECIA Y LA FILOSOFIA

Lo que imprime el cardcter a la filosoffa, en cuanto modo especifico de
conocimiento, estd determinado por el hecho de que germiné y se desarroll$ en
el seno de la cultura y civilizacién griegas. Pues aun cuando el surgimiento de la
filosofia «es un accidente en la historia de la humanidad»®, el vinculo existente
entre Grecia y la filosofia trasciende el orden de lo accidental. Asi, los filésofos
que aparecen en suelo griego responden en su modo de afrontar el problema del
conocimiento acerca de la existencia a unas especificas posibilidades que la cul-
tura y la civilizacién griegas ofrecian de manera eminente frente a las colindantes
civilizaciones teocrdticas: condicién lingiiistica, politica y religiosa fundamen-
talmente. El reconocimiento de estas especificidades, especialmente la lingiiisti-
ca, hacen que Emile Benveniste afirme que «la structure linguistique du grec
prédisposait la notion d” ‘étre’ & une vocation philosophique»”. Lo cual no sélo
vendria a certificar la dimensidn alezeica e inmanente de la filosofia griega, en
cuanto que es en la materialidad lingiiistica donde se encuentran los elementos
posibilitadores de la actividad conceptual propia de la filosofia, sino a permitir,
por vez primera, que el pensamiento se libere del cerco teocrdtico al que parece
estar sometida toda actividad espiritual, cuando ignora la apertura que posibili-
ta el hallazgo cognitivo que es la filosoffa. Asi, la filosofia surge en Grecia como
lo mds opuesto a todo saber revelado.

En este especifico contexto espiritual, los filésofos griegos ofrecen una
respuesta al problema acerca del valor y del sentido de la existencia, en la que el
uso del lenguaje al liberarse de la invocacién y de la analogfa médgica como medios
para entrar en contacto con lo invisible y ausente, se legitima a si misma mediante
el uso légico-argumentativo del /dgos que conduce a la visién contenida en el
conocimiento de lo inmortal, cuando este conocimiento es consciente del fun-
cionamiento intrinseco del propio /dgos.

"“ Miguel CANDEL, El nacimiento de la eternidad. Apuntes de filosofia antigua, Barcelona, Idea
Books, 2002, p. 11.
"> E. BENVENISTE, Probléemes de linguistique générale, 1, Paris, Gallimard, Col. Tel, 1966, p. 73.
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LA INMORTALIDAD COMO 7TELOS DEL MODO ESPECTFICO
DE CONOCIMIENTO QUE ES LA FILOSOFIA

Los testimonios filos6ficos que vienen a corroborar la tesis arriba expuesta
los encontramos ya en el fragmento de Anaximandro. El filésofo de Mileto com-
prendié la necesidad légica del dpeiron, en cuanto unidad que trasciende la plurali-
dad de lo sensible y de las cualidades en las que se agotan los elementos simples,
asi como la justicia ontolégica que se deriva de tal necesidad; concluyendo de ello
que la raiz ontoldgica del mal reside en la existencia misma de cada singular en
cuanto singular, cuyo justo pago por la deuda contraida al existir, es su /dgica diso-
lucién en el dpeiron imperecedero del que surgié por puro afdn individual. Esta
comprensién del problema de la existencia, en cuanto aparente sin sentido de la
multiplicidad individual, condenada a la disolucién, y que para los griegos se

asimila al problema ontoldgico, pues la lengua griega no distingue entre ser y exis-
tir, asi como la teorfa que la sostiene, hacen que Anaximandro al experimentar
filoséficamente, ateniéndose por lo tanto a la racionalidad 16gico-argumentativa,
la necesaria eternidad del dpeiron llegase a tener experiencia de la inmortalidad.
Pues es por el conocimiento de lo eterno, en cuanto caracteristica atemporal de la
unidad que al trascender la multiplicidad de lo sensible define para Anaximandro
lo esencial del saber filoséfico, como el filésofo llega a tener experiencia del ser
inmortal. Logrando asf trascender la contingencia con que el devenir instituye los
limites de cada existencia singular, sometiéndola al movimiento y al tiempo, y
pudiendo, por lo tanto, acceder al 4mbito en el que ’Avdykn, la Necesidad, rige
los destinos del conocimiento filoséfico, y ’Abavacia, la Inmortalidad, el afén
gnoseolégico del filésofo.

Es Parménides, no obstante, quien trata, el primero, la cuestién de la in-
mortalidad como #é/os por excelencia del modo especifico de conocimiento que es
la filosoffa. Asi, frente a la tesis de K. Reinhardt, para quien Parménides sélo se
interesé por conocer el ser y por la fuerza que para ello le proporciona la 16gica*,
podemos interpretar el «Proemio» del Poema de Parménides como una clara expo-
sicién del deseo de inmortalidad que mueve el afin cognitivo del filésofo, aunque
no segtin el modo y el estilo que mueven al hombre religioso, al hombre del culto”.
Pues es en el «Proemio» donde el viajero, conducido por las doncellas Heliades,
accede a la visién de la diosa que le revela un conocimiento de otro orden del que
contienen las opiniones de los mortales. El contenido de esta revelacién queda
expuesto en los fragmentos que componen el resto del Poema, donde no sélo se
informa al iniciado del saber verdadero, fuente de toda certeza, sino también de las
multiples opiniones en las que viven ignorantes los mortales; ignorancia que viene
a dar razén de su finitud y mortalidad. Pues somos mortales por ignorancia, segtin

16 K. REINHARDT, Parmenides und die Geschichte der griechischen Philosophie, Bonn, 1916 (cf,,
W. JAEGER, La teologia de los primeros fildsofos griegos, 1* ed. inglesa, 1947, 1952', Madrid, p. 93).
7 Cf., W. JAEGER, op. cit., p. 99; 101.



se desprende del Poema de Parménides, y apunta Hesiodo en su Zeogonia, cuando
las Musas Helicénides tratan a los mortales de «pastores agrestes, tristes oprobios,
vientres tan s6lo»'®, y no al revés, como el pensamiento no-filoséfico se esfuerza en
hacernos creer. Asi, en una concepcién unitaria del ser, como la de Parménides,
cada ente singular estd integrado en la totalidad, gracias a la unidad que por tras-
cender la multiplicidad sensible y en cuanto entidad lo hace ser; de modo que la
comprensién de la necesidad de tal integracién permite situar las expectativas del
sujeto individual en relacién con la finitud, en un limite en el cual se puede llegar
a establecer una relacién de conocimiento con lo inmortal que define al ser.

Todo esto nos lleva a la conclusién de que si el Poerna de Parménides no
estuviera prologado por el discutido «Proemio», la cuestién de la inmortalidad
como #élos del saber al que aspira el filésofo serfa tratada de modo muy diferente a
como lo hacemos. Pero el hecho de que en un documento de la importancia filosé-
fica del Poema de Parménides, aparezca un texto como el que contiene el «Proe-
mio»", nos obliga a considerar el fin al que aspira el saber de quien filosofa, iden-
tificindolo a la experiencia y vivencia de la inmortalidad®.

Por su parte, Empédocles considera que «es la aproximacién a la divinidad
por medio del conocimiento que se tiene sobre ella lo que constituye el saber més
importante y el que conduce a la felicidad»”, tal como recoge el siguiente texto:
«Venturoso el que logré un tesoro de pensamientos divinos e infortunado aquel a
quien sélo le interesa una oscura opinién sobre los dioses»2. Empédocles se con-
sideraba una divinidad, actuando mids alld de la competencia légico-argumentati-
va que caracteriza a la filosofia, ejerciendo de taumaturgo, de chamdn, o de hom-
bre politico.

Yo, dios inmortal para vosotros, mortal ya no, camino entre todos recibiendo ho-
nores, como es natural, cefiida mi cabeza con infulas y con verdes coronas. Cuando
llego a las ciudades florecientes las mujeres y los hombres me veneran y me siguen a
millares, inquiriendo por dénde va el sendero provechoso.?

Con la anécdota de su desaparicién al arrojarse al Etna, se querria certificar
su condicién inmortal, pues un dios no puede suicidarse.

Otro documento que corrobora lo que venimos diciendo son los frag-
mentos de Heréclito, coetdneo de Parménides, quien en su libro dejé testimonio

1% Teogonta, vv. 22-26 (trad. Vianello de Cérdoba), México, UNAM, 1979.

" Acerca de la importancia del «Proemio» en el Poema de Parménides, la opinién de W.
JAEGER, en La teologia de los primeros filésofos griegos (pp. 96-97, de 1947), es un apoyo importante
para la tesis que defendemos.

2 Para todo lo que tiene que ver con el Poema de Parménides, vid. los Etudes sur Parménide,
publicados en dos tomos bajo la direccién de P. AUBENQUE, Paris, VRIN, 1987.

' A. BERNABE y A. I. JIMENEZ CRISTOBAL, 0p. cit., p. 92.

2 bidem, p. 92; [31 B 132 D.-K.].

% Fr. 112 V. 4-9 DIELS.
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filoséfico de la relacién de contradiccién que vincula la esencia de las cosas a la
realidad tnica del cosmos. Un modo de entender la realidad como equilibrio de
fuerzas opuestas que por un momento nos permite asistir al espectdculo de las
apariencias a través de las que se manifiesta la profundidad del ser. Desde esta pers-
pectiva heraclitana, mds sapiencial que filoséfica, en cuanto lo especifico de la
filosofia lo encontramos en la actividad légico-argumentativa, la inmortalidad se
identifica con lo mortal, los dioses con los hombres y la vida con la muerte, como
si Her4clito retara al simple sentido comin que todo lo ve claramente separado,
como un esto, un eso o un aquello. Asf lo recogen algunos de los fragmentos del
libro que Heréclito ofreci6 a Artemis en el templo de Efeso y del que sélo los restos
nos permiten intuir la grandeza de su pensamiento, para el cual «los inmortales
mortales, los mortales inmortales, viviendo ‘éstos’ la muerte de aquéllos, y de la
vida de aquéllos estando ‘éstos’ muertos»*, o este otro fragmento en el que Herd-
clito dejé escrito, «los hombres dioses, los dioses hombres: pues razén la misma»?
Sin entrar en el detalle de estos textos, queda patente la voluntad de su autor al
tratar la relacién entre mortal e inmortal, entre hombres y dioses, en una dimen-
sién que trasciende la dialéctica que recoge el primer fragmento, para presentar en
el segundo fragmento al /dgos comiin por cuyo conocimiento nos situamos mds alld
de las descripciones semdnticas con las que se pretende definir tanto lo visible co-
mo lo invisible, sin advertir que las palabras no pueden, por si mismas, captar la
dimensién inmediata de la realidad, alli donde reside el misterio de la naturaleza
que sélo el enigma es capaz de expresar. Hay que tejer pues una red de significantes
para aprehender algo de lo inmediato: el significado. Red que no hace sino repro-
ducir, en la medida de sus posibilidades, esa otra red en que se agota el /dgos
comun. No serdn estas palabras las que hagan justicia al pensamiento de Herdclito
y a su concepcidn de la inmortalidad como fin especifico de la aventura filoséfica,
pero si pensamos haber mostrado el sentido /dgico en el que hay que viajar para
acceder al més alld inscrito en los opuestos, y de este modo, al conectar con la esen-
cia del /dgos y comprender la razén que anima al universo, trascender la individua-
lidad que nos impide «ver» la necesidad por la cual podemos devenir inmortales.
El gran confirmador de la perspectiva que expongo es, no obstante, Platén,
quien sintetizando elementos de otros pensamientos y filosofias: érficos, pitagéri-
cos, heracliteos y socréticos principalmente, lleva a cabo una reflexién acerca de la
inmortalidad, central en su pensamiento, y que atin sigue viva en la filosofia®. Pero
si Platén confirma nuestra tesis, principalmente en el Feddn, cuando afirma que
quienes filosofan buscan la inmortalidad” a través del conocimiento de lo perma-

2 DIELS-KRANZ 22 [12] 62 (trad. de A. Garcia Calvo).

» DIELS-KRANZ 22 [12] Sub 62 (trad. de A. Garcia Calvo).

% E] texto de G. CARCHIA, «Escucha y contemplacién: Sobre la metafisica griega de la
forman, recogido en Retdrica de lo sublime (Madrid, Tecnos, 1994), es un claro testimonio de la tesis
que venimos defendiendo en nuestro escrito, en este caso referida a Platdn.

Y Fedén, 64 a-b; 82 c-d.



nente e idéntico que son las Ideas, y la suprema que es la de Bien, segtin el princi-
pio gnoseoldgico por el cual lo semejante conoce a lo semejante®, principio onto-
légicamente fundado, primero por Parménides, cuando escribe que «ser y pensar
es lo mismo», y luego por Aristételes cuando afirma que «la ciencia en acto y su
objeto son la misma cosa»”, el mismo Platén reconoce en el Fedro:

el nombre de inmortal no puede razonarse con palabra alguna (d6dvaTtov 8¢ 008’
€€ €vOs AGyou AedoyLopévou); [pues] no habiéndolo visto ni intuido satisfacto-
riamente (Lkav®ds), nos figuramos a la divinidad, como un viviente inmortal, que
tiene alma, que tiene cuerpo, unidos ambos, de forma natural, por toda la
eternidad (TOV del &€ xpdvov TavTa oupmedukdTa). Pero, en fin, que sea como
plazca a la divinidad, y que sean estas nuestras palabras.”

A pesar de que Platén es el filésofo por excelencia para quien el fin que
persiguen quienes filosofan se asimila a la inmortalidad, nuestra posicién es criti-
ca en relacidn al potente artefacto metafisico que el dualismo platénico impuso a
Occidente, y que desde Aristdteles hasta Heidegger ha sido ampliamente criticado.
En esa direccién critica al dualismo platénico, y puesto que la tesis que aqui defen-
demos se separa del edificio metafisico platdnico, en la medida en que la inmor-
talidad en la que pensamos no es de orden transcendente sino inmanente, pues no
es una inmortalidad que escenifica su triunfo sobre la muerte en la extensién de
una eternidad sin limites, sino que la pensamos determinada por el conocimiento
de la temporalidad en la que realizamos nuestra experiencia vital, temporalidad
psicolégica y subjetiva, que no obstante se trasciende trégicamente en el conoci-
miento de lo que de necesario conlleva todo lo que existe, por existir, y que nos
pone en el trance de experimentar lo que de inmortal, por necesario, tiene todo lo
que es en cuanto que es; en esa direccién pues, vamos a elaborar una pequefia 4is-
toria griega de esta posicién, con el fin de mostrar el alcance filoséfico de su con-
tenido, a saber, que hay una experiencia gnoseoldgica de la finitud y de la muerte,
no mediada por el culto sino por el razonamiento y la comprensién trégica de sus
resultados, que nos hace inmortales y que tal experiencia es el fin especifico del
modo de conocer que se denomina filosofia.

Un texto de la Etica a Nicémaco resume la intencién que gufa nuestra com-
prensién de la eminencia que caracteriza a la filosofia griega como modo especifi-
co de conocimiento, dice asf:

Si, pues, la mente es divina respecto del hombre, también la vida segin ella serd
divina respecto de la vida humana. Pero no hemos de seguir los consejos de algu-
nos que dicen que, siendo hombres, debemos pensar sélo humanamente vy, sien-

® Vid., Odisea, XVII, 218; Fedén, 67b; Banquere, 195 b-c; Lisis, 214a; Leyes, 716 b-c;
Gorgias, 510b; Repriblica, 329a; Etica Nicomdquea, 1X 3, 1165b 16-17.

» De anima, 431a 1 (trad. T. Calvo Martinez), Madrid, Gredos, 1983.

* Fedro, 246 c-d (trad. E. Lledé Iﬁigo), Madrid, Gredos, 1986.
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do mortales, ocuparnos sélo de las cosas mortales, sino que debemos, en la medi-
da de lo posible, inmortalizarnos (d6avati{ewv) y hacer todo esfuerzo para vivir
de acuerdo con lo mds excelente (kaTd kpdTioToV) que hay en nosotros, pues,
aun cuando esta parte sea pequefia en volumen, sobrepasa a todas las otras en

poder y dignidad.”

Este texto de Aristételes, muestra a su vez la radical diferencia en la con-
cepcién de la experiencia de la inmortalidad que separa al pensamiento tradicional,
temeroso de los dioses y de su envidia de la felicidad humana ($686vos), del pen-
samiento filos6fico que, liberado de las trabas que imponen las creencias irra-
cionales, se siente capaz de acceder mediante el ejercicio de la razén al dmbito pro-
hibido de lo inmortal. Pues, tanto en Séfocles como en Pindaro, encontramos tex-
tos donde se expresa la que denominarfamos «doctrina antigua», segin la cual el
hombre no debe ignorar la infinita distancia que le separa de los inmortales. Igno-
randolo sélo puede atraerse el enfado divino en forma de todo tipo de desgracias.
Pues el hombre como mortal no puede desear lo que no le es propio, la inmorta-
lidad. Asi, Pindaro expresé la condicién que conviene al mortal: «Menester es que
la razén mortal sélo pretenda alcanzar de los dioses lo que le es oportuno, cons-
ciente el hombre de lo que a sus pies hay, jde qué suerte participamos! jAlma mfa
querida, no persigas una vida inmortal: agota el recurso factible!»*.

LA EXPERIENCIA TEORICA COMO ACTIVIDAD PROPIA
DE LA FILOSOFIA GRIEGA, MEDIANTE LA CUAL SE TIENE
EXPERIENCIA DE LA INMORTALIDAD

Comenzamos esta pequena historia griega siguiendo la direccién critica
sefialada mds arriba e iniciada por Aristételes, especialmente en Mezafisica X1 y X1V,
con los que consideramos los precursores griegos en experiencias de conocimiento
estatico®, identificados con las figuras de Abaris*, Aristeas”, Hermé6timo®, Epimé-
nides”, con las vidas de Pitdgoras, con los escritos de Empédocles®, asi como las
referencias a otras figuras de raigambre chamanistica” que mediante sus genealo-
glas espirituales nos permiten conectar con parte del origen del pazhos filoséfico™.

31 Etica Nicomdquea, X, 7, 1177b 30-1178a 2 (trad. J. Palli Bonet), Madrid, Gredos, 1998r4.

% Pitica, 11, vv. 59-ss. (trad, cit.).

% «Que estd y, particularmente, que mira, paralizado por el asombro, la admiracidn, etc.».
Diccionario de Uso del Espaiol, Marfa MOLINER, Madrid, Gredos, 1994 (19.2 reimpresién), p. 1224.

3 Vid., E. ROHDE, op. cit., p. 363.

% Vid., Ibidem, p. 364.

% Vid., Ibidem, p. 364.

7 Vid., Ibidem, pp. 365-366.

* Vid., E. R. DODDS, op. cit., pp. 142-143.

» Vid., E. R. DODDS, op. cit., p. 138.

“ Vid., E. ROHDE, op. cit., pp. 362-363.



Pues aunque lo que separa a esas figuras casi miticas, de rasgos chamanisticos, de
los fil6sofos, reconocidos por su metodologia l6gico-argumentativa, es la distancia
que separa lo racional de lo irracional, la Iégica demostrativa de la emotividad per-
suasiva, si afinamos el oido y escuchamos lo que se dice cuando se habla del (1)
modelo contemplativo de conocimiento que determina lo especifico de la filosofia
para los griegos, y (2) sabemos que la contemplatio latina traduce el griego fewplal,
que conecta con la émomTela de los misterios*, podemos comprender que (3) la
visién de lo que se da a ver en el especifico modo de conocer que es la filosofia debe
(4) satisfacer un profundo anhelo del ser humano, comun a los diferentes modos
de conocimiento que se dieron en Grecia. Hasta el punto de que la visién y pose-
sién de lo oculto, de lo otro de lo que nos ofrecen los fenémenos a través de los
sentidos, es lo mds buscado por los hombres de todas las culturas, y nada se le
puede comparar en valor. No en vano Aristdteles afirma al comienzo de la Mezafi-
sica que «todos los hombres por naturaleza desean saber», donde saber traduce el
griego €l6€val, infinitivo de olda, perfecto [segundo con sentido de presente] de
€ldw (ver), raiz de €l80s que Platén convertirfa en uno de los términos centrales
de la filosoffa.

Asi pues, podemos afirmar que en la experiencia cognitiva que mds intere-
sa al hombre, aquélla en la que se da a ver el fondo y el sentido de la existencia,
s6lo cambian los modos de preparacién para el acceso a la visién y al saber. En ese
sentido la filosofia se distingue de todos los demds modos de conocimiento por ser
aquél en el que el iniciado es auténomo en los medios que elige para llevar a cabo
su experiencia zedrica, y en dltima instancia epdptica®. Y esto es asi porque el fil-
sofo no puede engafarse a si mismo, defraudando a la argumentacién y a la necesi-
dad que, como hilo de Ariadna, atraviesa la deduccidn, en beneficio de la emo-
tividad y de la contingencia de cada situacién singular. Pues la condicién de posi-
bilidad para alcanzar la categoria de filésofo en el mundo griego pasa por un
«conocimiento de si mismo», cuya consecuencia inmediata consiste en «llegar a ser
el que se es».

Sin esta doknots, la experiencia contemplativa se devalda en mero inte-
lectualismo, convirtiéndose lo que se da a ver en la visién en mera subjetividad,
mds o menos coherente, que ya nada tiene que ver con el contenido que hace de
la Bewpla la experiencia de conocimiento filoséfico por excelencia para los grie-
gos. En ese sentido, «quien estd afectado por este pathos» —escribe Giorgio
Colli, segun el cual el mundo en que vivimos es una apariencia, una ilusién, con
la consistencia de un suefio o, en términos sin énfasis, una representacién— «tie-
ne tendencia a la contemplacién, porque intuir significa contemplar; y contem-
plar es distanciarse del fondo de la vida. Quien estd inmerso en ella no puede

4 Tanto el término Bewpla, como émomTeld, remiten a Opdw.

“ Para G. COLLI la « ‘idea’ [de Platén] alude a la visién epdptica de quien alcanza el grado
supremo de la iniciacién; asf pues, en la noche de Eleusis, no sélo agité su antorcha, sino que tam-
bién alcanzé a ‘ver’» op. cit., p. 242.

-
(]
-

D)
)

RTALIDAD COMC

O

1

LA NM

N
)

AT

-
v

BEXPEREN

LA



MARETA HERNANDEZ 182

INAKI

sentir su ilusoriedad»®. Que los antiguos griegos, asi como los hinddes, estaban
afectados por el pathos de lo oculto, nadie lo pone en duda, pues de lo contrario
dificilmente podriamos explicar la existencia de la sabiduria y filosofia griegas.

La contemplacién, con su mirar atento, traspasa todas las formas con las
que la dpUoLs reviste sus fuerzas, haciéndolas cdsmicasy expresando, de este modo,
el orden auténomo que lleva en su seno; lo que le permite alcanzar teéricamente
lo oculto que, sin embargo, al estar presente como dpx1 en todas las manifesta-
ciones fisicas, se convierte para el voUs en el contenido mismo de la visién. Razén
por la cual, tanto el ejercitar como el dar cuenta de esta atenta experiencia de la
mirada, la contemplacidn, y el explicar este especifico modo de visién-conocimien-
to, constituyen lo propio de la filosofia y el modo por el que el ser vivo dotado de
ldgos puede salvar, en el sentido de dar cuenta, la finitud y la contingencia de lo
fenoménico, a la que en un primer momento parece estar destinado.

Asi, Platdn, en el Teeteto*, mediante la anécdota de Tales y la muchacha
Tracia, nos ensefia que el fin general en la vida del filésofo es la contemplacién, y
en la Repiiblica® confirma esta tesis al sostener que los verdaderos fildsofos son los
que gustan de contemplar la verdad (dA16eta). Porque el alma del filésofo, tal
como Sdcrates se lo hace saber a Simmias y a Cebes en el Feddn,

debe poner en calma las pasiones, seguir al razonamiento vy, sin separarse en nin-
giin momento de él, contemplando lo verdadero, divino y que no es objeto de
opinidn, y alimentado por ello, [...], vivir as{ mientras viva, y que, una vez que su
vida acabe, llegar[4] a lo que es afin a si misma y tal como ella es, liberarse de los
males humanos.*

Tal es el programa filoséfico que Platén propone en sus didlogos a todos
los que aspiran a través de la contemplacién, mediante la identificacién con el con-
tenido de lo contemplado, a la inmortalidad que se desprende del conocimiento
eternizante de las Ideas.

Sin embargo, debido a la excesiva intelectualizacién de la filosofia se ol-
vida que para acceder a la identificacién de la facultad de conocer con el conteni-
do eminente del conocimiento, la verdad, oculta para los sentidos, y causa de
inmortalidad para el filésofo, la doknots de la que habldbamos mds arriba es
condicién necesaria, sin la cual la consecuencia tedrica no tendrd lugar. No es
pues un capricho de Platén, ni en general de los griegos, si la dimensién practi-
ca del conocimiento condiciona, inexcusablemente, el potencial de la mirada
contemplativa. Insistimos en este punto porque, a veces, el pensamiento tedrico
parece que pudiera prescindir del elemento ascético o préctico-comportamental,

 [bidem, pp. 38-39.

“ Teeteto, 173e-174b.

 Repiiblica, 475a.

6 Fedén, 84a-c (trad. L. Gil Fernidndez), Madrid, Tecnos, 2002.



para dedicarse exclusivamente a desentrafiar los secretos que esconde la natu-
raleza. Nada mds lejos del espiritu de la filosofia griega. La carga ética y moral
del pensamiento de Platén estd presente en toda su obra: no en vano su teorfa de
las Ideas converge en la de Bien, el cual, sin embargo, «no es esencia, sino algo
que estd todavia por encima de aquélla en cuanto a dignidad y poder (oUk 0v-
olas 6vTos Tob ayabol, dAN’ éTL €mékelva Tiis ovolas TpeoPelq kal Suvd-
el UTTepéxorTos)»?, dotando de valor al resto de las Ideas y convirtiéndolas asi
en algo mds que la pura esencia que las constituye como paradigmas invisibles
de lo sensible. Hasta el punto de que para acceder a la contemplacién de la ver-
dad, y poder seguir asi el proceso de inmortalizacién, hay que estar purificado de
todo lo sensible®, de toda la ignorancia sensual que impide a nuestras almas
acceder a «la llanura de la Verdad (16 d\nfelas mediov)» descrita en el Fedro®.
En ese mismo didlogo, Platén certifica la eminencia filoséfica de la contempla-
cién, presentdndose como el primero en haber descrito el contenido de lo con-
templado. Pues,

a ese lugar supraceleste, no lo ha cantado poeta alguno de los de aqui abajo, ni lo
cantard jamds como merece. Pero es algo como esto —ya que se ha de tener el
coraje de decir la verdad, y sobre todo cuando es de ella de la que se habla—:
porque, incolora, informe, intangible esa esencia cuyo ser es realmente ser (OUo(a
dvTws oboa), vista sélo por el entendimiento V), piloto del alma, y alrededor
de la que crece el verdadero saber, ocupa, precisamente, tal lugar. Como la mente
de lo divino se alimenta de un entender y saber incontaminado, lo mismo que
toda alma que tenga empefio en recibir lo que le conviene, viendo, al cabo del
tiempo, el ser ({8odoa SLd xpdvou T &), se llena de contento, y en la contempla-
cién de la verdad, encuentra su alimento y bienestar, hasta que el movimiento, en
su ronda, la vuelva a su sitio. En este giro, tiene ante su vista a la misma justicia,
tiene ante su vista a la sensatez, tiene ante su vista a la ciencia, y no aquella a la
que le es propio la génesis, ni la que, de algiin modo, es otra al ser en otro —en
eso otro que nosotros llamamos entes—, sino esa ciencia que es de lo que ver-
daderamente es ser. Y habiendo visto, de la misma manera, todos los otros seres
que de verdad son, y nutrida de ellos, se hunde de nuevo en el interior del cielo,
y vuelve a su casa.”

Este texto de Platén nos pone ante la evidencia de que hay algo, una pre-
sencia oculta para los sentidos del cuerpo, a lo que sdlo tiene acceso contemplati-
vo el vous, piloto del alma, y aquello que en nosotros participa de la inmortalidad
que define a lo divino, y sin lo cual no podrifamos captar ningtin conocimiento se-

7 Reptiblica, 509b-c (trad. J. M. Pabén y M. Ferndndez Galiano), Madrid, Clésicos Politicos,
CEC, 1981, . II, 217.

“ Fedén, 83a-b; 65 a.

Y Fedro, 248b-c (trad. cit).

0 Ibidem, 247 c-248a.
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guro y firme, como son las Ideas. Pues s6lo lo semejante conoce a lo semejante. Y
puesto que «el alma» —escribe Erwin Rohde— «es, en efecto, muy parecida a la
divinidad, es también divina»’'.

Explicar la presencia de lo invisible, las Ideas, en lo visible, los fenémenos,
es la tarea del filésofo, porque sélo el filésofo, tras la doknots previa, estd en
condiciones de contemplar lo realmente real, sin quedar obnubilado por el exceso
de luz que se desprende de ello. Ademds de ser quien mejor puede expresarlo,
aunque para ello, ocasionalmente, tenga que recurrir a los mitos que, a través de
un decir transversal, hacen comprensible aquello para lo que el /dgos racional es in-
competente. Pues el /dgos no puede dar cuenta ni de si mismo, sin caer en peticiones
de principio que lo deslegitiman en su poder explicativo, ni de todo un dominio
del ser cuya absoluta singularidad lo hace irreconocible para el /dgos, quedando,
dicho 4mbito del ser, excluido de lo que tiene valor ontoldgico, y que Platén, en
el Sofista®, denomina avrdopara, simulacros.

De la misma opinién es Aristételes, para quien

la actividad de la mente (1) 8¢ ToD vob évépyeLa), que es contemplativa, parece
ser superior en seriedad (0TOUS€), y no aspira a otro fin que a s{ misma y a tener
su propio placer (que aumenta la actividad), entonces la autarquia, el ocio y la
ausencia de fatiga, humanamente posibles, y todas las demds cosas que se atribu-
yen al hombre dichoso, parecen existir, evidentemente, en esta actividad.

[...]

Tal vida, sin embargo, serfa superior a la de un hombre, pues el hombre vivirfa de
esta manera no en cuanto hombre, sino en cuanto que hay algo divino en €l [...]
Si, pues, la mente es divina respecto del hombre, también la vida segin ella serd
divina respecto de la vida humana [...].”

Esta caracterizacién del vous como eminentemente contemplativo viene a
confirmar nuestra tesis de partida en un pensador del siglo 1v a. C., como es Aris-
tételes, y la confirma no sélo en su dimensién teoldgica, sino gnoseolégicamente,
que es lo que intentamos destacar en relacién con la especifica actividad tedrica de
la filosofia griega, pues para Aristételes «la ciencia en acto y su objeto son la misma
cosa»*, lo que significa que el cardcter universal y necesario que determina a todo
objeto cientifico, en cuanto epistémico, alcanza también al acto de conocimiento de
dicho objeto y por supuesto a quien lo realiza, en cuanto poseedor de un entendi-
miento agente. Con lo cual la inmortalidad es la consecuencia inmediata para
quien llegue a tener experiencia teérica del contenido del objeto de conocimiento
cientifico. En ese sentido no es de extrafiar la epistemofilia de los griegos, y en par-
ticular de Aristdteles.

°' E. ROHDE, 0p. cit., p. 501.

2 Sofista, 236¢-d.

 Etica Nicomdquea, X, 7, 1177b 19-32 (trad., cit.).
5 De anima, 11, 7, 431a 1 (trad., cit).



Pues bien, —escribe Aristételes en la Etica a Nicdmaco™— si a un ser vivo se le
quita la accién y, adn mds, la produccién, ;qué le queda, sino la contemplacién?
De suerte que la actividad divina que sobrepasa a todas las actividades en beati-
tud, serd contemplativa, y, en consecuencia, la actividad humana que estd mds
intimamente unida a esta actividad, serd la mds feliz.[...] Por consiguiente, hasta
donde se extiende la contemplacién, también la felicidad, y aquellos que pueden
contemplar mds son también mds felices no por accidente, sino en virtud de la
contemplacién. Pues ésta es por naturaleza honorable. De suerte que la felicidad
serd una especie de contemplacién.

Este texto de Aristételes da la medida de la mdxima importancia que para
los griegos, desde aquellos primeros chamanes, lo mds eminente del conocimiento
lo constituye la visién, como la teorfa y lo tedrico, «donde resuenan #5éz, la mira-
da, y horidn, ver (teatro, especticulo)», escribe Heidegger en Nietzsche II**. No
obstante, la etimologfa del término Bewpla propuesta por Heidegger, cuando en el
ensayo sobre E/ nibilismo europeo se ocupa de «El ser como idéa, como agathin,
como condicién»”, se queda en el umbral del contenido etimoldgico de este tér-
mino fundamental para la filosofia y para toda la cultura occidental. Porque el 6éa,
de teorfa, no sélo dice la mirada, sino el objeto de contemplacidn, el especticulo,
y mds atn, aquello que hace que algo tome el valor de espectdculo para la mirada,
para la visién que desarrolla Opdw—®. Y esto es asi porque una de las posibles eti-
mologfas de 6éa se encuentra precisamente en su relacién con este otro término
fundamental que es el de 6abpa, y que Aristdteles considera el motor mismo de la
actividad filoséfica, «pues los hombres comienzan y comenzaron siempre a filoso-
far movidos por la admiracién (BLa yap 10 Bavpdely ol dvBpwmot kal viv Kal
TO MpATOV HpEavTo dLthocodelr)»*. De modo que lo que se da a ver en la few-
pla, no es ciertamente cualquier cosa, sino algo admirable (BavpaoTos), objeto
maravilloso o monstruoso, que nos deja estupefactos, y en el que se estd actuali-
zando todo el potencial magico que hace posible el milagro de las formas y de los
fenédmenos, tanto en la dU0Ls como en el dmbito #écnico.

Ahora bien, ;cémo explicar la acuidad de semejante visién, sin caer en la
rememoracién representacional de lo que ya hemos experimentado sensiblemente?
Si Platdén fue quien reorizd esta cuestién a través de su teorfa de las Ideas, viniendo
a confirmar el lugar comun segtin el cual «los griegos tenfan una especial predispo-
sicién Gptica, [que] eran de ‘tipo visual’», Heidegger mismo se ocupa en desman-
telar esta pseudo-explicacién cuando escribe: «Los griegos no han ilustrado la rela-
cién con el ente por medio del ver porque eran de ‘tipo visual’ sino que, si se quiere
emplear esa expresién, eran de ‘tipo visual’ porque experimentaban el ser del ente

55 Etica Nicomdquea, X, 8, 1178b 20-ss (¢rad., cit.).

¢ HEIDEGGER, Nietzsche 1, (trad. J. L. Vermal), Barcelona, Ediciones Destino, 2000, p. 181.
57 Ibidem, p. 181.

8 Met., A, 2, 982b 11-12 (trad. V. Garcia Yebra), Madrid, Gredos, 19822
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como presencia y consistencia»”. Los griegos experimentaban el ser del ente, segtin
Heidegger, como mapovota, estado presente de una cosa, por lo que si el ser se
agota en presencia, es légico que los griegos fuesen del «tipo visual», pues es lo que
tenemos presente lo que se nos da a ver. Sin embargo, en el dmbito gnoseolégico,
el cardcter de presente del ser impone la restriccién por la cual el conocer se limi-
ta a la representacién, olvidando con ello que e/ ser no puede ser aprehendido tal
como lo son los entes, que ellos si se agotan en pura presencia, pues son siempre
lo que tenemos delante. Hay algo pues que, aun siendo, y siendo mdximamente
ser, no se agota en presencia; lo que queda es lo oculto, lo cubierto, lo velado, un
resto de ser que no es ente porque el ente es potencia, por claro, evidente y per-
ceptible; resto que no obstante estd determinando la presencialidad de lo ente. Si
esto que acabamos de intentar describir, pues no puede ser mds que un intento en
la medida en que lo reconocemos como lo otro que la presencia, y por lo tanto lo
otro del ente, no es por si mismo algo del orden del 6abpa, de lo admirable, como
aquello que mueve a filosofar segin Aristételes, constituyendo el objeto propio de
la m4s alta experiencia teérica, no vemos qué otra cosa podria aspirar a ocupar su
lugar. Siendo también evidente que esto que intentamos describir no es la divini-
dad, T0 B€lov, ya que la divinidad estd presente como cualquier otro ente experi-
mentado en la presencia que posibilita la visién, aun cuando sea el mds eminente
de todos los entes. ;Pero qué visién podemos tener del ser si es lo otro de la pre-
sencia que constituye la entidad de lo ente? ;Qué es pues el ser? Si es algo que
puede ser al margen de la presencia, ;cémo llegar a tener experiencia tedrica de lo
impresentable por oculto?

CONCLUSION

Tal como ocurre con el innombrable beckettiano, la contemporaneidad
filoséfica consiste en volver a dar cabida al silencio®, en el sentido activo del tér-
mino griego olwm frente al pasivo de olLyr|, como expresién positiva de una
admiracién para la que todos los nombres no son sino la marca, la huella de lo
indecible, del fondo abismal en el que hunde su potencia el significado, y que s6lo
la expresién del enigma es capaz de rescatar. Y eso los griegos fueron los primeros
en experimentarlo y en darle forma légico-argumentativa en el modo especifico de
conocimiento que es la filosofia hasta alcanzar su consecuencia tedrica por exce-
lencia, la inmortalidad. Pues en el 6abpa, no sélo nos solicita lo maravilloso y
admirable, como expresién cdsmica del ser natural, sino también lo monstruoso
(10 Tépas), lo siniestro, que la tradicién premoderna ignoré u ocultd, identifi-
cdndolo al mal, dejdndolo de ese modo actuar a sus anchas, pues s6lo actia lo que
ignoramos.

*> HEIDEGGER, op. cit., p. 182.
© Vid., 1. HASSAN, The Literature of Silence, Nueva York, Alfred A. Knopf, 1967.



Hubo que esperar a la Ilustracién y a su consecuencia mds duradera, el
pensamiento critico en todas sus formas, para renovar la teorizacién de lo mara-
villoso y admirable, también en cuanto monstruoso, demdnico y siniestro, en rela-
cién al mundo griego y a su experiencia tedrica del ser, para que los hombres, que
antes estaban incomunicados bajo el peso de la ignorancia pre-ilustrada y pre-criti-
ca, pudieran llegar a ser conscientes de la dimensién teolégicamente incuantifica-
ble del ser y comenzar asi una nueva relacién zedrica con el ser. Nueva relacién que
no hace sino conectar con el estilo mds genuino en que los primeros griegos experi-
mentaron el conocimiento tedrico, de un modo no separado de la prdxis ni de la
poiésis, condicién sine qua non para tener experiencia de la inmortalidad.

Pues «I’avenir —escribe Jacques Derrida—, «ne peut santiciper que dans la
forme du danger absolu. Il est ce qui rompt absolument avec la normalité constituée
et ne peut donc s'annoncer, se présenter, que sous 'espece de la monstruosité»®.

' De la grammatologie, Paris, Les éditions de Minuit, 1967, p. 14.
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