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PREFACIO

JUSTIFICACION

A. Justificacion de la necesidad y el valor de la tesis

La inquietud principal que vertebra esta propuesta es un asunto necesario y de ac-
tualidad: el arte sigue siendo hoy una cuestién problematica. ;Es posible desde la
filosofia explicar el arte?, no el arte de una determinada época o un determinado
elemento del mismo, sino el fenémeno del arte como tal. La pertinencia del enfo-
que filosoéfico del asunto esta justificada por el hecho de que la filosofia y el arte
son dos actitudes radicales ante la vida, de cuestionamiento y de busqueda, en las
que el impulso originario no es una actividad auténoma de auto-manifestacion,
sino la exigencia heterénoma de salir de uno mismo que plantea la revelacion de

la realidad, es decir, un impulso de trascendencia.

Podriamos afirmar que, mas que nunca, se encuentra afectado de una enorme
incomprension. No sélo se pone en cuestion lo que es y no es arte, incluso por
quienes podriamos considerar autoridades instruidas en la materia, sino que des-
de hace tiempo se ha venido anunciando la irrefrenable muerte del arte. Y, puesto
que es un fenémeno especificamente humano, hacerse cuestion del arte ;no es en
el fondo hacerse cuestion del hombre? En consecuencia, de ser ciertas las premo-

ciones ;podriamos asistir impasibles a su extincién?.

La falta de acuerdo entre los expertos y la pretension de universalidad de sus dis-
tintas posturas que, sin embargo, s6lo alcanzan a enunciar una parte de verdad,
ha determinado las mas recientes teorias que van de las posiciones antiesencia-
listas que entienden que cualquier teoria del arte es una imposibilidad légica y
renuncian a definirlo, a aquellas otras que consideran que el arte es lo reconocido

como tal por consenso.

La dificultad de abarcar la totalidad del fenémeno artistico, ha podido motivar
que desde la filosofia se haya tratado mas de ponerle condiciones que de procu-
rar una reflexion honda y sin prejuicios de lo que constituye un hecho humano

que escapa a imposiciones. Generalmente, los filésofos tienen la propensiéon de
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encajar el arte en los presupuestos de ontologias previas, mas que analizar qué

revela del hombre el hecho artistico.

A esta situacion se anade la actitud del hombre moderno ante el hecho de la con-
templacion. Ciertamente, la contemplacion se ha encuadrado tradicionalmente
en el ambito del saber, del conocimiento por excelencia que es el de las formas o
esencias universales objeto de la razén, en tanto que se ha mantenido en un borro-
so segundo plano la dimensién de lo particular, de lo distinto, de 1o no universali-
zable, de lo Unico, de lo que no encaja en presupuestos logicos. La contemplacion
por antonomasia ha sido intelectiva. En la modernidad, la filosofia, reducida al
ambito de la teoria del conocimiento, de sus limites y condiciones, terminé por
recluirla en los estrechos limites de la mente humana, de modo que, en parale-
lo al triunfo del positivismo, del conocimiento racional y la precision técnica, la
contemplacion pasaba a ser, desde entonces y hasta hoy, auto-contemplacion. El
paradigma de la modernidad ha permanecido inalterado ante la dificultad de en-

contrar un modo légico de salir del yo.

En esta situacion, surgen las preguntas: ;es lo l6gico el ambito insuperable de
la filosofia? y, en relacién con el tema propuesto, ;por qué no es suficiente con
la técnica?, ;por qué, en su aparente inutilidad, el arte subsiste aun?, ;por qué el

empeno del hombre en el arte?

Tales interrogantes conducen, en definitiva, a la cuestion del fundamento, de a qué
se debe el arte, de cuadl es su principio, no en tanto comienzo, sino en cuanto a lo
originario que explica el hecho artistico. Todo ello apunta en ultima instancia a la
necesidad de un cuestionamiento del arte respecto a lo originario del fenémeno

que dé razoén de su sentido.

La pregunta por lo originario, por el sentido, es la pregunta por excelencia de la
Fenomenologia que inaugura Husserl tratando de romper el cerco del yo con su

propuesta clamorosa de volver a las cosas.

En el ambito de la Fenomenologia, es en el que se desarrolla el pensamiento in-
novador de Emmanuel Levinas, como intento de superar de una vez el paradigma

de la modernidad que en el siglo XX habia culminado con dos guerras mundiales.

Levinas crey6 entender que la ontologia habia hecho crisis y plantea un giro radi-
cal. Poniendo el énfasis en la estructura analoga de la realidad, coloca en el centro

lo particular, lo “mas alla de la esencia” (sin negarla). No lo individual (en cuanto
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uno mas de todo un género, Méme), sino lo tnico (I’Autre), que por antonomasia
se manifiesta en la epifania del rostro del otro hombre. De este modo consigue,
por una parte, abrir el horizonte de la reflexion filoséfica mas alla de la légica vy,
una vez situado en él, descubrir mas aca de la ontologia, como filosofia primera, la
ética, con lo que implica de ruptura de un dogma hasta el momento incuestiona-
do. Sin romper con la tradicion, siempre presente expresa o implicitamente en su

obra, consigue superar sus limites.

Es en la relacion de unico a unico, en la que Levinas entiende el arte como encar-

nacion del movimiento que va de “lo Mismo” a “lo Otro”.

Pero ;qué tipo de relacion es ésta? ;Es lo “Gnico” objeto de conocimiento intelec-
tual o hay un modo distinto de conocer las cosas?, y la experiencia estética ;qué
tipo de experiencia es? Tradicionalmente se ha considerado el arte como heredero

de la mimesis. Pero ;explica la mimesis el arte o mas bien la técnica?.

Levinas se propone en cierto modo dar la vuelta a la Alegoria de la Caverna y pone
en cuestion que la maxima aspiracion del hombre sea la contemplacion de las for-
mas universales objeto de conocimiento intelectivo. De entrada, es indudable que
la experiencia originaria del hombre es de las sombras y en ellas falla el lenguaje

légico y falla la razon.

La tesis propuesta pretende presentar, analizar y clarificar el pensamiento de Em-
manuel Levinas y su concepto de arte, para llegar a lo originario, al principio de

los principios, a aquél que abarca sus distintos elementos.

Las principales teorias sobre el arte suponen, generalmente, una aproximacion
parcial, no totalizadora, cuyas conclusiones difieren en funcién de los elementos
considerados. Asi, algunos autores hacen hincapié en las notas que caracterizan
la obra, otros, en la actividad o intencion del autor y otros, en la reaccion que pro-
voca en el espectador. Perseguir lo originario implica, por el contrario, situarse en
el nivel anterior de radicalidad mayor que tales elementos, esto es, en la base, en

el fundamento de todos ellos.

Investigaremos la relaciéon entre el nuevo horizonte en el que se sitiia Levinas y su

concepto de arte que permite un nivel de radicalidad mas amplio.

Husserl llam6 a este método de interrogar las cosas, Reduccién Trascendental o

“epojé”. Levinas emplea la “epojé” como metodologia de su analisis, de manera
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que a través de las experiencias concretas, eliminando los aspectos propios del
tiempo, las modas, los gustos, la economia, la cultura, etc. trata de vislumbrar la

experiencia originaria.

El valor de la tesis se encuentra en el intento de aportar luz en relacién con lo ori-
ginario del arte que dé razén del hecho artistico. Desde un punto de vista amplio,
la novedad del trabajo se encuentra en el propio objetivo de la biisqueda: aquello
que explica el arte como expresion propia del ser del hombre. Generalmente, los
trabajos de investigacion sobre esta materia tratan de buscar una definicién del
arte, o, bien, de analizar determinadas corrientes artisticas en base al contexto
histérico, politico, econémico y/o social, o, en su caso, tratan de explicar la ac-
tividad artistica desde una perspectiva fenomenolégica en la que, generalmente,
se aborda el psiquismo humano. De cualquier modo, los analisis se refieren a ele-
mentos sintomaticos del arte o a derivadas de segundio nivel que no terminan
de esclarecer el hecho en cuanto fenémeno universalmente considerado. Esto es
lo que explica que una gran parte de las tesis terminen en andlisis parciales que
justifican el fenémeno desde un determinado punto de vista que deja fuera de sus

conclusiones lo que no encaja en él.

En lo relativo al autor, el valor de la tesis se encuentra en haber logrado conectar
las tres grandes dimensiones de la realidad (ontoldgica, ética y estética) a partir
de la nocién de lo inico como matriz de la realidad, abriéndose, a partir de aqui,
un escenario insolito en el que se descubre la alteridad como eje de la existencia.
El Otro promueve un dinamismo cuya direccién invierte el sentido del movimien-
to ontoldgico, la relacion yo-otro y sus categorias. El descubrimiento de lo tinico
revela la ética como la dimensiéon primordial que fundamenta la ontologia y la

estética, dandoles sentido.

Por otra parte, el valor de la tesis tiene un alcance concreto en la situacién pre-
sente. En el momento actual de gran complejidad, en el que se habla de decons-
truccion y disolucion, de multiplicidad de géneros y subgéneros, de hibridacion,
de ambigiiedad, de desmitificacién, de falta de valores, de crisis y desorientacion
no solo pero también en el arte, resulta pertinente y necesaria, a partir del pensa-
miento de Levinas, una reflexion que ilumine el sentido y pueda servir de guia para

explicar el mundo, la vida y el tiempo en el que vivimos.

La actual confusion parece conducir a un callejon sin salida. Provocada, en parte,
por la gran crisis de principios y la falta de una jerarquia de valores, se plantea

como cuestion prioritaria la necesidad de orientacién. La profusion y el facil ac-
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ceso a la informacién y al saber, no consiguen garantizar el camino a la verdad
que, sin embargo, sigue manifestandose como una de las vocaciones mas hondas
del hombre. Los saberes dirigidos a alcanzarla, parece que, desde su aparicion,
nacen caducos y, por otra parte, la idea de progreso al infinito, con la sustitucién
de productos de consumo cada vez mas inmediata en el tiempo y una tecnologia
que provoca cambios permanentes en las “necesidades” (el teléfono mévil parece
haberse convertido en una necesidad mas basica que el alimento), no logran que
los avances cientificos, siendo incuestionables, consigan dar respuesta al deseo
de felicidad del hombre. La ciencia y la técnica reclaman un sentido: “la Roma
—dice Levinas- a donde conducen todos los caminos”. Ante la multiplicidad de
posiciones y de respuestas parciales, cabe preguntarse si no habra un sentido
unico que sirva de fundamento al juicio. En este punto, advierte Levinas que “El
absurdo no consiste en el sin-sentido, sino en el aislamiento de las innumerables

significaciones, en la ausencia de un sentido que las oriente”.

Ante la falta de claridad en los valores: jcomo juzgar?, ;cémo identificar qué vale
y qué no vale?, ;qué merece y qué no merece la pena?. Parece que con el paso del
tiempo, el cosmos hubiera sido sustituido por el caos de la pura indiferencia. El
panorama descrito permite afirmar que la crisis actual es, fundamentalmente, una

crisis de sentido.

La vision que aporta Levinas permite una orientacion frente al caos mediante una
nueva optica que permite reubicar los elementos irreductibles de la realidad y des-
cubrir el principio que da sentido a lo demas. Tradicionalmente, se ha creido que
la ontologia es el fundamento universal y absoluto, mas alla de lo cual nada pueda
ser pensado y, en este sentido, el pensamiento ha ido definiendo el ser del hombre.
Sin embargo, todo el saber acumulado a lo largo de tantos siglos de historia, de
avances y progresos, no ha servido para dar respuesta a los miedos, al dolor, a la
angustia y a la soledad que afectan a las personas en su concreta existencia. Daria
la sensacién de que los grandes interrogantes no tuvieran repuesta. Aqui es donde
Levinas, en una gran “pirueta intelectual”, advierte que lo que precede a toda res-
puesta es el hecho asombroso y valioso del cuestionamiento y de la biisqueda que,
al no quedar nunca satisfechos, apuntan a una respuesta mas alla de todo saber y
del mundo en el que el saber se encuadra. Ese mds alld es el sentido, la Roma ala

que conducen todos los caminos.

1 EHOH,pg. 3T7.
2 ibid.
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B. La motivacion personal

En cuanto a las motivaciones personales, la tesis tiene su origen en el trabajo
fin de master “Sobre la esencia del arte” en el que abordé la clasica controversia
sobre la relacion arte-belleza. El enfoque de entonces, estaba basado en los argu-
mentos de la escolastica que Abelardo Lobato formula en su obra Ser y belleza, en

la que analiza el sentido radical, metafisico, de la belleza.

El analisis realizado parecia quedar incompleto ya que, desde la légica, no se logra
explicar con claridad la diferencia entre Belleza y Bien. Aceptando que son di-
mensiones diferentes de una misma y unica realidad, no son deducibles de forma
evidente, ni las razones ni los matices que explicarian que la duplicidad de los tér-
minos sea algo mas que una mera tautologia. Pero, ademas, el asunto clave esta en
que la teoria se fundamenta en la premisa de la identificacién del ser con Dios, y
esta cuestion, en un mundo secularizado como el de hoy, supone tener que aceptar
la impugnacioén de todas las conclusiones desde el momento en que la realidad de
Dios se niegue y no se reconozca ya la identificacion de la belleza y el bien con el
ser. El cuestionamiento conduciria a una dicotomia aparentemente insuperable: la
belleza, o es una cuestion de gusto personal y, por tanto, algo subjetivo, o es una
cuestion de fe y, en este caso, con fundamento objetivo en el Bien pero condicio-
nado a la creencia. En este punto, es en el que entra Levinas abre una tercera via
a partir de una 6ptica, de una posicién y método radicalmente nuevos, llegando al
mismo destino: la conexion entre belleza y bien. Si bien, dicho esto, habra que ver

el sentido concreto y novedoso que reciben tales términos.

Otra cuestion que en el analisis no quedaba clara, era la conexién entre el arte y
la representacion, es decir, entre la imagen y el conocimiento, o la relacién entre
la contemplacion de la obra y la comprension de lo que se ve. En definitiva, habla-
mos de la conexién entre el arte y la forma. Esta cuestion esta en relacion directa
con el arte contemporaneo en el que se ha venido manifiestestando de un modo

radical el desasimiento de la forma.

La exigencia de comprension en el arte, parece aplicable sélo a las artes plasticas,
cuestion que, sin embargo, no sucede con otras disciplinas artisticas como, por
ejemplo, la musica. Al estar basada en el sonido que carece de referencias concep-
tuales, la experiencia musical no conlleva una exigencia de identificacion formal.
Por tal motivo, la actitud de partida suele ser de apertura y acogimiento ante el
hecho artistico. De este modo, la musica se hace presente y se impone invitando

a la escucha, lo que hacemos sin exigirle una condicién de comprension previa.
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Sin embargo, con las artes “visuales” ocurre lo contrario. Lo que vemos necesita-
mos ubicarlo de inmediato en un contexto de registros conceptuales, de modo que
ante una imagen que se muestra de forma inmediata como algo incomprensible,
nos cerramos, haciendo imposible una relacién mas alla del plano l6gico y con-
ceptual. La vision, a diferencia de la escucha, parece provocar ese automatismo

de comprension que habria que analizar.

En lo relativo a las artes visuales planteamos que la experiencia estética depende
de la actitud ante la obra. Como ocurre con la musica, toda obra de arte en su es-
taticidad invita a la apertura y que se produzca o no, dependera de que el receptor
acepte, se detenga y se deje interpelar buscando en su interior qué le llama a decir
de ella. Con esta llamada (kaAéw) conecta Levinas la belleza (kaAd) cuya relacion
y sentido habra que examinar. La llamada no significa que la obra diga algo, sino
que, mas bien, provoca a decir algo de ella. En las lineas apuntadas se asoman las
nociones fundamentales del pensamiento de Levinas: la llamada en la que el arte
toma la iniciativa interpelando al hombre que se ve afectado por aquél, la consi-
guiente relacion arte-Decir, y el vinculo entre el arte y el encuentro personal con

el otro hombre, a partir del cual la obra surge como expresion.
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C. Nota previa con respecto al autor

La complejidad intrinseca a toda filosofia, en el caso de Emmanuel Levinas es

mayor por diversos motivos:

- En primer lugar, por el idioma: por una parte, él escribe en francés que no es
su lengua materna (es el ruso®), dando lugar a ciertas ventajas e inconvenientes.
Como ventaja podemos apuntar que el acercamiento en la version original desde
un idioma extranjero, es mas sencillo, porque el uso de los términos no esconde
las referencias coloquiales o culturales implicitas que los hablantes de ese idioma
dan por sabidas. Por el contrario, el uso es mas directo, mas literal, con conteni-
dos muy pensados, buscando muchas veces la significacion etimolégica con el fin
de lograr una mayor precision en las expresiones. Con la etimologia y la fonética,
Emmanuel Levinas hace con frecuencia juegos de palabras, como por ejemplo, el
término prochain (préjimo) que al descomponerlo, pro-chain, hace referencia a

ese encadenamiento del yo al Otro desde el momento del encuentro con él.

El inconveniente es que hay incorrecciones gramaticales, no quedando claro los
casos en los que son conscientemente buscadas o aquellos otros en los que pue-
da tratarse de meros errores. En lo que se refiere a las reglas de puntuaciéon del
idioma, Antonio Pintor Ramos pone de manifiesto que no se cumplen y son alte-
radas a proposito porque Levinas no les da una mera funcién instrumental sino
predicativa. Y anade “Quizas esto es duro incluso en francés, pero en castellano
no me parece posible sin hacer el texto ininteligible. Consciente de esta dificultad,
el traductor al inglés opt6 casi por reescribir los parrafos de Levinas e incluso su
sintaxis para adecuarla a la mas habitual en esa lengua (...)"". E1 comentario evi-

dencia la complejidad de la lectura.

Por otra parte, algunos términos que en francés tienen una riqueza de matices ex-
traordinaria que refleja con exactitud la realidad que el autor quiere comunicar, en
espanol se pierden. Por ejemplo, en espanol es imposible hacer la distincién entre

je, moti y sot, o Moi méme (que conecta con la idea de lo Mismo), y los términos

3 El mismo reconoce en sus conversaciones con Poirié que el ruso era el idioma que se hablaba
en casa. El aprendizaje de la lengua hebrea, lo comenzé con seis afos: “En (casa de) mi padre y en
todas las familias de su generacién, se habalaba ruso con los ninos ...” mas adelante afiade “Apren-
di a leer ruso sin lecciones (...) Desde los seis afios recibia regularmente cursos de hebreo”. Poirié
F., Emmanuel Levinas: Ensayo y Conversaciones, Arena Libros, Madrid, 2006, pp. 51 y 53.

4  DOMQ@S, pg. 38.
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autre (lo otro o las otras cosas), autrut (el otro), que en espanol no permiten es-

tablecer diferencias®.

- Otra complicacién viene del propio estilo de escritura-pensamiento no lineal.
Levinas no establece una idea y la va desarrollando mediante una despliegue
progresivo. Su exposicion es en forma de espiral, lo que requiere una lectura
guardando el mismo tempo. J. Rolland menciona en este punto que hay que leer a
Levinas como se lee un palimpsesto®, leyendo entre lineas aquello que no se dice,
por tanto, lo ausente, o 1o no-dicho en lo dicho presente. Segin se va avanzando
en la lectura se aprecia que hay ciertas ideas que se van repitiendo de modos di-
versos, como se repite en una melodia el estribillo que resuena y reaparece como

hilo conductor.

Para Levinas, una obra escrita no tiene sélo una funcién instrumental o la funcién
meramente utilitaria de ser un medio de comunicacién del pensamiento, sino que
ya en su modo de redactar y construir sus textos se contiene toda una declaracion
de intenciones sobre lo que significa la palabra escrita: mensaje proferido al Otro
no estando en su presencia, no pudiendo entrar en un didlogo con él para poder
desdecirse. Por ello, ya en su modo de escribir reivindica su vision y las nocio-
nes fundamentales de su pensamiento, por ejemplo: la presencia y la sincronia
temporal que aquélla promulga, la ausencia y la diacronia que ésta manifiesta, la
diferencia entre el Decir y lo Dicho, la necesidad de suprimir el verbo ser en sus
proposiciones (éticas), etc. Ademas, como él mismo reconoce, en los escritos que
nacieron para ser leidos, el nivel de complejidad es mayor que el de aquellos otros
dirigidos a una exposicion oral y a un auditorio presente, como es el caso de los
cursos, conferencias, conversaciones, etc. pensados para ser dirigidos oralmente
a un auditorio presente. En estos casos, como por ejemplo su obra Dios, la Muerte
y el Tiempo en la que se recopilan los cursos impartidos en los afios académicos
1975 y 1976 en la Sorbona, la pretension didactica inicial les aporta una claridad

expositiva de la que carecen la mayoria de sus obras.

- La diversidad de modos de acceso al autor que son posibles por la riqueza de
su pensamiento, en funcion de lo que le interese a cada lector: asi, se han hecho
a proposito de su doctrina, analisis de contenido lingiiistico, sociales, estudios

acerca de sus ideas de justicia, Estado y politica, sobre la ética, las religiones etc.

5 El idioma francés permite distinguir lo otro referido a las cosas, del otro referido a los hom-
bres. Asi se puede consultar en las definiciones lexicograficas y etimolégicas del Trésor de la lan-
gue francaise, disponible en web, en: http://www.cnrtl.fr/lexicographie/Autrui/0

6 Cfr. Sucasas, A., E. Levinas. Judaismo y filosofia. Tesis doctoral, Santiago de Compostela, 1995.
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El itinerario elegido en esta tesis es el que permite descubrir el nexo que vincula

su pensamiento metafisico con su extra-ordinaria vision del arte.

El itinerario sigue un eje con tres coordenadas o podriamos decir, siendo mas
fieles a su terminologia, una trama con tres nudos intimamente conectados: la
trascendencia, la alteridad y la distancia, que se abren en la experiencia del rostro

del otro hombre (Autrui), el inico que hace posible su apertura dandoles sentido.

- En relacion con la aproximacion a la lectura, hay que tener en cuenta que Le-
vinas no ha escrito mas que una obra concebida desde el principio como un texto
unitario, o corpus sistematico y unico a través del cual exponer su pensamiento: 7o-
talidad e Infinito. El resto, son resultado de compilaciones de opusculos, ensayos,
articulos, conferencias, entrevistas, etc. Su ulterior obra maestra, De otro modo que
ser o mds alld de la esencia, fue igualmente ideada a partir del capitulo IV dedicado
a “La sustitucién” que habia sido redactado anos antes como un ensayo’. Es a partir

de éste que desarrolla aquél constituyendo este capitulo el corazén del libro.

En consecuencia, a la hora de leer a Levinas, debera tenerse en cuenta como cri-

terios de discernimiento en la lectura:

1.- Repeticiones: considerando que la mayor parte de las publicaciones son glosas
de ensayos, articulos o conferencias, redactados e impartidos en distintas épo-
cas y en diferentes ambitos, y que, a su vez, los mismos textos estan incluidos
en diferentes recopilaciones, la lectura de la obra levinasiana no hace facil ver la
continuidad lineal y sistematica, impidiendo el despliegue temporalmente ordena-
do de su pensamiento, de manera que permita analizar cambios, novedades, las
exclusiones de ideas previas, etc. La lectura puede transmitir en ocasiones una

sensacion de excesiva reiteracion.

2.- Adiciones: a pesar de que en algunas obras la redaccion que se incluye en ree-
diciones posteriores se mantiene sin cambios respecto de la primera version, en
otros casos, pueden encontrarse anadidos, generalmente mediante notas anadidas
o en los preambulos, con el fin de conseguir una mayor precision en la transmision

del mensaje o para eliminar confusiones o equivocos manifestados por algunos de

7 El ensayo La substitucion, existe en dos versiones. La primera como conferencia impartida
en noviembre de 1967 en Bruselas, y revisada para su publicacion posterior en la Revue philo-
sophique de Louvain en 1968 (BPW 79-95). La segunda version, fue la publicada como capitulo
central de De Otro Modo que ser o Mds Alld de la Esencia. Cfr. Bernasconi R., To which question
s “substitution” the answer?, The Cambridge Companion to Levinas, pp.234 y ss.
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sus lectores o intérpretes. Por ejemplo, en la reedicién de su ensayo De la evasion,
publicado por primera vez en 1935 en la revista Recherches Philosophiques®, en el
preambulo a la edicion de 1981, Levinas reconoce que la obra necesitaba explica-
ciones y comentarios para reubicar su contenido en un nuevo contexto después
de haber transcurrido mas de cuarenta anos, lo que deja, sin embargo, a la labor
interpretativa de Rolland. Asi lo reconoce el propio Levinas en la carta dirigida
a aquél que se incluye en dicha edicién, cuando menciona que la obra sirve de
“testimonio de una situacién intelectual del final de sentido donde la existencia
sujeta al ser olvidaba, en visperas de grandes masacres, hasta el problema de su
justificacién. Pero para ello, esas paginas necesitaban de notas y comentarios a la

vez que me resultaba dificil interpretar mi propia juventud™.

Por otra parte, la mezcla de obras glosadas en distintos momentos y compendios,
puede perturbar el orden de transmision y hace de nuevo dificil seguir una evolu-

cién temporal de las ideas.

3.- El caracter abierto: a lo anterior hay que anadir una cuestion estilistica busca-
da adrede por el autor, en el sentido de que en sus escritos no expone explicita-
mente un plan estructural que va a ser desarrollado. Levinas no ofrece nociones
cerradas, con un contenido fijado con exactitud y siguiendo un orden l6gico. Por
el contrario, Levinas se expresa de manera tal que las nociones quedan abiertas,
siguiendo un modo de exposicion no lineal. Esto esta en sintonia con su idea de
que lo mas importante de una obra escita (situada en el ambito de lo Dicho), es
que haga necesaria la exégesis (el Decir de la obra). En su opinién, cuanto mayor

sea la posibilidad de interpretacion, mas rica y mas viva se encontrara la obra.

4.- Neologismos: debe tenerse en cuenta que la pretension de Levinas de analizar
el ambito inexplorado de la sombra, exige un nuevo lenguaje. Mas que términos
nuevos, opta por servirse de conceptos conocidos a los que les da un sentido y
un contenido originales. Por ello, su lectura puede dar lugar a malentendidos: por
ejemplo, los términos “préjimo”, “liturgia”, “gloria” o “amor”, pueden llevar, bien a
considerar el sentido vulgar de los términos, bien a considerarlos en una perspec-
tiva religiosa que no tienen en absoluto. La familiaridad es el peligro, por lo que

debe procurarse el acercamiento sin prejuicios para evitar equivocos.

8  Recherches Philosophiques, Tomo V (135/1936), Edité par Boivin & Cie, Paris, 1936.
9  Dela Evasion, Arena Libros, Madrid, 2011, pg. 9.
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5.- El empleo de la metafora: hablar de la sombra es una de las razones del empleo
frecuente de metaforas como procedimiento argumentativo y explicativo. La me-
tafora activa a su vez la necesidad de hermenéutica en la lectura, lo que esta en

relacion con lo dicho en el punto anterior.

6.- Uso de la elipsis: Es conocida la eliminacién intencionada de algunos términos
que él entiende circunscritos al ambito ontolégico y que son evitados al referirse a
otros ambitos. Por ejemplo, como hemos indicado antes, el verbo ser esta ausente
cuando habla de la emergencia del sujeto ético, no limitado por el ser que queda
excluido del discurso y de las nomenclaturas, 1o que contrasta con el empleo que
hace Heidegger del ser —infinitivo- para afirmar el acto de ser del sujeto. Este gesto
se aprecia mas en la lectura en la version original dado que las traducciones no
suelen ajustarse por la dificultad de construir una comunicacién coherente en cas-

tellano sin emplear el verbo.
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1. ESTADO DE LA CUESTION: LA ESTETICA EN EL SIGLO XX

1.1. La estética de los ultimos tiempos:

La situacion de la estética en el siglo XX podemos decir que tuvo su origen cinco
siglos antes cuando en el Renacimiento los pintores florentinos dieron con los
principios que permitian recrear en la superficie bidimensional de una pared o de
una tela, la ilusién de tridimensionalidad. Su descubrimiento supuso el arranque

de la polémica entre el arte figurativo o no-figurativo que ha llegado hasta hoy.

La perspectiva lineal recreaba las formas sobre un horizonte con tal exactitud que
provocaba el engaio de la presencia real de los objetos. Este efecto tuvo una enor-
me importancia, ya que, hasta ese momento, lo que se ponia de manifiesto en el arte

era, precisamente, la ausencia del objeto dandole la preeminencia a lo no presente.

Los tratados de arte escritos en esta época revelan la concepcién uniforme y co-
herente de la estética en un momento en el que todo parecia ser tratable cientifi-
camente. Los artistas, que ademas eran tratadistas y tedricos, eran mas valorados
por sus conocimientos cientificos y técnicos que por sus obras plasticas. Precisa-
mente, este saber era lo que elevaba su posicion social y econémica respecto de
los artesanos. Asi lo hace constar André Félibien cuando afirma que “En las Artes,
igual que en la totalidad de las ciencias, las luces de la Razén se encuentran por

encima de aquello que la mano del obrero alcanza a ejecutar”.

Tatarkiewicz observa que “la igualacién arte=ciencia fue una idea nueva (...)" y
menciona como Piero della Francesca dejo de pintar para dedicarse a las matema-
ticas asignandole al arte un objetivo propio de la ciencia; en este mismo sentido,
Luca Pacioli contrapuso las “suposiciones” sobre las que se fundaba segin él, el
arte anterior, a la seguridad obtenida a partir de la reproducciéon de la realidad
siguiendo los principios de calculo matematicos cuya aplicacion sobre la tela du-

plicaba la realidad ante la vista'l.

10  Félibien, A., Entretiens sur les vies et les ouvrages des plus excellens peintres, 1.706, cfr. Tatar-
kiewicz, W. Historia de la Estética III. La estética moderna 1400-1700, Akal, Madrid, 2004, pg. 529.
11 Tatarkiewicz, W., Historia de la estética III. Estética moderna 1400-1700, pg. 70.
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Para algunos, lo mas importante era que la vision plastica llevara a la identifica-

cion y al conocimiento perfectos, dejando reducido el espacio para el misterio.

Sin embargo, la perspectiva que en el Renacimiento parecia primordial, no habia
tenido relevancia en la antigiiedad ni en la Edad Media, tal como reconoce Tatar-
kiewicz cuando menciona que “la pintura egipcia la eludia conscientemente; la
medieval, cuando la tomaba en consideracion, lo hacia libremente y sin exactitud.
El Renacimiento, en cambio, no admitia otra pintura que en perspectiva; y lo mas

importante era que ésta fuera correcta”?.

El gran éxito de esta pintura pseudo-fotografica estaba en la aproximacion objeti-
va a larealidad y en la comodidad del esquema utilizado para la percepcion visual

de los fenémenos representados que se captan sin esfuerzo.

Los artistas consiguieron situarse en el maximo nivel de reconocimiento social.
Todos los amantes del arte parecian estar de acuerdo en que la pintura habia al-

canzado su cima de perfeccién formal.

Debido al éxito, la gran masa de artistas aplic6 a sus obras los preceptos de la co-
rreccion del gusto y siguieron los mismos objetivos, hasta el punto de que los artis-
tas que, hastiados con el abuso del “lenguaje cientifico”, se desviaban en la repeti-

cion de técnicas, formas y colores, fueron tachados de descuidados y excéntricos.

Hasta el s. XIX el magno edificio del arte construido desde el Renacimiento, conser-
v6 su lugar en la vida de las gentes de posicion y fue considerado como algo de lo
que no se podia prescindir. Aunque las modas cambiaron y los problemas se fueron
actualizando, al decir de Gombrich: “los fines de la pintura (...) siguieron siendo en
general los mismos y nadie los puso seriamente en duda. Estos fines eran propor-
cionar cosas bellas a quienes deseaban tenerlas y disfrutar con su posesion”?. La
obra de arte se habia convertido en un objeto de poder asociado al dinero, diferen-
cia cualitativa respecto de las épocas arcaicas en las que el poder de las obras tenia

que ver con las misteriosas concomitancias religiosas o magicas que traslucian.

Lo que se conoce como “ruptura de la tradicién” marcada por la Revolucion fran-
cesa, supuso sobre todo el cambio de la posicién social y econémica de los artis-

tas. El nuevo modo organizarse profesionalmente, reemplazando el gremio por

12 Ibid. pg. 73.
13 Gombrich, E.H., La historia del arte, Phaidon, 2006, pg. 361.
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la academia (término que deriva del lugar en el que Platon ensenaba a sus disci-
pulos), aporta un testimonio claro de la nueva actitud. Los artistas comenzaron
a creerse a si mismos cultos, eruditos e importantes. Sin embargo, a pesar de las
novedades, no se puso en cuestion, ni los fundamentos objetivos del arte, ni el
hecho de que comenzara a ser considerado, cada vez con mas fuerza, como un
objeto de consumo: “El hombre de negocios -menciona Gombrich- o la junta de
la ciudad que proyectaban una nueva fabrica, estacion de ferrocarril, escuela o

museo, querian Arte a cambio de su dinero”!.

Los compradores buscaban la satisfaccion de un afan de poseer obras como arti-
culos de capricho y de distincion social. En Paris, “la capital del siglo XIX”, segin
la expresion de Walter Benjamin, y, sin duda alguna, el centro mundial del arte, se
produjo una division entre los artistas que podian permitirse desatender el gusto de
un publico cada vez mas consumista y menos exigente, y aquellos otros que, ante los
alicientes econémicos, se adaptaron a las demandas de un publico mas interesado

en la ostentacion que en la referencia a valores de fondo.

Algunos artistas preocupados por preservar la verdad, comenzaron a abrir nuevos
caminos de investigacion alejandose de convencionalismos, artificios y canones
académicos que creian ajados y carentes de sentido. Por primera vez advirtieron
que las reglas académicas que regian la representacion objetiva descansaban en
una vision unilateral del mundo y de la vida. Como indica Gombrich, se dieron
cuenta de que “la pretension del arte tradicional de haber descubierto el modo de

representar la naturaleza tal como se ve descansaba en una concepcion errénea”'s.

De hecho, fueron otros fisicos y matematicos quienes en pleno siglo XX advirtieron
de la parcialidad de la perspectiva renacentista como un modo de construccién
mas, entre otras, creadora de ilusiones decorativas que ampliaban engafiosamente
el espacio, como el escenario de un teatro. A algunos no les parecia tolerable que
tales “simulacros” pretendieran monopolizar el calificativo de arte “bueno”, desca-
lificando el resto de tendencias que querian romper con la perspectiva y proponer
la vuelta a épocas anteriores, menos dependientes de las luces de la razén, pero
mas cercanas a la verdad del arte. En estos términos se pronuncia P. Florenski

al reconocer que “todo se reduce a la eleccién entre dos caminos: la nocturnidad

14  Ibid. pg. 379.
15 Ibid. pg. 393.
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medieval o el claro dia de la cultura”. Florenski se proclama, desde la ciencia,
defensor de la “perspectiva invertida” —la de la nocturnidad- al entender que es mas

adecuada para la manifestacion de lo invisible (el verdadero objeto del arte).

Los nuevos métodos, objetivos y técnicas enfrentaron a los artistas con la critica
y el publico. Los impresionistas dieron paso al resto de las vanguardias del siglo
XX cuyo proposito explicito fue la ruptura de la vision. La perfeccién figurativa se
perdio6. Las corrientes se sucedieron a base de propuestas innovadoras que evolu-
cionaban muy rapidamente, ante la incomprension de un publico desconcertado
que no sabia cémo juzgar lo que veia. Las imagenes, ya sin formas que apuntaran
a objetos, y sin una perspectiva unica sobre el punto de vista adoptado, parecian

querer abolir definitivamente la representacion.

La perspectiva renacentista que habia conseguido con tanta maestria y precision
la construccioén tridimensional, se habia revertido volviéndose de nuevo a esque-

mas de composicion planos que trataban de destacar las ausencias.

Este nuevo espiritu de ruptura de la vision y de la forma, queda atestiguado con la
confesion de Kandinsky que, en 1985, ante la contemplacién del cuadro de Monet
titulado “Montones de heno” o “Almiares”, reconocié haber sufrido una profunda
conmocion: “y de repente vi un cuadro por primera vez. Que esto era un montén
de heno, me lo aseguraba el catalogo. No lo podia reconocer... Senti claramente
que el objeto faltaba en el cuadro. Sin embargo, se desacreditaba inconsciente-

mente el objeto como elemento del cuadro”!”.

A fin de conseguir el propésito de impedir la remisién al objeto, los contornos
se simplificaron, las formas se trastocaron, las relaciones entre los objetos y las
armonias se alteraron, y la légica de los colores fue trastornada y sustituida por

cromatismos que fueron en algunos casos tildados de “salvajes” (fauve).

Con esa misma intencion, se dieron nuevos pasos a partir de los paraddjicos “ges-
tos antiarte” inaugurados por el dadaismo, que desembocaron en la propuesta
radicalmente rupturista de Marcel Duchamp. La obra de Duchamp es considerada

todavia hoy como la precursora de todo el arte posterior. Lo cierto es que el artis-

16  Florenski, P, La perspectiva invertida, Siruela, Madrid, 2005, pg. 44. La perspectiva de tradi-
cién renacentista no era mas que una forma simbdlica, tan legitima como la perspectiva invertida
de los iconos rusos, entre otras manifestaciones artisticas.

17 Marchan Fiz, S., Historia general del arte. Las vanguardias en las artes y la arquitectura
(1900-1930) I. Espasa-Calpe., Madrid, 2000, pg. 23.
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ta francés abrio las fronteras de la propia nocién de arte mas alla de sus limites
de manera que, no sélo aniquil6 la perspectiva y la representacion, ya entonces
heridas de muerte, sino los soportes materiales de la obra y el propio trabajo del
artista. En las conversaciones que mantuvo en 1967 con Pierre Caban, manifesto:
“Desde Courbet se ha creido que la pintura se dirige a la retina. Este ha sido el
error de todo el mundo. jEl estremecimiento retinal!”8, Octavio Paz calificé la
obra de Duchamp, como una “apariencia desnuda”, en el sentido de que el ges-
to gratuito del artista convierte en artistico cualquier objeto separandolo de su
cotidianidad: “Los ready-made —dice- no son anti-arte, como tantas creaciones

modernas, sino a-rtisticos”?.

En este afan de traspasar las fronteras y trastocar el juego entre imagen-pala-
bra-concepto, la obra de Magritte, represent6 no-imagenes a base de sustituir el

objeto por la palabra y de confundir el mecanismo de remision intelectual.

Hubo un grupo de artistas que descubrié en el garabato infantil un modo de ex-
presion anterior al hallazgo irreversible de las formas objetivas, y lo adoptaron. El
enredo de lineas y figuras que no representan nada, servia para poner de manifies-
to aquello que se hace sin la intervencion del saber. El propésito era el mismo: la
busqueda de las impresiones mas inmediatas para quedarse en ellas, antes de que
la percepcién convoque al concepto. Gombrich cita como paradigma las “action
paintings” de Jackson Pollock, inspiradoras del expresionismo abstracto. La hos-

tilidad era a hacer inteligible lo representado en la obra.

A partir de las vanguardias, parecia que los artistas estuvieran empenados en bus-
car algo unico en un mundo industrializado que producia objetos en serie para
las masas. Una figura relevante de la tendencia conocida como arte pop, es Andy
Warhol (hijo de padres eslavos), en cuyos planteamientos algunos han llegado a
ver influencias de la iconografia rusa, tanto en el método de repeticion de image-
nes, como en la intenciéon de agotar las imagenes como idolos de consumo. En
esta misma linea, el “Azul” de las obras de Ives Klein, cancela totalmente la figura
dando el protagonismo absoluto al fondo. El color es tratado como una imagen
autéonoma en si misma que, de forma semejante al dorado bizantino, parece querer

perturbar algunos habitos de la 16gica.

18 Caban, P, Conversaciones con Marcel Duchamp, Anagrama, Barcelona, 1972, pg. 36.
19 Paz, O., Apariencia Desnuda. La obra de Marcel Duchamp, Alianza Editorial, Madrid, 2008.
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La situacién del arte en el siglo XXI sigue siendo multivoca y desconcertante. La
ruptura de los limites ha dado lugar a que todo planteamiento posible sea acepta-
do. Las nuevas tecnologias se han incorporado como nuevos soportes de expre-
sién y la figuracién convive con propuestas experimentales que emplean lenguajes
técnicos, codificados y extranos. Algunos artistas, sirviéndose de técnicas nuevas,
plantean la posibilidad de prescindir del soporte material de la obra, sustituyén-
dolo por métodos no palpables. Esta es la tendencia que se conoce como “arte
inmaterial” que se engloba en el sector mas amplio del arte conceptual o arte de

ideas, muy extendido hoy.

Danto ha agrupado el discurso estético actual bajo el nombre de “vanguardias intra-
tables”, algunas de cuyas manifestaciones han pasado del tradicional gusto por el
arte, a una nueva categoria estética compuesta por “repulsion, abyeccion, horror y
asco™. Sobre esta cuestion, el historiador de arte y académico Jean Claire, asoci6

el fin del gusto, con el fin del arte y apelaba a la idea de responsabilidad del artista®..

El cambio maés significativo respecto del siglo anterior es que ahora parece que el
publico se haya acostumbrado a los escandalos y nada sea ya causa de asombro.
El profesor Q. Bell lo describe asi: “...el publico se lo traga todo, o al menos hay
un sector muy grande e influyente que asi lo hace... no existe forma alguna de ex-

centricidad pictoérica que pueda provocar, ni siquiera sorprender a los criticos”*.

Llegados a este punto en el que parece que tengan cabida todos los extremos, si-
gue pendiente la gran pregunta, necesitada mas que nunca de respuesta, de si todo
lo posible debe ser admitido como valido o si, por el contrario, hay algun criterio

Unico para poder juzgar y distinguir las buenas obras de arte.

1.2. El lugar de la estética en la ontologia y las controversias sobre el arte

Como hemos visto, la desorientacion ha hecho cada vez mas dificil distinguir en-
tre las excentricidades o las modas pasajeras, y los logros duraderos dignos de
admiracion. En palabras de Gombrich “sélo un profeta podria decir los artistas

actuales que haran historia y, en general, los criticos son malos profetas”.

20 Danto, A., El abuso de la belleza, Paidés, Barcelona, 2005, pg. 94.

21  Claire, J., La Responsabilité de l’artiste, Paris, Gallimard. « Le débat», 1997.

22 Bell, Q., The crisis in the humanities, J.H. Plumb, 1964, cfr. Gombrich, E. H., La historia del
arte, Phaidon, pg. 475.

23 Gombrich, E. H., La historia del arte, Phaidon, edicién de bolsillo, pg. 466.
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El problema de la perspectiva ontolégica, es que el arte in/des-formalizado trastor-
na la conciencia identificadora, dando la impresion de que apelan a las emociones

o impresiones sensibles que, segun la interpretacion tradicional, son subjetivas.

Por otra parte, la pluralidad actual de manifestaciones complica mas que nunca la
identificacion de lo que es o0 no es arte, al no haber unidad ni en los soportes, ni en

los lenguajes, ni en los objetivos.

La cuestién que han perseguido los expertos para alcanzar una definicion, se ha di-
rigido a identificar la diferencia especifica respecto de otras actividades humanas
conscientes y, en funcion del elemento tenido en cuenta, las conclusiones difieren,
sin que haya sido posible hasta hoy dar con la formula definitiva. Algunos hacen
hincapié en las notas que caracterizan la propia obra de arte, otros se centran en
la actividad o en la intencién del autor y otros en la reaccién que provoca la obra

en el observador.

Tatarkiewicz consigue agrupar las diversas posiciones en seis, si bien advirtiendo
que cada una de ellas tiene a su vez miiltiples variaciones y reconociendo que no
es posible en absoluto un catalogo cerrado. Tatarkiewicz elabora su clasificacion
en base a las principales teorias sobre la esencia del arte, y propone las siguientes:
la posicién que considera que la esencia del arte es la belleza, 1a que entiende que
lo esencial es la mimesis, la creacion de formas, la produccién de la experiencia
estética, la expresion o bien la posicién que defiende que lo esencial del arte con-

siste en producir un choque®.

La dificultad de llegar a una definicién universalmente admitida, ha suscitado el
desarrollo de una corriente que propugna la renuncia a definirlo, por entender
que el arte es un concepto abierto inabarcable. Esta opinién ha sido defendida,
entre otros, por el filésofo estadounidense “antiesencialista” Morris Weitz* que
entiende que cualquier teoria del arte es una imposibilidad 16gica y que, ademas,
ninguna definicién es necesaria, puesto que se puede hablar del arte sin definirlo.
De forma parecida se pronuncié W. E. Kennick, también defensor del “antiesen-
cialismo”, al considerar que no existe una uinica propiedad que sea comun a todas

las obras de arte.

24  Tatarkiewicz, W., Historia de seis ideas. Coleccién Metrépolis, Editorial Tecnos, 2001.

25 Weitz, M, The Role of Theory in Aesthetics, Journal of Aesthetics and Art Criticism, vol. 15
(1956), pp. 27-35, http:/www2.hawaii.edu/~freeman/courses/phil330/24.9%620The%20Role%200f%20Theo-
ry%20in%20Aesthetics.pdf
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Weitz compara el proyecto de definicion del arte con la teoria de los juegos de
Wittgenstein®® en el sentido de que lo mas que puede apreciarse como rasgo de
unidad es “un aire de familia” (family resemblance). La afirmacién de Wittgens-
tein “jno pienses y mira!” es la tesis que continiia Danto introduciendo la idea de
“transfiguracion del lugar comin”?” como efecto esencial de la obra: “Como proce-
dimiento transformativo —afirma- la interpretacion es algo semejante al bautismo,

no en el sentido de dar un nuevo nombre, sino una nueva identidad”.

Estas tltimas teorias no explican, sin embargo, las causas ultimas que determinan
que la definicién del arte sea algo inalcanzable, ni dan las razones que intervienen

para operar la transformacion de algo corriente en un objeto artistico.

En cuanto a la relacion arte-belleza, se complica mucho mas poder explicar el
nexo entre ellos. La paulatina separacion entre lo bueno y lo bello trajo consigo
la progresiva reduccion de la belleza a la norma estética del gusto imperante en
cada tiempo. La belleza terminé por entenderse como sinénimo del canon, por
una parte rigido (en cada tiempo), pero a la vez flexible (mudable de tiempo en
tiempo) que, ademas, solo algunos cumplen en la practica. Por otra parte, desde
el Renacimiento, la belleza habia sido asociada a la riqueza, con lo que su ambito
genuino de bondad (bellus=bonum) fue evolucionando hacia la idea de precio. Es-
tos son los sentidos de la belleza que han llegado hasta hoy (canon y precio) y da
la sensacion de que no hubiera nadie interesado en explorar un modo de belleza
distinto. Todo el alegato de A. Danto en su obra “El abuso de la belleza”, se refiere
a estereotipos de belleza en vigor en cada momento, de manera que cuando con-
cluye que el arte puede ser bueno sin ser bello, insiste en la segregacion, sin que le
quepa la menor sospecha sobre la posible relacién entre ambos términos, ni, por
supuesto, un sentido de belleza no canénica ligada al bien?. Esta misma tendencia

se advierte también en la reflexion sobre la belleza de Umberto Eco®.

26  Wittgenstein, L., Investigaciones filosdficas, 66. Altaya, Barcelona, 1999, pg. 31; cfr. en Doulas,
L., Art: Definitions and Analyses, pg. 2; en: http:/louisdoulas.info/wp-content/uploads/2014/07/
Art-Definitions.pdf;

27 Danto, A., La transfiguracion del lugar comun, Paidés, Barcelona, 2002: “traté de transmitir
esta idea en el titulo de mi pimer libro sobre arte The transfiguration of the commonplace, un
titulo que tomé de una novela de la escritora catélica Muriel Spark. Ahora me parece que parte de
la inmensa popularidad del pop radica en que transfigura las cosas o clases de cosas que son mas
significativas para la gente elevandolas al estatus de temas de arte refinado”, pg. 184.

28 Danto, A., El abuso de la belleza, Paidos, Barcelona, 2005: “Considero el descubrimiento de
que algo puede ser buen arte sin ser bello como una de las grandes aclaraciones conceptuales de
la filosofia del arte del s. XX, aunque quienes lo realizaron fuesen todos artistas; sin embargo este
descubrimiento habria parecido trivial antes de que la Ilustracion concediera a la belleza esa pri-
macia de la que ha venido gozando hasta tiempos relativamente recientes”, pg. 102.

29 Eco, U, Historia de la belleza, Editorial Lumen, 2004; Eco, U. Historia de la fealdad, Editorial
Lumen, 2007.
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Llegados a este punto podemos plantear la gran cuestion que subyace y se adivina
bajo las distintas posiciones tedricas e interpretaciones en materia de arte: una
vez puesto en entredicho el “juicio del 0jo” (lo que ciertamente fue abordado por
los artistas de las vanguardias), las discusiones tedricas subsiguientes se centra-
ron en la bisqueda de nuevos sistemas explicativos instalados en el plano cogniti-
vo (psicolégico, cultural, sociopolitico, etc.), en ambitos, quizas, menos evidentes
que la percepcion retiniana, pero permaneciendo siempre dentro del conocimien-

to racional como el limite absoluto.

En definitiva, la mayoria de los analisis circunscriben el arte y la estética a una
cuestion de comprension y de hacer comprender a otros. Por tanto, el hecho artis-
tico queda integrado en el magnetismo del saber que todo lo atrae hacia su ambito
fundado en la ontologia. El problema de la ontologia y del saber es que cualquier
misterio se considera una incégnita que hay que despejar. Efectivamente, el ojo
humano es “geometrizante” y la inteligencia busca patrones para unificar, enten-

der y dominar.

Este dinamismo de comprension que parece seguir el arte, ni la critica, ni las teo-

rias (al menos las mas influyentes) se 1o han cuestionado nunca.

En la base de las distintas posiciones, podemos ver que, al tratar de dar con la
piedra de toque para distinguir el arte de lo que no es arte, los tedricos realizan
formulaciones, combinando distintos elementos en funcién de los que consideran
esenciales. Si realizaramos una sintesis de todos ellos hasta llegar a los principios
irreductibles que siempre aparecen, observariamos que estos principios son tres:
el autor, el espectador y la obra (como relacién entre ambos), esto es, el elemento
personal. Por tanto, en el fondo de cualquier intencién y en el origen de toda ex-
periencia artistica, nos encontramos con dos personas en relacién (el autor y el

espectador).

La tesis que aqui se plantea, a partir de un nuevo angulo de vision, transversal al
clasico horizonte, permitiria conciliar las distintas teorias y mantener sin menos-
cabo el misterio del arte, buscando la conexién entre los citados elementos pri-
mordiales. El analisis centrado en el componente personal, muestra una orienta-
cion que da sentido a la multiplicidad de propuestas y sirve, ademas, como criterio

de valor para poder juzgar legitimamente la obra de arte.
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2. CONTEXTO: APUNTES BIOGRAFICOS, HORIZONTE HISTORICO
Y FILOSOFICO DEL AUTOR

2.1. Datos biograficos

“Un pensamiento filoséfico descansa sobre experiencias prefilosoficas”, dice Le-
vinas, y, efectivamente, podemos encontrar en su biografia las claves de su filoso-
fia. En este sentido, hay bidégrafos que se han encomendado a la tarea de investi-
gar, descubrir y glosar su vida, yendo incluso a los escenarios en que ocurrieron
los hechos que narran®. Como es habitual en los relatos biograficos, el punto de
vista tomado es el propio de cualquier relato histérico: la exposicién cronolégica

de los sucesos conocidos de la vida y obra del autor.

No es nuestra intencién hacer aqui un nuevo relato pormenorizado de la vida del
autor, ni glosar la biografia intelectual del fil6sofo que nada afadiria a las grandes

obras publicadas sobre el tema®.

Nuestro propésito es destacar de los datos de su vida, que relataremos brevemen-
te, aquellos hechos o acontecimientos relevantes que pueden ayudar a entender
su pensamiento. La posicion tan radical que adopta Levinas le permite formular
una cuestion que, en la estructura mental de un occidental, seria dificil poder en-
cajar: ;y si la ontologia no es fundamental?. Los occidentales necesitamos el ser
para cualquier formulacién. En el caso de Levinas, la pregunta se origina a partir
de un cimulo de circunstancias que, a modo de tormenta perfecta, hacen que se
encuentre “liberado” de esa atadura al ser. En este sentido, podemos citar tres
elementos: la lengua materna, la cultura y la formacion intelectual, es decir, la
coincidencia de ser ruso, judio y filésofo. Estos tres elementos lo llevan a plantear

un movimiento subversivo en la 6ptica filos6fica general.

30 EI, pg. 26.

31 Cabe citar las biografias de Malka S., Emmanuel Levinas: la vida y la huella, Trotta, Madrid,
2006; 1a obra de Burggraeve, S., Emmanuel Levinas: une bibliografie primaire et seondaire (1929-
1985), Editorial Hoger Instituut voor Wijsbegeerte, Centrum voor metafysica en wijsgerige godsleer,
Leuven, 1986; y Lescourret, M-A, Emmanuel Levinas, Flammarion, Collection Champs, 1994.

32 Paraprofundizar en su vida, ver Malka, S., Emmanuel Levinas. La vida y la huella, Editorial
Trotta, Madrid, 2006. Para un estudio bibliografico, los mas importante hasta la fecha son: el de
Burggraeve, R. Emmanuel Levinas. Una bibliografia primaria y secundaria, Lovaina, 1986; y
la edicion de la bibliografia primaria y secundaria en LInstitut d’études 1évinassiennes, cuyo pro-
yecto de base de datos en linea, ofrece el inventario de todos los escritos y las ediciones de los
textos (principales referencias) de Emmanuel Levinas, asi como la de todos los escritos sobre el
pensamiento y textos de Emmanuel Levinas (bibliografia secundaria), disponible en: http:/www.
levinas.fr/levinas/base.asp.
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Para alcanzar una visiéon amplia de su horizonte personal, referiremos a modo de
inventario las fechas cruciales de su biografia*, después haremos mencién a aque-
llos datos que el propio autor menciona expresamente y cuya influencia directa
reconoce®, y, finalmente, a algunos de los hechos no advertidos antes que hemos

identificado como esenciales.

Un inventario de datos cronologicos bio-bibliogrdficos:

1906: Nace en Kaunas, Lituania, el dia 12 de enero (o el 25 de diciembre de 1905
si se atiende al calendario juliano que estaba en vigor en aquél momento en Rusia
bajo cuya dominacién politica se encontraba Lituania). El era el mayor de tres
hermanos (Boris y Aminadab, cuatro y ocho aios menores, respectivamente). Su

lengua materna es el ruso y, ademas, aprende hebreo desde la infancia.

1915- 27: Tuvo una nifez azarosa y corta, condicionada por los conflictos armados
sucedidos en Europa y en Rusia en el s. XX: la 1* guerra mundial, con motivo de
la cual, Alemania ocup6é Kaunas y le obligé a emigrar con su familia a Ucrania,
donde permanecieron hasta 1920. Alli vivieron la guerra civil y la revolucién rusa
de febrero y octubre de 1917, asi como la consecuente independencia final de
Lituania en 1918. En 1923 se traslad6 a Estrasburgo, en Francia, para estudiar en
la Universidad que él mismo elegi6é por ser Europa (“parce que c’est I’'Europe”),
por la proximidad y por el prestigio que entonces tenia el francés. Alli conoci6 a
los profesores que influirian en su pensamiento y a Maurice Blanchot, uno de sus
mejores amigos durante toda su vida. En 1927 se gradua en filosofia y, a través de

su comparnera Gabrielle Pfeiffer, conoce el pensamiento de Husserl.

1928-30: Se traslada a Friburgo donde asiste, durante el primer afio académico, al
que seria el ultimo seminario impartido por Husserl, y en el segundo afio, al que
seria el primero de Heidegger como sucesor de aquél. Publica su primer articulo
sobre Ideas I, en la Revista filoséfica de Francia y el Extranjero, y en 1930 defien-
de su tesis doctoral La teoria de la Intuicion en la Fenomenologia de Husserl,

publicada por J. Vrin en Paris y premiada por el Institut de Fance. Esta fue la obra

33 Los datos biograficos referidos se han extraido de la entrevista que Levinas concedié a Nemo,
P.; asi como de la biografia de Malka citada y en la autobiografia incluida con el titulo Signature,
en Dificil Libertad. Para un resumen puramente cronolégico, citamos y seguimos principalmente
el de Critchley, S. Emmanuel Levinas: a disparate inventory, The Cambridge Companion to
Levinas, Cambridge Universisty Press, 2002, pp. XV ss. del Preambulo. Tambien se incluye una
completa referencia bio-bibliografica en Garcia J. A., Introduccion a la filosofia de Emmanuel
Levinas, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Universidad de Navarra, Pamplona, 2001.

34  En este asunto nos hemos servido de las distintas entrevistas concedidas por Levinas a Poirié
y Nemo, y de la autobiografia incluida en DL titulada “Signature”.
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que introdujo a Sartre en la Fenomenologia y, con él, a todos los fil6sofos fran-
ceses del existencialismo. En 1930 obtiene la nacionalidad francesa y realiza el
servicio militar en Paris. Se casa con su novia de la infancia, Raissa Levi y obtiene
plaza como profesor en la Alianza Israelita Universal en Paris, cuyo objetivo era
promover la integracion de judios de cualquier lugar como ciudadanos franceses

de pleno derecho.

1931-39: En colaboracién con G. Pfeiffer, traduce a francés las Meditaciones Car-
tesianas de Husserl, haciéndose cargo de la Meditacién IV y V dedicadas al asunto
conflictivo que Husserl no habia conseguido resolver: el problema de la intersub-
jetividad. Publica Martin Heidegger y la Ontologia, como ensayo que formaba
parte de un proyecto mas amplio que nunca llegd a concluir por la afiliacién del
fil6sofo aleman en el Nacional Socialismo. Se trata de una publicacién menor pero
fundamental por ser la primera obra de Heidegger escrita en francés que lo intro-
duce en Francia. Participa en las veladas (Soirées) organizadas por Gabriel Marcel
todos los sabados donde conoce a Sartre y a los fil6sofos franceses de vanguardia.
En 1934, en la revista E'sprit, publica una meditacién sobre el Nacional Socialismo
que resulté ser premonitoria de los acontecimientos que sobrevendrian después:
Algunas reflexiones sobre la filosofia del hitlerismo. En 1935, coinciden el naci-
miento de su primera hija, Simona, con la primera publicaciéon de su ensayo De
l'evasion, en el que se contienen ya las lineas maestras de lo que sera su pensa-

miento, anticipandose ya el intento de ruptura de la ontologia como fundamento.

1939-45: Con el inicio de la guerra, se alista en las filas del ejército francés como
traductor de ruso y aleman. Es apresado en 1940 y pasa los cinco ainos restantes,
hasta el final de la guerra, confinado en el campo de concentraciéon de Fallinpostel,
al norte de Alemania, del cual sera trasladado finalmente a Hannover. El hecho de
ser soldado francés, lo libr6 de la muerte que como judio le hubiera correspondido
como destino previsible. Toda su familia, padres y hermanos fueron asesinados
por los nazis en Lituania. Su suegra, que vivia con ellos en Paris, fue deportada
y también asesinada. En caunto a su mujer y su hija, consiguieron salvar la vida
gracias a la ayuda de Blanchot que las oculté durante un tiempo en un piso vacio,
pasando después a ser acogidas con nombres falsos en el convento catdlico de las

Hermanas de San Vicente de Paul en Orleans, hasta el fin de la guerra.
1945: Al terminar la guerra, Levinas regresa a Paris y es nombrado director de la

Escuela Normal Israelita (ENIO) dedicada a la capacitacién de profesorado para

sus delegaciones de la cuenca mediterranea.
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A partir de este momento comienza su produccion filoséfica.

1946-47: Es invitado por el profesor de filosofia de la Sorbona, Jean Wahl, a dar
cuatro conferencias en el College Philosophique. Su contenido es publicado en
1948 con el titulo El Tiempo y el Otro (en la obra colectiva Le choix, le monde,
lexistence) y en 1979 como obra separada. El concepto “Il y a” mencionado en la
obra (llamado “morceau de resistence”) habia sido ya introducido con dicho titulo

Il y a, en la revista de J. Wahl, Deucalion I.

1947: Publica De la existencia al existente, que habia sido escrita durante su cauti-
vidad. La obra, rehusada por Gallimard, fue publicada por J. Vrin. Critchley comen-
ta como dato curioso que la obra sali6é con una banda roja incorporada en la porta-
da en la que se leia “donde no se trata de angustia” (ou il ne s’agit pas d’angoise)™®,

para posicionarla en el contexto existencialista que habia comenzado a formarse.

En 1948: publica La realidad y su Sombra, en La revista Los tiempos Modernos,
y Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger, con piezas inéditas sobre

Fenomenologia redactadas antes de la guerra.

En 1949: nace su hijo Michaél.

1951: Publica ;Es la ontologia fundamental? en la Revista de Metafisica y de Mo-

ral en la que hace una critica expresa al pensamiento de Hiedegger.

En 1957-61: Publica en esa misma revista Filosofia y la Idea de Infinito anticipa-
toria de las principales tesis desarrolladas posteriormente en Totalidad e Infinito,
obra maestra que fue publicada en Holanda por Martinus Nijhoff después de haber
sido rechazada, de nuevo, en Gallimard. Siguiendo el consejo de J. Wahl, Levinas
presento la obra como tesis para obtener el Doctorado de Estado cuyo tribunal es-
tuvo compuesto por Wahl, Jankélevitch, Marcel, Ricoeur y G. Blin (Merleau-Ponty

murié un mes antes de la defensa y no pudo participar segin estaba previsto).

En 1962: Es invitado a hablar ante la Sociedad Francesa de Filosofia y presenta

Trascendencia y Altura.

35  Critchley, S., The Cambridge Companion to Levinas, Cambridge University Press, 2002, pg. xxii.
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1963: Publica Dificil Libertad sobre articulos en los que la cuestion judia era el
asunto tratado y, como colofén, incluye Signatura a modo de resumen altamente

revelador de reflexiones autobiograficas.

1964: Es nombrado profesor en la Universidad de Poitiers. Publica Significacion
y Sentido en la Revista de Metafisica y Moral en los que, en un contexto de debate
con Merleau-Ponty, muestra la transicion de Totalidad e Infinito a De Otro Modo
Que Ser. En esa misma revista J. Derrida publica Violencia y Metafisica en la que

comienza su discusion con Levinas.

1967: Es nombrado profesor de filosofia de la nueva Universidad de Paris-Nan-
terre, junto con Lyotard, Ricoeur, Dufrenne, en filosofia y Touraine, Lefebvre y
Baudrillard en sociologia. Este ano imparte en Bruselas cuatro conferencias con
el titulo de Substitucion, nicleo a partir del cual construyé De Otro Modo Que Ser

o Mas Alla De La Esencia, su segunda obra maestra.

1968: Publica su primera coleccién de ensayos con contenido religioso, Cuatro
lecturas talmudicas. Desde el momento en que, poco después de acabar la gue-
rra, su gran amigo y vecino Henri Nerson, le present6 al enigmatico Sr. Chouchani,
Levinas comenzo a interesarse por la lectura del Talmud en los idiomas originales,
Hebreo y Arameo, y aprendi6 a familiarizarse con las interpretaciones y comenta-

rios de los textos, antecedentes de dicha publicacion.

1970: Es nombrado doctor Honoris Causa de la Universidad de Loyola en Chicago
junto con H. Arendt. Le sigui6 el doctorado Honoris Causa de las Universidades de
Leiden en Holanda (75), Leuven en Bélgica (76) Friburgo en Suiza (80) y Bar-Ilan
de Israel (81).

1971: Gana el premio Albert Schweitzer de filosofia.

1972: Publica El humanismo del Otro hombre.

1973: Es nombrado profesor de filosofia de la Sorbona en Paris y profesor honora-

rio hasta su jubilacion en 1976.

1974: Publica De Otro Modo Que Ser o mds alld de la esencia por M. Nijhoff.

1975: Publica, Sobre Maurice Blanchot, coleccion de articulos y conversaciones,

y un aiio después, en 1976, Nombres propios.
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1977: Publica De lo sagrado a lo Santo. Cinco nuevas lecturas talmidicas.

1980: Publica el articulo sobre El pensamiento filosdfico del cardenal Karol Wo-
Jtyla. Con €l coincidié siendo Papa en los encuentros de Castel Gandolfo en los
anos 1983-85.

1982: Publica Mds alld del versiculo y De Dios que viene a la Idea, obra que gané
el premio Charles-Léveque. Publica Etica e infinito con las conversaciones que

habia mantenido con P. Nemo en un canal de radio francés.
1984: Publica Trascendencia e Inteligibilidad.

1989: El sabado, 11 de junio con 84 aiios, inaugura el ciclo “El sujeto europeo” en
la Residencia de Estudiantes de Madrid. La seccion de Cultura del diario El Pais®,
le dedic6 una pagina bajo el titular: “Emmanuel Levinas: “Somos hijos de la Biblia
y de los griegos”. Respecto de la conferencia pronunciada por Levinas, el periédico

destaco como el filésofo habia hecho gala de su heterodoxia, a partir de la tradicion.
1991: Coincidiendo con la publicaciéon de Entre Nosotros. Ensayos para pensar
en otro, se publica un monografico sobre él en Cahiers de I'Herne editado por C.
Chalier y M. Abensour.

1994: Publica Los imprevistos de la Historia.

1995: Se publica Alteridad y trascendencia y, en ese mismo ano, la noche del 24 a
25 de diciembre, dia de Navidad, muere en Paris. El obituario en su funeral corrié

a cargo de Derrid4, con el titulo expresivo y sugerente, de A-dieu.

Datos que el propio autor menciona expresamente

como determinantes de su pensamiento®:

- El hecho de un padre librero y de una madre aficionada a la literatura, contri-
buyeron a que Levinas fuera un avido y precoz lector (aprendi6 a leer €l s6lo con
tres anos) de los grandes autores, especialmente los rusos, Dostoievsky, Tolstoy,

Pushkin, Lermontov, Gogol, etc., pero también los grandes maestros universales

36  http://elpais.com/diario/1989/06/13/cultura/613692006 850215.html

37 Los datos biograficos y las citas referidas aqui, se han extraido principalmente, de la entrevis-
ta que Levinas concedi6 a P. Nemo, asi como de la biografia de Malka citada y el texto que a modo
de autobiografia incluyé en Dificil Libertad, bajo el titulo de Signature, pp. 361-67.
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como Shakespeare o Cervantes, en cuyas obras siempre se descubren las pre-
guntas esenciales®. Debe senalarse como Levinas cita escritores rusos y no pen-
sadores rusos, como si la metafisica en Rusia fuera cosa de literatos. Quizas, las

caracteristicas del idioma influyan en que asi sea.

- Sus maestros de Universidad en Strasburgo, como Charles Blondel, Maurice
Halbwachs, Maurice Pradines, Henri Carteron y mas tarde Gueroult, de prestigio
incomparable a los que menciona en repetidas ocasiones y a través de los cuales
fue iniciado en los clasicos de la filosofia. Alli conocié a Blanchot al que le uni6é una
estrecha amistad que mantuvieron toda su vida. También conoci6 a su compaiera
de estudios Gabrielle Pfeiffer, quien “por azar” lo puso en contacto con la obra de
Husserl en una fase muy temprana de desarrollo de la Fenomenologia. El enorme
impacto que causé en él, determiné su voluntad de trasladarse a Friburgo y la posi-
bilidad de conocer el pensamiento de primera mano y descubrir a Heidegger. Para
esto fue clave su dominio del idioma aleman que le hizo posible poder acceder a la

obra de Husserl antes de que fuera traducida.

- Entre los acontecimientos historicos y personales clave, podemos citar la tem-
prana experiencia de su condicién de emigrante: con sélo diez afios parti6 de su
ciudad natal en Lituania a Ucrania donde les fue denegada la entrada en Kiev,
viéndose obligados a instalarse en Jarkov; después como estudiante en Francia y
finalmente como deportado a Alemania con el nazismo. Esa idea de extranjeridad
adquirida ya desde la infancia, esta presente en €l e invade su pensamiento hacién-

dole entender la significacion ontolégica de hogar, mundo y tierra.

- Por otra parte, su experiencia en el campo de concentracion es decisiva. Du-
rante su cautiverio leyd, entre otros, la Fenomenologia del Espiritu de Hegel de
la que extrajo conclusiones definitivas acerca de la vinculacion entre el ser y la
totalidad, con el egoismo y la guerra. Al hablar de su ensayo De la evasion que
redact6 en cautividad, comenta: “En el texto original escrito en 1935, podemos
distinguir las angustias de la guerra que se acercaba y toda la “fatiga del ser”. So-
bre el estado de animo de ese periodo y las intuiciones reconocié haber pasado la
vida “entre el presentimiento del hitlerismo y el recuerdo de aquello que se niega

a ser olvidado”.

38 Lapresencia de los grandes autores en la obra de Levinas es objeto de un interesante y docu-
mentado articulo de Aelena Arseneva, Levinas et le jeu des languages, en Revue philosophique de
Louvain, n° 1-2, Fev-Mai 2001, pp. 65-79.

39 EIpg. 30.
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- La lectura de la Tora y del Talmud en su juventud, asi como el aprendizaje del
hebreo, son hechos que favorecen la aproximacion a viejas nociones desde una
perspectiva singular que hace posible una interpretaciéon novedosa, aun cuando
se trate del hebreo moderno, segin sus propias palabras, “liberado del imperio de
los textos religiosos”. No se trata de la religiéon entendida como ortodoxia, sino, tal
como él reconoce: “consistia mucho mas en el respeto por los libros ... que en unas
creencias determinadas”™’. En este apartado debemos reiterar la importancia que
tuvo en él Chouchani, su maestro en la lectura de los textos mencionados. A partir
de sus ensenanzas tomé conciencia de la importancia de la exégesis que aplic

como una exigencia metodolégica en sus obras filoséficas.

Otros datos no advertidos determinantes en su pensamiento:

La situaciéon desde la que Emmanuel Levinas comenzoé su obra filoséfica fue tnica

por la combinacion de circunstancias que dieron lugar a un singular mestizaje:

- Su intelectualidad cercana a Europa, pero sin ser Europa: El pueblo judio
era una poblacién numerosa y una de las mas antiguas de la ciudad. No vivian
en guetos. El ambiente era de estudio, de libertad y de intelectualidad, por lo que
eran tan numerosos los “gimnasios” como las sinagogas. Por otra parte, la ciudad
estaba cerca de Alemania, de “-Europa, como se decia alli respetuosamente”..
El judaismo no era mistico, sino intelectual, basado en la tradiciéon exegética del
Gaon de Vilna, mas abierta a la cultura y a la civilizaciéon modernas y sin las cons-

tricciones propias de la ortodoxia.

- La cercania a Alemania lo llevé al conocimiento temprano del idioma lo que
le permitio la lectura de las obras de los filésofos en su version original favore-
ciendo, no sélo la comprension directa de los autores sino también la adopcion de
un modo particular de mirar la realidad. EI conocimiento de distintas lenguas le
aportd, ademas, una flexibilidad cognitiva y adaptativa que contribuy6 en la posi-
bilidad de cuestionarse los viejos paradigmas. El dominio de la lengua alemana lo
llevan a conocer de primera mano y muy precozmente la nueva filosofia surgida a

partir de Husserl, que él introduce en Francia.

Para Levinas no fue complicado el empleo del francés que, sin ser su lengua, es el

idioma que emplea en sus escritos y cuyo uso es el propio de una lengua aprendida.

40 EIpg. 25 ( en conversaciones con Poirié).
41 Asilo menciona él mismo en sus conversaciones con Poirié, F., Emmanuel Levinas: Ensayo
Yy conversaciones, Arena Libros, Madrid, 2006, pg. 50.
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Los juegos de palabras y el uso frecuente de los términos en un sentido literal y
etimolégico y, en ocasiones, en sentido figurado, facilitan la lectura en el idioma
original. Por citar un ejemplo, el término prochain, préximo, en francés permite
jugar con la palabra y darle el sentido derivado de “rehén” como alguien encade-
nado al otro, “pro-chain”, lo que hace sumamente interesante establecer aqui una

analogia con el simbolismo de los encadenados de la alegoria de la Caverna.

- La cultura hebrea le permite ampliar el horizonte de las clasicas nociones
filosoficas por una visiéon mas rica, que recoge “el lugar del primer sentido de los
seres, el lugar donde lo cargado de sentido comienza”? haciendo posible una con-
testacion radical al pensamiento occidental que otorga la prioridad a lo teorético.
La formacion, la estructura y las propiedades del lenguaje, ayudan a comprender
el uso que Levinas hace del mismo. El hebreo es calificado como lengua muy enfa-
tica en la que las elipsis son frecuentes y el lenguaje primitivo “esta caracterizado
por el uso de imagenes y comparaciones, metatesis y metaplasmos (...) Es muy
conocido el hipérbaton en hebreo™.

El empleo de términos tradicionalmente limitados al ambito religioso, los toma
para darle un contenido filoséfico concreto y lleno de sentido. La apertura de un
nuevo ambito —-mas alla del ser- requiere de neologismos que crea de este modo
(usando vocablos viejos con contenidos nuevos). El peligro aqui se encuentra en
prejuzgar los términos a los que por nuestra cultura e idioma estamos habituados,

y no ahondar en la novedad y el rigor de su contenido.

- El ruso como lengua materna: “En (casa de) mi padre y en todas las familias

de su generacion se hablaba ruso con los nifnos”.

Tener el idioma ruso como lengua materna tiene una importancia decisiva en rela-
cién con el cuestionamiento de la ontologia como fundamento, como consecuen-
cia de que en ruso no se utiliza el verbo ser en presente de inidicativo. Dado que la
funcion copulativa del verbo no aporta nada a los sintagmas de la oraciéon para la
plena comprensiéon de los mismos, en ruso (como también ocurre con otros idio-
mas) se suprime, de manera que cualquier predicacién se completa con el sujeto y
el atributo sin necesidad del verbo. El verbo ser solo se emplea para la indicacion

del tiempo pasado o futuro.

42 EI pg. 30.

43 En este asunto, es muy rico e interesante el estudio de Garcia Blanco, A.M., Andlisis Filoso-
fico de la Escritura y Lengua Hebrea, D. José F. Palacios, Madrid, 1848. El parrafo citado en la pg.
17 y también sobre la elipsis en la pg. 285.
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Por tanto, en ruso, asociar un nombre a un adjetivo o incluso a un adverbio sin
necesidad del verbo ser, determina una estructura en la que el pensamiento y la
comprension se construyen dando por hecho la prioridad del nombre y de sus
complementos sobre el ser. En ruso tiene pleno sentido decir “S — P”, es decir,
“esto bueno”, o “yo Juan”, sin mas. No es preciso anadir nada para que el sentido

sea pleno.

En consecuencia, la relacion primera (indicativa) se establece, no con el ser, sino
del nombre con lo que se predica de él sin cépula que, en todo caso, queda subor-

dinada a aquél.

A partir de aqui, pensar que el ser no es necesariamente lo originario o, dicho de
otro modo, que la ontologia no es el fundamento, es una derivada natural suscitada

por el propio lenguaje.

No se trata de analizar ni de discutir aqui la prioridad del lenguaje sobre el pensa-
miento o viceversa, cuestion que excede absolutamente del objetivo de este traba-
jo, sino de poner de manifiesto como la concurrencia del hecho de que la lengua
materna sea el ruso, con las particularidades concretas que se han mencionado,
ayuda a comprender la radicalidad que Levinas se permite afrontar, a diferencia

de otros filésofos.

Para Levinas el lenguaje es un hecho derivado del acontecimiento del encuentro
con el otro hombre, es decir, es el medio de relacién de lo no relativo, de aquellos
que en la relacion se mantienen absueltos de la misma. Y en la discusion de si es
anterior el pensamiento o la cultura que condiciona aquél, la conclusién es clara:
La cultura no expresa —solamente- un pensamiento previo, sino mas bien aquél a
quien la acciéon pertenece en tanto que encarnada y cuya significacién sobrepasa
el dato “no porque supere nuestras maneras de captarlo (...) sino porque el signi-
ficado es de un orden distinto del dato”, es del orden de la ética que es “el presu-

puesto de cualquier cultura y significacion” y que permite juzgarla*.

44 EHOH, pg. 51.
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2.2. Horizonte filosofico del autor

En este punto se incluyen tres apartados: en el primero, se citan los autores que cons-
tituyen la fuente intelectual de Levinas con un analisis sucinto de las coincidencias y
divergencias; el segundo, se refiere a la influencia de su obra en otros y las posibles
causas de su alcance; y en el tercero, se exponen las nociones basicas del pensamien-

to de Levinas en relaciéon con el contexto filoséfico del autor para situar sus tesis.

Autores que lo influyen:

Emmanuel Levinas pertenece cronolégicamente a la generaciéon de pensadores de
la primera mitad del siglo XX. Es seguidor de la Fenomenologia de Husserl, que
introdujo en Francia, si bien, desde la novedosa perspectiva existencial de Heideg-
ger cuya obra, seglin sus propias palabras, “permite a veces precisar los contornos
de la filosofia de Husserl™.

Se considera especialmente proximo a determinados filésofos que parecen entre-

ver la dimensién “mas alla del ser”, aunque ninguno llegaria a explorarla.

Haremos una referencia general a las conexiones con tales fil6sofos, teniendo en
cuenta que la lectura que Levinas hace de ellos va, en algunos casos, mas alla de lo
que fueron ellos mismos*. La relacién tiene caracter sumario y se analiza desde la

perspectiva del filésofo lituano:
- Platén: la idea platonica del Bien mas alla del ser es el punto comun de partida
(o de llegada) de ambos fil6sofos. Platon nunca senalé cual era el lugar de ese

Bien mas alla de la ousia, tarea que Levinas se propone llevar a cabo.

Levinas se sirve de la alegoria de la caverna pero entiende que, una vez descubier-

ta la luz, de inmediato se olvida o se pasa por alto:

- que la experiencia originaria es de la sombra,

- que la primera relaciéon, anterior al hacerse presente las formas, es con el préjimo,

45 E. Levinas, Théorie de l'intuition dans la phenomenologie de Husserl, Paris 1970, pg.14.

46 Para el listado de autores, ampliado tanto en los nombres, como en los comentarios y en el
contenido, ha servido de base el que hace Llewelyn en la Introduccién de su ensayo que esta muy
presente: Llewelyn J., Emmanuel Levinas. La Genealogia de la Etica. Ediciones Encuentro, Ma-
drid, 1995.
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- que el dato esencial es el impulso de aquél que se libera de las cadenas, de
volver para contarlo, como si hubiera una exigencia ética con respecto al otro mas

fuerte que la propia liberacion y el descubrimiento,

- el hecho de “girarse hacia la luz” pone de manifiesto un deseo que lleva al hom-
bre a no aquietarse con la contemplacion de lo que ve, como si el cuestionamiento

de la verdad fuera mayor que la propia verdad descubierta.

- Aristételes: para Aristoteles el mas alla del ser no deja de ser un cambio que, en
todo caso y siempre, permanece en €l (metabolé que significa el cambio de forma
subsiguiente a la declinacién). Levinas se sirve del concepto aristotélico de “cate-
goria” (kotnyopia) asociada inevitablemente a la generalidad de la substancia de
la que son sus predicados, pero, como ocurre con Platén, toma el sentido original
del término, “acusacion”, y lo asocia con la nociéon de kategguad (kot-eyyvdw*’)
como metacategoria mas alla de la esencia, no referida a ningiin dato de los que
dan acceso al conocimiento del mundo, sino a la obligacién concretisima (tinica)
de responder ante alguien o de garantizar una deuda ajena (que son los sentidos
originales del término griego). Esta obligacion es para Levinas la que determina el
caracter unico del yo que le viene dado por la asignacién de responsabilidad en su

encuentro con el Otro.

Ademas, Levinas recoge de Aristételes la definicion esencial del hombre: “Todo
hombre desea saber por naturaleza”, pero pone el énfasis en el verbo y entiende
que lo esencial es el hecho de que todo hombre desea. Levinas considera que el
complemento directo (saber por naturaleza) es uno de los complementos posi-
bles del deseo, pero, para Levinas, ni es el inico, ni es el primordial, y entiende que
lo que es invariable es el deseo. Levinas toma el deseo como objeto de su analisis
y lo desarrolla hasta llegar a la (no)cién*® de Deseo metafisico que es deseo de
inifinito, como tal, nunca satisfecho signo del mas alla del ser que se revela, preci-
samente, en los interstices de l'étre, es decir, en los espacios que abren el ser (en
la fractura de la finitud).

- Plotino: su nocién del Uno es la idea central de la ontologia, principio y fin de

toda accion del Yo que comienza y termina en si mismo. Levinas dedica al analisis

47 Bailly A. Dictionnaire Grec Francais. Librairie Hachette. Paris. 1950.El término recogido
segun expresion y comentario de Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética,
Ediciones Encuentro, Madrid, 1999, pg. 68.
48 Tomo la expresion de Llewelyn, en Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la
ética, Ediciones Encuentro, Madrid, 1999.
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de laidea plotiniana de Uno varias obras®, y es una idea que esta en el fondo de su

vision de la ontologia occidental.

- Hobbes: el estado de la guerra es la situacién “natural” del movimiento egoista
del ser. En la situacién inevitable de tener que ser con otros, la paz se manifiesta
como un acuerdo racional para protegerse. Por tanto, en la perspectiva ontolégica
la paz es la represion del impulso natural con el fin de garantizarse la pervivencia.
Desde esta perspectiva, la ética -puramente normativa- se entiende como una con-
secuencia de la violencia (ejercida por el Estado para asegurar la subsistencia). A
partir de esta posicion Levinas se pregunta si este sentido ontolégico de la ética es
el tnico o hay un sentido mas alla que lo precede y le sirve de fundamento. Este es
el arranque de Totalidad e Infinito: “Aceptaremos facilmente que es cuestion de

gran importancia saber si la moral no es una farsa”.

- Descartes: Levinas toma de él la idea de infinito en m7 pero la desarrolla desde
una optica contraria. El in-finito es una idea que ciertamente encuentro en mi,
pero cuyo “objeto” no entra en su idea porque la supera (el ideatum excede la
idea). A diferencia del infinito cartesiano (para Levinas, el infinito malo, como
opuesto a lo finito y deducido a partir de él), Levinas entiende que el Infinito es

exterior, es absoluto y esta fuera del alcance del sujeto, del ego cogito.

- Spinoza: En su Etica demostrada segiin el orden geométrico, establece en su Pro-
posicion VI que “Toda cosa en cuanto tal se esfuerza por perseverar en su ser”. La
esencia del acto de ser es persistir, el conatus essendi, es decir, el movimiento pro-
pio del ser que es su impulso natural, es un movimiento centripeto dirigido a seguir
siendo. El esfuerzo por ser es lo que mueve la accion de ser (por ser y para ser).
Levinas acepta que el conatus es la esencia del ser pero cuestiona que la ética pueda
proceder de este conatus porque, en este, caso no seria mas que un modo de vio-

lencia (de imposicién para garantizar la paz en la competencia entre unos y otros).

49  Del Uno al Otro. Trascendencia y Tiempo, texto publicado en Archivo di Filosofia, nimeros
1-3, 1983 y recogido en Entre Nosotros. Ensayos para pensar en otro, Editorial Pre-Textos, Valen-
cia, 1991, pp. 163 y ss.; Descubriendo la Existencia con Husserl y Heidegger, Editorial Sintesis,
Madrid, 2009.

50  On conviendra aisément qu’il importe au plus haut point de savoir si l'on n'est pas dupe de
la morale, Préface, Totalité et Infini. Essai sur U’Extériorité. Kluwer Academic, Original edition,
Martinus Nijhoff, disponible version on-line, en: https:/monoskop.org/images/5/56/Levinas Em-
manuel Totalité et infini essai sur 1 extériorité 2000.pdf Incluye el Préface a I'édition alleman-
de, de 1987. El término francés “dupe”, término de “argot”, hace referencia a una persona facil de
enganar, bobo que no sospecha del engaio, traducible en espafiol como “treta” o “timo”. Asi lo
traduce Le petit Robert, Le Robert, Paris,1990 y lo califica como tal el Dictionnaire Etymologique
de la Langue Francaise, Presses Universitaires de France, Paris, 1968.
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- Kant: Levinas encuentra en la idea de Kant de una ética al margen de la razon,
incondicionada y no sometida a los postulados de aquélla sino a los suyos propios,

un rastro anticipatorio de su idea®.

Por el contrario, esta en contra de la nocién kantiana del tiempo como forma a
priort de toda experiencia que, mas que proceder de la experiencia, la condiciona.
La importancia que para Levinas tiene la cuestion del tiempo se pone de manifies-
to cuando él mismo reconoce que, quizas, la Unica tesis que esta en el fondo de
toda su obra sea el empeiio de encontrar un modo de desformalizar el tiempo. Un
tiempo distinto y anterior a la finitud crono-légica que enmarca la experiencia in-
telectiva, resulta imprescindible para hacer posible la experiencia de lo meta-obje-
tivo, de lo Infinito, que es para Levinas la experiencia por excelencia®. Para Kant,
el elemento formal de la experiencia (frente al elemento material que corresponde
a la sensacion indeterminada) es lo que permite que la multiplicidad de las apa-
riencias (las sensaciones) se ordene segun ciertas relaciones. En este sentido, el
espacio-tiempo seria el marco formal en el que las experiencias se ordenarian y se
determinarian. En consecuencia, toda aparicion, estaria necesariamente sujeta
a las formas a priori. Desde esta perspectiva, el objetivo de la Estética trascen-
dental se limitria a aislar y estudiar los elementos formales que son condicion
necesaria de la experiencia. La oposicién con respecto a las tesis de Levinas es
evidente: para Levinas el tiempo como forma a priori es un tiempo hipostasiado,
espacializado, no es el tiempo originario que es esencialmente dia-cronia y para
cuyo surgimiento es condicién sine qua non el encuentro con el Otro. Para Le-
vinas, el tiempo no es una forma a priori determinante de toda aparicién, porque
para el Yo, como entidad aislada de las demas, no hay propiamente tiempo, sino,
unicamente, el presente al que toda aparicién objetiva se adecua en una perfecta
sincronia (es el “tiempo” inmanente). Para que surja el tiempo como tal, es ne-
cesaria la apertura del instante presente, lo cual acontece en el encuentro con el

Otro que jamas entra en sincronia con aquél.

Sin embargo, Levinas ve cierta concordancia con la idea kantiana de conocimien-
to moral (el “deber ser” o imperativo categorico) separado del conocimiento de
los objetos y cuya verdad es a priori, en el sentido de que no depende de la con-
ducta efectiva del hombre. El error de Kant estaria, para Levinas, en atribuir la

capacidad de juicio universal a la razén (practica) que, a pesar de la separacion,

51 Para un analisis de las relaciones Kant-Levinas, ver el ensayo de Davies P., que con el titulo
Sincerity and the end of theodicy: three remaks on Levinas and Kant, se incluye en Critchley, S
y otro, The Cambridge Companion to Levinas, Cambridge university Press, 2002, pp. 161 y ss.

52  TI,pg. 170 y 196.
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es unica. El imperativo estaria por encima de la propia persona y del otro hombre.
La devocion para Kant es debida a 1a ley moral (mandamiento de la razén a la que

todo finalmente se ordena) antes que al Otro, aspecto que Levinas no admite.

Para Levinas, el rostro del Otro no es el noimeno de un ser puesto “detras de la es-
cena’” en la que se desarrolla la existencia o fuera del contexto de significacion que
le da sentido, sino que el rostro esta en su propia escena, en su propio tiempo que,
ni coincide, ni se adecua al tiempo del Yo. El rostro significa por si y en si mismo.

Por eso la aparicion es sin contexto, es propiamente en st, es auto-presentacion®.

- Hegel: Levinas dice que “Hegel retorna a Descartes en cuanto mantiene la positi-
vidad de la infinidad, pero excluyendo de ésta toda multiplicidad”. Para nuestro
autor, Hegel demuestra como la ontologia conduce sin remedio a la idea de totali-
dad. Hegel supone la exaltacién de lo Mismo en detrimento de toda alteridad que,
desde la perspectiva ontoldgica, es sélo la negacion “alérgica” del mismo en el

movimiento dialéctico de salida y vuelta a si.

- Kierkegaard: La idea fundamental que Levinas reconoce expresamente a Kierke-
gaard es el hecho de haber mantenido la subjetividad y la interioridad que ella abre,
como absoluta y mas aca del ser objetivo, pero, ademas, reivindicando la carnali-
dad en contra de las tesis idealistas. Kierkegaard niega que la razén tenga la llave de
los ultimos secretos del hombre y protesta contra la absorcion de la subjetividad en
la totalidad universal hegeliana®. Levinas también destaca las ideas kierkegaardia-
nas de una fe que no se opone al saber, correlativa alaidea de una verdad sin certeza
légica (la creencia) que no es una verdad pequena o un saber degradado, sino la ver-
dad “perseguida” —trascendente- frente a la verdad “triunfante” —fenoménica-. Esta

es para Levinas la mayor aportacion del fildsofo danés al pensamiento occidental.

Aunque ambos coinciden en poner el énfasis en la interioridad o la subjetividad
necesitada de salvacion, asi como en la consideracion de que el pdthos provocado
por la “muerte del otro” es un exceso que se pone de manifiesto al superviviente,

difieren en que Kierkegaard mantiene lo ético en el ambito de la generalidad™, y el

53  Citamos aqui el estudio sobre el pensamiento de Kant y Levinas, es el de Chalier, C. Por una
moral mds alld del saber: Kant y Levinas, Caparrés, Madrid, 2002.

54 TI, pp. 170 y 196.

55  Levinas dedica uno de los capitulos de Nombres propios a Kierkegaard, pp. 67 y ss.

56  Para un estudio de la relacién entre Kierkegaard y Levinas, ver Simmons, J.A. y otros, Kier-
kegaard and Levinas. Ethics, Politics, and Religion, Indiana University Press, 2008; o Michau, M.,
Levinas and Kierkegaard: Judaism, Christianity, and an Ethics of Witnessing, en: hitps://www.
sorenkierkegaard.nl/artikelen/Engels/039.%20Kierkegaard%20and%20Levinas.pdf
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sentido sigue siendo ontolégico. El fundamento en el ser es el extremo fundamen-

tal que los separa a ambos.

Ademas, tal como el propio Levinas reconoce, lo que menos le gusta de Kierke-
gaard, es el hecho de que el sujeto, por no querer perderse en lo universal, recha-
ce toda forma convirtiéndose en una “subjetividad exhibicionista e impudica”, es
decir, en una pura exterioridad sin referencia a ninguna interioridad formal. Dice
Levinas que quizas, en parte, la seduccion “del dltimo Heidegger, al mismo tiempo
que la atraccién por el neohegelianismo y el marxismo, incluso por el estructura-

lismo” puedan ser el resultado de una reaccioén contra esa idea.

- Nietzsche: la conexiones con Levinas son evidentes. Nietzsche es un pensador
que rompe todos los esquemas y pone en cuestion la cultura de occidente, yen-
do contra sus cimientos y reclamando un nuevo comienzo: “Habria que llegar al
nihilismo —dice Levinas- de la prosa poética de Nietzsche, invirtiendo el tiempo
irreversible en vortices, hasta la risa que rechaza el lenguaje™’. Levinas ve como
algo premonitorio la declaracion de la “muerte de Dios” en el sentido ontolégico,
como el dios positivista, dios idolo, concebido a modo de idea adecuada o adecua-
ble a la razén humana, concepto manipulable y hecho propio y, una vez integrado,
desechado por resultar innecesario para los poderes del “super-hombre” que, en
ese camino, termina siempre encontrandose a si mismo en un eterno retorno de lo
tgual, sin nada mas alla. Para Nietzsche el desarrollo de 1a humanidad se encuentra
en el mediodia, que es el instante de la “sombra mas corta; el final del error mas
largo; punto culminante de la humanidad”®. El mediodia era el momento al que ha-

bia llegado la metafisica que exigia de una recuperacion de la verdad y del sentido.

Por lo demas, Levinas considera que el valor de Nietzsche esta en el diagnéstico
pero se queda en él. Ese es el punto de conexion con Nietzsche en el que se re-
vela el presentimiento de una época de des-valorizacion, de ultraje a los valores.
En este sentido, afirma que a pesar de que Auschwitz habia sido cometido por la
civilizacion del idealismo trascendental, el mismo Hitler se encontraba -presenti-

do- en Nietzsche™.

57 DOM@QS pg. 8.

b8 Nietzsche, F., Crépisculo de los 7dolos, Alianza, Madrid, 1973, pp. 51-52.

59 Poiré, F,, Emmanuel Levinas ; Qui étes-vous?, La Manufacture Editions, Lyon, 1987, pp. 83-84.
Lo que hay entre guiones es anadido mio. Para un analisis de ambos autores, véase Stauffer, J. y
otro, Nietzsche and Levinas. “After the Death of a Certain God”, Columbia University Press, 2009.
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Otra nocion de interés en lo referente al arte, es la consideracion que Nietzsche
hace sobre el “drama” en su sentido original, fundamental para entender el senti-

do levinasiano de la estética como acontecimiento.

- Bergson: Levinas reconocié en Bergson uno de los filésofos mas importantes
para el cambio de Optica operada en el pensamiento a partir del siglo XX. Las
nociones de “duracién” y de “creacion”, son fundamentales en los comienzos de
Levinas (tal como mencioné en sus conversaciones con Poiré®). Levinas se separa
de Bergson en que la alteridad absoluta del otro hombre, exigira una apertura de
esa duracién continua y, por tanto, un tiempo también otro (mas exactamente el
tiempo del Otro). Y entre el tiempo del uno y del Otro, Levinas descubre el “tiempo
muerto”, o “entretiempo” como aquél lapso en el que acontece el fe(né)meno (que
mas que fenémeno seria noimeno o, para evitar las connotaciones del término,
eskidsmeno, como lo que se “muestra en la sombra” que, en términos de tiempo,

se manifiesta como “entretiempo” o “tiempo nunca presente)®.

- Husserl: Le fue introducido por su compaiiera del Instituto de Filosofia de Estras-
burgo Grabrielle Peiffer y, a través de la lectura de Investigaciones Logicas, Levinas
tuvo la clara impresién (como mencioné expresamente), no solo de haber accedido
a una construccion especulativa inédita, sino de haber descubierto un nuevo modo

de pensar, de interrogar a las cosas y de cuestionarse acerca de la realidad.

Levinas adopta la actitud y el método fenomenolégicos que son claves en la trans-
formacion producida en el pensamiento tedrico a partir del siglo XX. Para Levinas,
la fenomenologia suponia fundamentalmente la aportacién de un método cuya apli-
cacion permitia descubrir y promover la idea de “horizontes de sentido”. Este es el

proyecto y el gran descubrimiento de Husserl del que vive la filosofia a partir de él.

El término “fenomenologia” como “estudio o tratado de los fenémenos”, coincide
con el que habia sido utilizado a lo largo de la historia, pero el contenido dado a

partir de Husserl es radicalmente nuevo y esta cargado de matices que hacen de

60 En su entrevista con P. Nemo, situé el Ensayo sobre los datos inmediatos de la consciencia,
como una de las cinco grandes obras de la filosofia con Ser y Tiempo de Heidegger, el Fedro de
Platon, La Critica de la razon pura de Kant y la Fenomenologia del Espiritu de Hegel.

61 Paraun andlisis de este asunto, véase Urabayen, J., Tiempo y Libertad en el pensamiento: de
Henrt Bergson y de Emmanuel Levina, Revista Portuguesa de Filosofia T. 62, Fasc. 2/4; en: http://
WWW.jstor.org/stable/40419485
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él algo distinto®. El nuevo método, en sentido amplio, hace referencia al modo de
descripcion de los fenémenos con un rigor “cientifico” a fin de proporcionar una
via especulativa segura y protegida de sesgos y adulteraciones; y en sentido res-
tringido, el método se refiere a la “reduccion trascendental” o “epojé”. En ambos

sentidos, es acogido por Levinas.

Levinas toma como elementos de la fenomenologia:

- La posicion del foco de andlisis situado en la “vivencia” y en los “horizontes de
sentido” de los que vive el pensamiento pero que son olvidados cuando el pensa-
miento se absorbe en lo pensado. Como consecuencia del analisis de esos horizon-
tes insospechados donde se sitta lo real, resulta acreditado “que la conciencia y el
ser emergen de un contexto que no es representativo”®. La ampliacién del analisis
hace posible mover el punto de partida que, para Husserl sigue estando situado en
la conciencia, si bien entendida de un modo nuevo como “conciencia intencional”,
es decir, abierta constitutivamente a su objeto que la reclama y la mueve a ir hacia
él. La iniciativa es del objeto —novedad absoluta- que provoca la “proto-impresion”

(Urimpresion) con relacion a la cual la conciencia no tiene la soberania absoluta.

- Adelantar el punto de partida permite pasar del conocimiento puramente in-
telectual de las esencias, a la existencia (que incluye los horizontes olvidados). El
problema es que para Husserl, y aqui se separa Levinas de él, este paso se da como
conocimiento, por lo que toda intuicién, mas o menos perfecta, es adecuacion y

apodicticidad en la vida inmanente®.

- No hay un solo modo de darse las cosas a la conciencia sino distintos modos
en funcién de las distintas “regiones del ser”, algunas de las cuales conducen a
“conceptos inexactos” a los que, en todo caso, se llega por “ideacion” (distinta de
la “idealizacion”)%. Todo objeto presenta muiltiples aspectos (Abstattungen) que

no se dan de una vez, ni de modo inmediato, ni de la misma manera. De ahi que

62 “El término es utilizado por primera vez en el siglo XVIII por J.H. Lambert, es igualmente
recogido por Kant y termina siendo consagrado por Hegel de manera que en el s. XIX su uso es
frecuente”, Pintor-Ramos, A. Historia de la filosofia contempordnea, Biblioteca de Autores Cris-
tianos, Madrid, 2002, pp.172 ss.

63 DL pg. 374.

64 DDQVI, pg. 10.

65 En lo que se refiere a las relaciones de Husserl y Levinas, es completisimo y riguroso en
datos y reflexiones, el estudio de Herrero Hernandez, F.J., De Husserl a Levinas. Un camino en
la fenomenologia, Bibliotheca Salmanticensis, Salamanca, 2005. En él alude a la diferencia entre
“ideaciéon” e “idealizacion”. Tratandose en ambos casos de un proceso de separacion, el primero se
refiere al hecho de separar para aprehender las esencias materiales y el segundo, a la intuicién de
esencias puras o formales, pg. 85 op. cit. El uso aqui de separacion exigiria el anadido de “relativa”.

53



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

haya diferencias entre lo vivido y lo objetivo, o multiples vivencias sobre el mismo
objeto, o multiples objetos que producen las mismas sensaciones. Esto hace que
sean posibles las percepciones falaces o incompletas. Por tanto, lo dudoso, lo
cuestionable, lo probable, lo posible, son modos validos (doxicos) de ser y de dar-

se el objeto ala conciencia, modos inadecuados, pero en su inadecuacion, validos.

- Lapregunta esencial es la pregunta por el sentido, desde la propia constitucién
intencional de la conciencia que lleva a conocer las cosas “en tanto que”, es decir,

por su sentido. En consecuencia, el ser es siempre abordado desde “su sentido”®.

En todo caso, para Husserl, y de esto se separa de él Levinas, la conciencia in-
tencional es siempre el punto de partida y el fundamento absoluto, por mas que
deba tenerse en cuenta que la primera certeza no es ego cogito, sino eqo cogito
cogitatum y que en la vivencia de las cosas, hay una serie de intuiciones de fondo
no percibidas (inactuales), que son vivencias marginales y constituyen el trasfon-
do de la vida consciente. Ese trasfondo -situado en la sombra- es el que Levinas

investiga trata de desentranar.

El nuevo modo de interrogar a las cosas es para el filésofo lituano el “verdadero
positivismo” que consistente en la mirada intuitiva para captar el sentido. La pre-

gunta por el sentido es clave en la filosofia levinasiana.

En cuanto a los aspectos en los que Levinas se separa de Husserl:

- Levinas tratara de encontrar la inversion de la intencionalidad objetiva y sacar
la alteridad del Otro de la correlacién noético-noematica de la conciencia. Respec-
to de la correlaciéon, Husserl termina reconociendo que la forma de darse las cosas
a la conciencia siempre es idea (eidds) y siempre un modo de adecuacién. Pero
para Levinas hay un momento en el darse de las cosas, previo a la forma (Abscha-
ttungen), que no son idea y, sin embrago, permiten captar la alteridad radical y la
pasividad originaria en las que acontece el dato. Levinas afirma que hay realidades

que nunca llegan a ser idea.

- En relacion con la consideracion del infinito, para Husserl, por el modo de darse de
la cosa (aunque nunca de golpe sino ad infinitum) todo darse termina siendo un dato
intuido, de modo que hasta el infinito es un dato ofrecido en su idea. Por el contrario,

para Levinas la realidad del Infinito jamas se adecua a su idea, sino que la excede.

66 Ideen I, parr.. 35, pg. 71. Cfr. De Husserl a Levinas, op. cit., pg. 132.
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- Enrelacion con la transcendencia, ésta es laidea sobre la que se sustenta todo
el pensamiento de Levinas, pero la que él busca choca frontalmente con la idea de
transcendencia de la fenomenologia que, como ciencia de la subjetividad trascen-
dental, la define como “un caracter de ser inmanente que se constituye dentro del
ego”%. Por el contrario, para Levinas, la transcendencia es el movimiento de salida

del ego hacia el Otro que jamas vuelve al punto de partida.

- El problema de la constituciéon de la intersubjetividad, donde la intencionali-
dad axioldgica aportaria el caracter de valor a la relacion con el otro, sigue tenien-
do para Husserl un caracter representativo mientras que para Levinas la ética es
incompatible con la representacion. Por eso, Levinas dice de Husserl que lo que

éste llama ético es solo de nombre® .

- En la tesis de Husserl, el Ego es el lugar de la verdad y de toda verificacion. Por
tanto, el ambito del yo queda agotado en su propia esfera que es la inmanencia de lo
Mismo, ménada apresada en su solipsismo. Levinas realiza un giro en este sentido,
partiendo del Otro para dar cuenta del caracter tinico del yo y de la busqueda del
caracter unico de las cosas (clave en el arte). El encuentro con el Otro produce un
corte en la esfera del Yo, una fisura en el ser que invierte toda experiencia previa y

descubre la esfera de lo iinico que mueve a la transcendencia.

- En relacion con el tiempo, mientras que para Husserl el privilegio es de la repre-
sentacion (por lo que la diacronia es un defecto o una falta), para Levinas la diacro-
nia es la temporalidad originaria que acontece en la relacién con le Otro. La principal
objetcion de nuestro autor a las propuestas de Husserl, se refiere a la consideracion
de larepresentacion como el fundamento y el modo de donacién de sentido. En este
sentido, Levinas admite un modo de conciencia no intencional, pre-reflexiva, que

precede la intencién y que no es un acto, sino pasividad.

En definitiva, el descubrimiento de Husserl supone para Levinas un punto de par-
tida a pesar de las discrepancias que, como él mismo reconoce expresamente,
reinterpreta en funcion de Heidegger: “lo que me queda es la aplicacion genial por

Heidegger del analisis fenomenolégico descubierto pro Husserl”®.

67 Husserl, E., Meditaciones cartesianas, parr. 41, pg. 117, Cfr. “De Husserl a Levinas. Un ca-
mino en la fenomenologia” pg. 372. La cita directa, en: Husserl, E., Meditaciones cartesianas,
Ediciones Paulinas, Madrid, 1979, traduccién de Mario A. Presas con ligeros cambios en el sentido
siguiente: “La trascendencia en todas sus formas es un caracter inmanente del ser que se constitu-
ye en el interior del ego”, § 41, pg. 141.

68 Cfr. Llewelyn, pg. 19.

69 Poirié, F., Emmanuel Levinas: qui étes-vous?, La Manufacture Editions, Lyon, 1987, pg. 64.
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- Heidegger: es un filésofo fundamental para Levinas y asi lo reconocio, a pesar
de su oposicion a los fundamentos de su obra: “para decirlo en lenguaje de tu-
rista (...) fui a ver a Husserl y encontré a Heidegger (...) supe enseguida que es
uno de los mas grandes filésofos de la historia, como Platén, como Kant, como
Hegel, como Bergson”™. A pesar de la oposicion radical a sus postulados y a las
consecuencias de los mismos, asi como a las posiciones politicas que defendio
(coherentes con aquéllos), lo que le atrajo de él fueron sus analisis sobre la afec-
tividad, el acceso novedoso a lo cotidiano, la diferencia entre el ser y lo ente, la
famosa diferencia ontolégica, los temas sobre el Ereignis, el “es Gibt” y, “sin lugar
a dudas, el rigor de las formulaciones”. La conexién con la obra de Heidegger es
tal que, como John Llewelyn pone de manifiesto, podria hacerse un analisis com-
parativo en dobles columnas puestas en paralelo entre Ser y Tiempo y Totalidad e
Infinito™. Tras su lectura, da la sensacién de que la obra de Levinas sea un didlogo

continuo y permanente con aquél.

Ahora bien, una vez sentados el reconocimiento y su deuda con respecto a Heide-
gger, lo que los separa es un abismo insalvable. En opinién de Levinas, el pensa-
miento heideggeriano se reduce a un tratado sobre la ontologia como fundamento
que —dice Levinas- nunca sera ética, cuando para Levinas la ética es lo originario,
es el fundamento de todo lo demas, incluida la ontologia. Sin la ética, es decir, sin
la relaciéon concreta con el otro hombre que quiebra el movimiento espontaneo de
la accion de ser del yo (egoista), poniendo de manifiesto el caracter de lo tinico, la
existencia cotidiana, en lo que Heidegger centra sus analisis, no sera mas que una
“monotonia de instantes que caen, el tran-tran de la existencia en el sin-sentido

y el aburrimiento”™. Ser o no-ser no es para Levinas la cuestién por excelencia™.

- Martin Buber: y en general podriamos mencionar aqui todos los filésofos se-
guidores de las tesis dial6gicas contemporaneos a Levinas, especialmente Gabriel
Marcel (ambos citados por él ya en el Prefacio de la edicion alemana de Totalidad e

Infinito™), comparten con Levinas la idea de la excepcionalidad de la relaciéon inter-

70  Poirié, F,, Emmanuel Levinas: Ensayo y conversaciones, Arena Libros, Madrid, 2006, pg. 60.
71 Para esta cuestion, véase: Macmillan, P. The Middle Voice of Ecological Conscience. A chi-
asmic Reading of Responsability in the Neighbourhood of Levinas, Heidegger and Others.
Llewelyn, J., Saint Martin Press, Londres, 1991, pp. 43-45.

72  Asilo define el propio Levinas en sus Conversaciones con Poiré, Poiré, F., Emmanuel Levi-
nas: qui étes-vous?, La Manufacture Editions, Lyon, 1987, pg. 77.

73 En Comunicacion ala Universidad de Berna, 1983, recogida en las Conversaciones con Poiré,
pg. 131.

74  “Celivre qui se veut et se sent d’'inspiration phénoménologique procede dune longue fréquen-
tation des textes husserrliens, et d'une incessante attention a Sein und Zeit. Ni Buber, ni Gabriel
Marcel ne sont ignorés dans ce texte ou Franz Rosenzweig est évoqué des la préface...”, en Poiré,
F, Emmanuel Levinas: qui étes-vous?, La Manufacture Editions, Lyon, 1987, pg. 77.
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humana frente a otro tipo de relaciones. El Yo, para Buber, como para la mayoria de
sus contemporaneos, no es una substancia, sino una relacién: sélo puede haber Yo
si hay un T por el cual se interesa, o bien un Yo-Ello en una experiencia objetiva o
practica. Para Buber, la relaciéon Yo-Tu (Je-Tu) es sélo analoga a la relaciéon Yo-Ello
que representa la relacion con las cosas, siendo aquélla la relacion propiamente
personal en la que no se cosifica al otro hombre. El terreno de las relaciones perso-
nales, reconoce Levinas, es un terreno que ya habia sido trabajado por Buber antes
de su analisis de larelacion “uno para el Otro”. La gran diferencia entre las doctrinas
dialogicas y la tesis levinasiana, que se aprecia en la propia nomenclatura de las re-
laciones: “Yo-Tu” frente a “uno para el Otro”, es que aquélla se considera como una
relacion simétrica, de igual a igual, que se vive en una relacion de reciprocidad al
mismo nivel, de manera que “El tu al que el yo interpela (...) es entendido como un
yo que me dice tu””. En esa interpelacion, la relaciéon queda instaurada como una
relacion de igualdad y equidad. Entender el tii como otro yo seria la tematizacion
adecuada de ambos que se hacen, en todo caso, presentes. Por eso entre el Yo-Tu
habria un guion (el entre), que es el ambito recorrido de ida y vuelta. Por el contra-
rio, la tesis levinasiana del “uno para el Otro” es asimétrica y diacronica, de modo
tal que para el yo (en miniscula), el Otro (en mayudscula) es aquél que esta situado
por encima, que tiene preferencia sobre €l porque se manifiesta, sin darse, desde
una dimension de altura (ética), por definicién, desigual respecto de la dimension
horizontal en el que el Yo vive en su relacién consigo mismo y con las cosas del
mundo. La distancia entre ellos no admite un recorrido de ida y vuelta, y 1a asimetria
a lo que obliga es a una responsabilidad infinita. Para Levinas, entre uno y Otro no
hay guion (equivalente a la preposicion “entre” que esta referida al ambito espacial),
sino un “para” (preposicion que se refiere al servicio que debe ser prestado). En esta
relacion paraddjica de lo des-igual pero no indiferente, no hay reciprocidad posible
porque romperia el modo tnico de relacion uno para el Otro y la llevaria al ambito

ontoldgico (tético) que no le corresponde.

La critica principal de Levinas a Buber, esta dirigida a la reciprocidad de la rela-
cion y al formalismo del encuentro, y, sutilmente, a la consideracion de que el yo
no se constituye en relacion al tu, sino a partir de si mismo como ser aparte (se-
parado de las cosas, absoluto). Esta separacion es el proceso de subjetivizacion
(identificacion de la ipseidad) que es necesario para darse al otro sin riesgo de
disolucién. En palabras de Levinas: “Para el hombre resulta imposible olvidar su

avatar de subjetividad”™.

75 HS, pg. 64.
76 NP, pg. 39.
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- Merleau Ponty: Levinas le dedic6 algunos articulos, y conferencias™ en rela-
cién con su analisis sobre la percepcion™ y el plus que se manifiesta entre lo es-
trictamente dado, como contenido de conciencia, y su significacion. Ese exceso
(la meta-fora mas alla de lo dado, en palabras de Levinas) es para Merleau-Ponty
el resultado de la accion cultural del hombre, contexto que excede del horizonte
intelectivo condicionandolo. Para Merleau-Ponty, La cultura ordena y ensambla,
en las distintas épocas, las multiples significaciones del ser, que no es un todo tni-
co fijado de una vez para siempre, sino variable y en constante devenir en funcién
de la diversidad de expresiones (no hay significaciones eternas, con lo que todas
las expresiones son verdaderas). Esta multivocidad de sentidos del ser que se
integran en el plano tnico del mundo (la historicidad fundamental que es un todo
variable en funcién de cada época) supone para Levinas una des-orientaciéon, una
crisis de sentido y la imposibilidad de juzgar las expresiones. “El absurdo —insiste
Levinas- no consiste en el sin-sentido, sino en el aislamiento de las innumerables
significaciones, en la ausencia de un sentido que las oriente”™. Levinas frente a
Merleau-Ponty propugna que hay que distinguir la significaciéon (mutiple) del sen-
tido (inico) que es el “impulso fuera de si hacia lo otro que uno mismo’™’, y se
pregunta si no es obvio que todas las significaciones se establecen en un didlogo
mantenido con los otros que orientan el movimiento. Las condiciones de la orien-
tacion o el sentido univoco del ser que plantea Levinas, son fundamentales para el

analisis de la estética y el arte.

- J. P. Sartre: en puridad nunca se produjo un didlogo filoséfico de Levinas con
Sartre. Los comentarios que hizo de él se refieren mas a cuestiones personales. Es
conocido que Sartre jamas admiti6, al menos publicamente, la deuda con respecto
a Levinas, cuando menos, por el hecho de haber anticipado en Francia la introduc-
cion de la fenomenologia en una fase muy temprana, con los consiguientes efec-
tos en el desarrollo de las tesis existencialistas en Francia. Debemos mencionar
aqui el hecho de que Levinas se anticipara a Sartre en el andlisis fenomenolégico
de la nausea y su significacién en la existencia, que incluyé en su ensayo De la
FEvasion, obra redactada durante su cautividad y publicada por primera vez en
1935, tres ainos antes de la publicacién de la obra homénima de Sartre. En relacion

con el influjo que tuvo sobre Sartre la interpretacion levinasiana sobre la teoria de

77  Como las conferencias pronunciadas en el College Philosophique entre 1961 y 1963 y en la Fa-
culté Universitaire Saint-Louis de Bruselas en 1963, recogidas en El Humanismo del Otro Hombre
bajo el titulo de La Significacion y el Sentido, Caparrés Editores, Madrid, 1998, pp. 18 y ss.

78 Merleau Ponty, M. Fenomenologia de la Percepcion, Planeta Agostini, Barcelona, 1993.

79 Pg. 37 opus cit.

80 FEHOH, pg. 39.
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la intuicién de Husserl, Simone de Beauvoir®! refiere como Sartre habia comprado
el libro en 1933, en la Libreria Picard, boulevard de Saint-Michel y “se puso a leer
sus paginas avidamente con la ansiedad del que ha descubierto un tesoro inapre-
ciable y ha reconocido en él sus propios pensamientos” y menciono la expresion
de Sartre tras su lectura: “todo esto quisiera haberlo dicho yo, pero ya lo ha dicho
Husserl”. Esta gratitud si la obtuvo de otros, como Paul Ricoeur®> que reconoci6
en su obra el camino de encuentro profundo con Husserl, o Michel Henry, que
menciono la traduccién al francés de las Meditaciones Cartesianas de Husserl,

como definitiva en su vocacién fenomenoldgica.

Por lo que se refiere al pensamiento de Sartre, no puede ser mas opuesto al de
Levinas, baste citar como sintesis la frase pronunciada por Garcin: “el infierno son
los otros”®, poniendo de manifiesto que cada individuo se encuentra aislado en su
propio mundo y, en su desarrollo libérrimo, el otro es un estorbo, una limitacion,
sin posibilidad real de comunicacién (en mi existir estoy solo porque la existencia

no es comunicable).

- Franz Rosenzweig®: merece mencion especial por ser el primer filésofo que,
desde la filosofia, cuestiona la idea de totalidad y sustituye las clasicas nociones
ontolégicas de los elementos irreductibles de la realidad, Hombre, Mundo y Dios,
por acontecimientos: Creacion, Revelacion y Salvacion. Rosenzweig era gran co-
nocedor del pensamiento de Hegel (habia realizado su tesis sobre tesis sobre el
pensamiento politico de Hegel) y tras la 1* guerra mundial, que habia demostrado
el fracaso absoluto de aquel pensamiento (aun faltaban la segunda guerra y la situa-

ciéon vivida hasta hoy en Europa), se dedicé a buscar el modo de hacerlo estallar.

Frente a la totalidad, Rosenzweig enuncia el caracter de lo tiinico como la parte

irreemplazable de cada persona en el despliegue de la verdad®.

81 La Force de L'dge. Gallimard, Paris 1960, pg. 141, cfr. Annie Cohen-Solal, Sartre. Gallimard,
Paris, 1985, pg. 139 (pg. 91 de la traduccion espafiola en Edhasa, Barcelona, 1990). En relacién con
el analisis existencial de la natisea, Levinas reconoce expresamente que se anticipé a Sartre en su
obra De la evasion y que, una vez leida la novela de Sartre, cit6 la obra en las reediciones posterio-
res de la suya; ver pg. 88 de las conversaciones con Poirié (versién francesa de la obra).

82 Loriginaire et la question-en-retour dans la Krisis de Husserl, en Fr. Laruelle (éd.), cfr. en
la obra aludida, pg. 25.

83 Sartre, J.P. A puerta cerrada, pg. 186, versién on-line disponible en:
http://www.rojosobreblanco.org/descargas/A%20puerta%20cerrada.pdf

84 En relacién con Rosezweig y sus afinidades con Levinas, ver el articulo de Garcia-Baré, M.
Sobre la Estrella de la Redencion, con ocasiéon de la presentacion de la traduccién al castellano de
la citada obra en la Universidad de Barcelona, curso 1997-98, disponible en: http:/www.raco.cat/
index.php/arsbrevis/article/viewFile/93726/142237; asi como el prologo del libro.

85 Rosenzweig, F., La estrella de la redencion, pg. 464 y ss. cfr. Chalier, C.: La utopia de lo hu-
mano, Riopiedras Ediciones, Zaragoza, 2009, pg. 25.
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Las conexiones con Levinas son evidentes: ambos son judios europeos, formados
en la tradicion del pensamiento filoséfico y victimas de guerra; y ambos, desvelado-

res de la necesidad de buscar la “salvacion” en un mas alla del Uno-Todo idealizado.

Respecto de La estrella de la Redencion, el propio Levinas reconoce la influencia
decisiva de la obra en su pensamiento “demasiado presente en este libro como para
ser citado™®. Podemos afirmar que la intencién de Rosenzweig inspir6 a Levinas en

el camino recorrido y en la audacia de las reflexiones y los objetivos compartidos.

Autores en los que influye:

Por lo que respecta a la influencia ejercida por Levinas en los fildsofos contempo-
raneos, Poiré menciona el contraste de su obra a la que reconoce una frescura y
una sorprendente potencia intelectual, con la poca acogida que tuvo inicialmente
y el entusiasmo posterior, casi al final de su vida, en el momento en que sus obras

maestras comenzaron a ser traducidas a otros idiomas®”.

El pensamiento de Levinas supone un cambio de paradigma tan radical que, como
en todos los supuestos en los que algo semejante ha sucedido, la recepciéon de su
pensamiento no fue inmediata, sino después de un largo tiempo. En cuanto a las

posibles razones que pueden explicar la tardia acogida, podemos citar®:

- El caracter radicalmente innovador de su propuesta filoséfica ha tardado en

fructificar, en ser debidamente comprendida en su justo alcance.
- La dificultad de comprension por un particular uso del lenguaje.
- La intencién de situarse “fuera de la luz”, con la complejidad, tanto desde el

punto de vista de la comprension del lector como de la propia exposicion para el

autor, que supone tal empresa.

86 En el Prefacio de Totalidad e Infinito, dice que: “La oposicion a la idea de totalidad nos ha
impresionado en el Stern der Erlostmg de Franz Rosenzweig, demasiado presente en este libro
como para ser citado” pg. 54.

87 Totalidad e infinito no fue traducido al aleman hasta 1987, tal como menciona Patricio Pe-
nalver en Argumento de Alteridad. La hipérbole metafisica de Emmanuel Levinas, pg. 15 ss.
(donde cita que no fue el inico caso, también Merleau Ponty, Ricoeur o M. Henry y en esa misma
década, fue introducido en Japén, en Méjico, en EEUU, en todos los paises europeos. Cfr. Poiré,
en la Introduccion de Ensayo y conversaciones).

88 En este punto ver estudio De Husserl a Levinas... A. Pintor Ramos ha puesto de manifiesto
la similitudes entre Zubiri y Levinas en cuanto al proceso, al recorrido y a las metas filoséficas. Cfr.
opus cit pg. 68.
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- El hecho de haber cuestionado e impugnado desde el principio la filosofia

occidental reclamando un nuevo comienzo.

- El haberse posicionado pronto en una actitud critica en contra de Heidegger
conjugado con el eclipse que supuso la filosofia de Heidegger respecto de sus con-

temporaneos, puede haber motivado la actitud de rechazo inicial de su pensamiento.

En propiedad, no podemos hablar de que Levinas tuviera discipulos, aunque si
debe reconocerse la extension en la influencia de su pensamiento a partir de la dé-
cada de los 80, cuando su obra comenzo6 a ser traducida, que alcanza a los pensa-
dores contemporaneos. El nivel de radicalidad que exige su pensamiento compli-
ca la aceptacion integral, si bien, ha servido de inspiracion a las teorias politicas,

sociales y pedagbgicas mas actuales®.

El contexto filosdfico de su pensamiento:

Los problemas fundamentales de la filosofia del siglo XX venian heredados de la
modernidad, cuando Descartes puso al Yo en el centro del universo, en una situa-
cion de clausura que hacia problematica la afirmacion del otro. Por otra parte, la
certeza del cogito habia traido consigo el privilegio absoluto del conocimiento

objetivo (ego cogito cogitatum) que corresponde al orden de lo inmanente.

El ser considerado como fundamento de la realidad, habia evolucionado, por un
lado, al positivismo de las ciencias que habian dejado sin espacio a la propia filo-
sofia, y por otro, a la division como norma, lo que obligaba a tener que elegir entre
las experiencias objetivas con validez universal y las experiencias subjetivas cuyo
valor resulta objetivamente despreciable. En este segundo grupo se habian situa-
do las experiencias éticas y las estéticas que no se ajustan al método de demostra-
cion empirica por entenderse limitadas al ambito no racional de las emociones o

de las impresiones sensibles.

La propuesta fenemenolégica traté de superar tales limitaciones. Husserl advirtio
la necesidad de colocarse en el momento anterior a aquél en el que se produce la

separacion de los dos polos del intervalo intelectivo, con el fin de intentar captar

89 Podemos citar aqui, Critchley, S. La demanda infinita. La ética del compromiso y la politica
de la resistencia, Marbot ediciones, Madrid, 2010. En €l hace un analisis socio-politico a partir de
las nociones de heteronomia y anarquia, si bien, con una lectura, como €l mismo reconoce, he-
terodoxa de Levinas (pg. 31). También el estudio pedagégico de Lippitz, W., Del rostro al rostro:
reflexiones sobre la relacion entre pedagogia y ética segiun Levinas, en: hitps:/ddd.uab.cat/pub/
enrahonar/0211402Xn22/0211402Xn22p 75.pdf
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el acto originario. La consecuencia inmediata es que al ampliarse el analisis mas
alla del espacio iluminado por la inteligencia, el horizonte contemplado muestra
una extension mas amplia y mas rica que la puramente intelectiva. EI mundo in-
teligible (la teoria) es sustituido por el mundo de la vida cuya trama se descubre

tejida de luces y sombras.

En relacion con el problema del otro, Edmund Husserl creyé encontrar la solu-
cion recurriendo a un concepto de la escolastica al que le dié un nuevo sentido:
la intencionalidad, como propiedad de la conciencia que reclama al objeto en sus
distintos modos de darse a ella (en la vivencia). En sus anélisis advirtié que toda
cosa se aparece en un horizonte o trasfondo del cual la percepcién extrae el ob-
jeto para apropiarse de él. El horizonte es lo que da sentido al objeto pero queda
desapercibido: “La intencion verdadera de la vida —dice Levinas refiriéndose a la
tesis de Husserl- permanece oculta™. El horizonte de sentido se constituye en un

nuevo ambito de investigacion filosofica®.

El problema de la tesis de Husserl estriba en que la existencia de lo otro remite en
todo caso a la conciencia cuyo movimiento intencional es de naturaleza tedrica y
esta basado en representaciones. En definitiva, a la conciencia intencional todo se

le presenta como objeto.

Por otra parte, desde los inicios del siglo XX, los fil6sofos se habian planteado la
necesidad de revisar la nocién kantiana del tiempo como algo homogéneo y for-
mal. En sintonia con la dualidad intelectiva, se venia dando por hecho la coexis-
tencia de un tiempo exterior al sujeto (el tiempo objetivo dado cronolégicamente
con el mundo) y un tiempo interior puramente subjetivo. Desde Kant, el tiempo
objetivo, junto con el espacio, constituia la forma a priori exigida por toda expe-
riencia. Esta perspectiva evolucion6 con Bergson que opuso el tiempo al espacio
y propuso el tiempo originario como la experiencia de duraciéon no medible cuan-
titativamente (durée réelle), a diferencia del tiempo cronolégico que, segun él, es
una adulteracion del tiempo espacializado. La diferencia esencial con el espacio
es que éste esta constituido por un conjunto de puntos en los que cabe pasar de
uno a otro, en todos los sentidos, mientras que el tiempo sélo tiene una direc-

cion, lo que hace que cada momento sea irreemplazable e irrepetible. Esta nueva

90 TFI, pg.155.

91 Husserl, E., Ideas para una fenomenologia pura, 1913, pg. 10 cfr. Zubiri, X., Sobre el problema
de la filosofia I, pg. 88, versién on-line disponible en: http:/www.raco.cat/index.php/convivium/
article/viewFile/73306/98514
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perspectiva bergsoniana de la temporalidad dejé una via abierta a planteamientos

posteriores sobre modos no formales de considerar el tiempo.

No obstante, a pesar de los intentos de ruptura, el tiempo permaneci6 subordinado
al privilegio absoluto del presente, respecto del cual el pasado y el futuro son modu-
laciones del pensamiento. El presente es el tiempo del cogito, de ahi que la presen-
cia circunscriba las cosas al orden de lo formal, de lo que esta idealmente presente
en la conciencia (que es el sentido original de ousia®). La presencia sincroniza el
pensamiento con lo pensado de manera que la alteridad es reducida a elemento de
una suma que iguala y engloba lo otro en lo mismo. En definitiva, el presente remite

a la estructura de la conciencia cuyos actos son formalmente objetivantes.

Millan-Puelles lo explica de forma resumida y clara en la siguiente reflexion: “En
un sentido muy amplio, objetivante lo es todo acto de conciencia, puesto que hay
siempre algo que en él y merced a él queda constituido en objeto. El obict de lo
asi constituido, no es, en efecto, otra cosa que la “version pasiva” de mi actividad
de hacerme algo presente como tema. Tal actividad es mia porque tinicamente me
pertenece a mi. No lo captado, sino su estar siendo término del acto por el que
lo aprehendido, es lo que depende de mi mismo. Yo soy, en suma, lo que le hace
ser, en este acto, algo que se me objeta (no lo que le hace, simplemente, ser). Por
consiguiente mi actividad de aprehenderlo es lo que lo objetiva; y de ahi que esta
misma actividad deba ser llamada objetivante, por cuanto en ella, y justamente en

virtud de ella, algo se constituye como un cierto objeto “para mi””%,

Por tanto, la afirmacién de una alteridad que libere al yo de su claustrofobia onto-
légica, requerira de la simultanea apertura del ser y del tiempo mas alla del cogito

en el que todo se objetiviza, se sincroniza y se hace igual.

Por otra parte, la nueva actitud fenomenolégica de dar entrada al mundo de la
vida, tuvo también efecto en la propia nocién de experiencia que fue ampliada.
La experiencia originaria, sobre todo a partir de Heidegger, ya no estara referida,

tanto a objetos, como a acontecimientos clave de la vida.

En este contexto, Heidegger consigue, por primera vez en la historia de occiden-
te?, descubrir una via de apertura en el ser a partir de un sentido inédito: el ser

entendido como verbo, ser distinto del ente y que no es un ente. A partir de este

92 Pintor Ramos A., Historia de la filosofia contempordnea, BAC, Madrid, 2002, pg. 232.
93 Millan Puelles, A., Obras completas. Vol. IV. La estructura de la subjetividad, Rialp, Madrid, 2014.
94 NP, pg. 63.
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momento, la apertura del sujeto al objeto en el pensamiento, se vera como una de-
rivada de la apertura radical del hombre que es a su propia existencia, entendida
ésta como el ser que cada uno tiene ante si por realizar. E1 hombre queda abierto a
partir de ahora a un tiempo originario que privilegiaria el futuro sobre el presente.
El futuro seria el porvenir que el hombre tiene en sus manos para poder ser, con

el Unico limite de la muerte.

Esta es la situacion en la que, a grandes rasgos, Levinas se encuentra cuando co-

mienza a construir su posicion filosofica.

El considera que las grandes conquistas de sus contemporaneos no habian con-
seguido superar las limitaciones detectadas en el punto de partida. A pesar de los
avances, los grandes problemas seguian siendo los mismos. Levinas argumenta en
este sentido que todo movimiento, ya sea de la conciencia intencional, ya sea del
Dasein en la realizacion de su propio ser, revierte en si mismo, es decir, permane-
ce en la inmanencia que resurge detras de cada intento de trascendencia, lo cual

impide poder afirmar y acoger al otro sin reducirlo.

Por tales razones, Levinas impugna la tesis de Husserl en su afirmacién de que
toda vivencia se concibe como el “éxtasis de la intencionalidad”, en cuanto que
los actos de la conciencia son objetivantes e inmanentes y el Yo sigue ocupando
el centro de gravedad. Por tanto, la apertura al mundo de la vida descubierta por
Husserl, siendo valiosisimo el descubrimiento, no es suficiente para sacar al yo de
su aislamiento. En relacion con la propuesta de Heidegger, Levinas admite que la
diferencia ontolégica supone un paso de gigante en la apertura del ser, pero no sir-
ve tampoco para lograr el fin pretendido, porque esa apertura en el ser no consigue,
sin embargo, abrir el tiempo. Levinas argumenta que los éxtasis del Dasein hacia el
futuro, se realizan en el presente en que toda accién se proyecta, por lo que dicho
futuro es un “aqui y ahora”, y no un verdadero “porvenir”. Por tanto, sélo puede

hablarse de una “inmanencia abierta”® a proyecciones realizadas en el presente.

El reto principal que se plantea Levinas, es encontrar la llave que permita conec-
tar la apertura del ser descubierta por Heidegger, con la apertura del tiempo mas
alla del presente, para lo cual sera condicién sine qua non, encontrar un modo

de poder desformalizar el tiempo. La relacién originaria yo-otro no podra ser una

95 Tomo la expresion de Ortiz-Osés, A. Diccionario de la existencia, Anthopos Editorial, Barcelona,
2006, pg. 8.
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relacion de conocimiento, que es objetivante y anula la alteridad, sino que tendra

que ser forzosamente una relacion distinta.

El punto de partida de su tesis gravita sobre el cuestionamiento del paradigma que
afirma que la ontologia es el fundamento ultimo de la realidad, y se apoya en tres
elementos que constituyen los pilares de su posicion: la diferencia, como estruc-
tura fundamental de lo real que suscita el movimiento del yo hacia lo otro; la di-
mension de la sombra, como horizonte de sentido que se abre en el encuentro con
el otro hombre; y la apertura del espacio-tiempo, como asimetria y diacronia en
las que tiene lugar la experiencia originaria con el otro que no es de conocimiento,

sino ética (lo que hace posible la relacion efectiva sin reduccion).

El grado maximo de la diferencia es el caracter de tnico que se manifiesta en la
sombra como “epifania” (modo de presencia no fenoménica), dando lugar a la
experiencia intersubjetiva como relacién de tinico a uinico, en la que los dos térmi-
nos quedan, a la vez, vinculados y absueltos de la relacion. Esta singular relacion

es la que abre la dimension ética y el nuevo caracter del tiempo y del espacio.

La concepcion levinasiana de la realidad, de la experiencia y del tiempo son basi-

cas para entender su comprension del arte y de la experiencia estética.
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3. OBJETIVOS Y ESTRUCTURA DE LA INVESTIGACION

3.1. Objetivos de la investigacion

El objetivo principal de la presente investigacion es identificar lo originario del
arte como el encuentro con el otro hombre, a partir del cual se puede constatar la

hipétesis subyacente de que la experiencia estética es una experiencia de amor.

A través del estudio sistematico, del andlisis y la investigacion del pensamiento de
Emmanuel Levinas, mostraremos cémo la experiencia estética no se entiende si
no es como relacion de tinico a tnico, que es como €l concibe, a partir del encuen-
tro con el Otro, la experiencia de amor. Con este enfoque, examinaremos la no-
cion de “lo inico” en Levinas y las condiciones necesarias para que se exteriorice.

Su analisis permitira constatar la afinidad estructural entre la ética y la estética.

Para encuadrar debidamente la orientaciéon que se sigue en el presente trabajo,
debemos realizar una advertencia en relacién con el objetivo principal. En una
tesis como ésta, que se plantea desde la perspectiva de un filésofo, cabria esperar
que el objetivo ultimo sea alcanzar una definicion de la experiencia estética y del
arte. El propio término tesis parece circunscribir la bisqueda a dicha meta. Sin
embargo, en este caso no es asi. Aqui no se trata de investigar una nueva defini-
cion, ni de posicionarse a favor o en contra de alguna de las multiples propuestas
que han sido planteadas al respecto. La tesis de Levinas hace posible advertir que,
en relacion con el arte, buscar su esencia significaria prejuzgar el asunto, encua-
drandolo a priori en un ambito l6gico que no le corresponde, sesgando, con ello, la
investigacion en su origen y destinandola al fracaso. Quiza sea ésta la razon de que
las numerosas teorias sobre el arte, que han dado lugar a multitud de opiniones
y doctrinas, no hayan conseguido alcanzar una definicion del arte definitiva que
englobe la diversidad de sus manifestaciones. Por el contrario, buscar la expe-
riencia originaria, tal como proponemos, es buscar el acontecimiento radical que

esclarece los hechos y descubre su sentido sin violentarlos.

Después de indicar el objetivo principal, los objetivos generales que se derivan de

aquél, son los siguientes:

1. Exponer y analizar el contexto historico en el que se desarrolla la biografia y el

pensamiento de Emmanuel Levinas.
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2. Delimitar el enfoque y el marco conceptual de la tesis levinasina, definiendo, en-
tre otros: qué es el yo, lo otro, el Otro, el arte, la obra de arte, la experiencia onto-

légica, ética y estética, la nocion de lo tinico y la dimension a la que corresponde.

3. Realizar un recorrido sistematico por la obra de Levinas que analice ordenada-

mente sus propuestas sobre ontologia, ética y estética.

4. Reflexionar sobre la correlaciéon necesaria entre el pensamiento de Levinas y
su comprension del arte, resaltando la radicalidad de la inversién que significa el

paso del ser como fundamento, al Bien.

5. Plantear la relacion entre la estructura de la realidad y del hombre, y el fenéme-
no del arte. Mostrar cémo el arte revela al hombre, es establecer la relacién entre

la estructura antropolégica y la manifestacion artistica.

6. Analizar criticamente lo originario del arte y su relaciéon con la mimesis o con

otras tesis comunmente admitidas.

7. Establecer la relacion entre el pensamiento de Levinas y el de otros filésofos en

los se identifican elementos antecedentes o afines con sus propuestas.

8. Reflexionar sobre el alcance, el valor y la novedad del pensamiento de Em-

manuel Levinas.

3.2. Estructura de la investigacion

Para alcanzar los objetivos indicados, después de una introduccion en la que se
contextualiza la vida del autor y su pensamiento, el desarrollo de la tesis se articu-
la en tres partes que desembocan en una conclusion final. Los distintos apartados,
no estan rigidamente compartimentados, puesto que las ideas esenciales entan
presentes en todos ellos y se repiten. Al haberse proyectado desde un punto de
vista lineal, cada parte dara paso a la posterior, estando todas ellas interrelaciona-

das entre si.

Primera parte:

En la primera parte se expone la vision de Levinas en relacion con la ontologia y la

ética y se descifran las claves para entender su perspectiva filosofica. Lo que hace
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que el fundamento de la realidad pase de la ontologia a la ética, es un giro inédito

en la 6ptica que en este apartado es objeto de analisis.

Esta parte se subdivide, a su vez, en tres capitulos:

- El primero contiene el analisis de la teoria ontoldgica que propone Levinas
cuyo caracter horizontal determina un modo concreto de distancia y de coordena-
das espacio temporales en la relacion del hombre con el mundo, que provocan un
movimiento de aprehension reductora. La posicion que adopta nuestro autor parte
de presupuestos filoséficos anteriores que revelan cémo el ser anula las diferen-

cias, igualando e integrando la realidad en una totalidad aprehensible.

En este capitulo se exponen las discrepancias y las coincidencias fundamentales
con las tesis generales, sobre todo, contemporaneas a Levinas, y se describe la
rotacion del enfoque que desplaza la ontologia como fundamento ultimo de la

realidad.

- En el segundo capitulo se analiza la ética cuyo sentido es radicalmente nuevo.
La ética se muestra, no como un conjunto de valores anadidos, a modo de atributos
o adjetivos, al hecho primario y neutro de ser, sino como la dimensién originaria que
da sentido al propio hecho de ser. Frente a la ontologia y su caracter horizontal, Le-
vinas descubre la ética como la dimension vertical que se abre a partir del encuentro
con el otro hombre. La verticalidad determina una distancia absoluta cuyas coor-
denadas espacio-temporales provocan un movimiento inverso al de la aprehension
ontolégica. Este modo singular de movimiento hacia el otro, permite constatar la

posibilidad de relaciéon con él sin reducirlo.

A través de la descripcion y del analisis de la ética levinasiana se descubre que el
otro hombre revela el caracter de lo tinico que no se manifiesta como fenémeno,
sino como realidad en la sombra cuya aparicion es una “epifania”. La epifania de
lo tnico es a lo que Levinas llama el rostro del Otro, que se revela como un miste-
rio (fuera de lo inteligible). El misterio de la realidad, es la unicidad, indefinible y

no-visible.
De lo anterior se sigue que la ética es la relacion intersubjetiva, de inico a tnico,

que trasluce la estructura antropolégica primordial descubierta en el encuentro

con el Otro.
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En este apartado se muestran las condiciones y consecuencias del encuentro y se
describe el movimiento de trascendencia que se suscita como deseo metafisico.

Levinas define el deseo metafisico como el deseo de Infinito al que tiende lo tinico.

- En el tercer capitulo se exponen las categorias de la dimensién ontolégica y de

la ética en paralelo, para comparar las diferencias y contrastar las dos dimensiones.

Segunda parte:

Una vez expuestas y analizadas la dimension ética y la ontolégica, en la segunda

parte se analiza la dimension estética que muestra su afinidad con la ética.

El capitulo comienza con una consideracion previa de la situacion de partida
para exponer a continuaciéon la posicion levinasiana en la que la sensacién y la
materialidad tienen una posiciéon preponderantes. La tesis levinasiana permite
comprobar cémo la estética constituye una apertura sui géneris del mundo que

excluye una relacion de conocimiento formal con las cosas.

En el idltimo apartado se incluyen las categorias estéticas en paralelo a las que
corresponden a las otras dos dimensiones que permite comprobar las diferencias

y las conexiones.

Tercera parte:

De lo anterior se sigue la posiciéon que ocupa el arte. Esta parte presupone las
anteriores y las integra. En este apartado, se enuncian los elementos que singula-
rizan el fenémeno estético y se incluye un analisis comparativo con ciertas teorias

que contrastan con la de Levinas.

Al indicar los caracteres de la obra de arte, se verifica su afinidad con la “obra”

ética.

En el ultimo apartado de esta tercera parte se analiza la relacion de la belleza y
el arte, después de definir el sentido nuevo que, en la perspectiva levinasiana,

adquiere la nocién de belleza.
Después de la exposicion y el andlisis, se desarrollan las conclusiones en relacién

con los objetivos y la hipo6tesis de partida, extractando lo esencial a modo de sin-

tesis final.
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4. NOVEDAD

La originalidad de la tesis propuesta se halla tanto en lo tematico, como en lo sis-

tematico y en la metodologia.

En lo tematico, en cuanto que desarrolla un itinerario que permite entender lo ori-
ginario del hecho del arte a partir del pensamiento de Emmanuel Levinas, identifi-

cando el caracter de lo tnico y las condiciones necesarias para su manifestacion.

A su vez, la singularidad del pensamiento levinasiano consiste en descubrir en la
matriz analoga de la realidad, la integracion y la superacion de la ontologia de lo
Mismo (légica, conceptual e intelectiva) que ha supuesto, practicamente desde
sus origenes, el ambito por excelencia del pensamiento filoséfico. De este modo,
el verdadero giro copernicano pretendido por Kant lo daria Levinas poniendo en
el centro al Otro (meta-l6gico), con caracter de unico, alrededor del cual gira el
Y0, que no tiene un sentido trascendental sino también inico, con una responsabi-

lidad ineludible y asimétrica.

Es, desde el nuevo punto de partida ético, desde el que Levinas, a diferencia de la

mayoria de sus coetaneos, consigue entender el arte de su época.

Desde un punto de vista sistematico, el proyecto de investigacion se plantea a
modo de exposicion y analisis del pensamiento de Levinas a través de un recorri-
do que trata de extraer los elementos clave que constituyen el hilo conductor de
su vision metafisica de la realidad. El proyecto se plantea a modo de interaccion
con alguna investigacion practica que ilustra y apoya la argumentaciéon tedrica

sobre el arte como fenémeno ajeno al saber, conectado con la relacion ética.

Respecto de la metodologia, 1a novedad queda reflejada en que cada orden presu-
pone y excede el anterior hasta llegar al fundamento ultimo (infinito). Para ello,
se considera el método que Levinas emplea para alcanzar lo originario a partir de
experiencias vitales concretas que dan luz sobre los presupuestos teéricos en las

que aquéllas se fundan.
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5. METODOLOGIA

Como criterio general, la metodologia que se utiliza es la propia de un proyecto
de investigacion tedrica, alternando hipoétesis, analisis, deducciones, sintesis, y

conclusiones.

Se intenta seguir el analisis basado en la descripcion de los hechos que se mani-
fiestan antes de proceder a su interpretacion y explicacion, y su “puesta entre pa-
réntesis”, en el sentido de tratar de advertir sobre los aspectos propios del tiempo,
las modas, los gustos, la economia, la cultura, etc., a fin de alcanzar el contenido

puro y vislumbrar lo originario.

Al ser el método adoptado por Emmanuel Levinas en sus propias reflexiones, la pro-
pia exposicién de su pensamiento ya incorpora la depuracién metodoldgica men-
cionada, de manera que al mostrar su posicion y sus ideas sobre la estética y el arte,
podemos ir destilando las condiciones esenciales del acontecimiento originario y

extraer las conclusiones correspondientes.

La dificultad metodolégica principal se encuentra en que, tratdndose de un trabajo
tedrico cuya base es el lenguaje 16gico, lo que se trata de designar es el adveni-
miento de una realidad que no se ajusta a la teoria ni a la 16gica. Esta es la razén
del uso constante que hace Levinas de imagenes y metaforas (a veces biblicas)
que resultan mas adecuadas al caracter de lo que comunica, pero que chocan en
los escritos filoséficos. El empleo del lenguaje l6gico aplicado a lo meta-logico,
fue uno de los reparos que puso Derrida en su analisis critico de Totalidad e Infini-
to, a lo que Levinas replicé que es el precio que hay que pagar para comunicarlo a
otros. En su filosofia él trata de conciliar la especulacién teérica con el método de
aproximacion experiencial que aplica al ambito no tedrico -ético y estético- de la
realidad. Antes de postularlo como impensable, descubre un camino nuevo para
poder abordarlo respetandolo y poniendo en cuestion el privilegio de la teoria
como forma privilegiada de acceso a la realidad. Desentrenar el misterio de este

modo, no es eliminarlo, sino apuntalarlo.

Por otra parte, la complejidad que supone la exposiciéon y la adecuada interpre-
tacion del pensamiento de Levinas, exige que la labor de epojé sea realizada en
cierto modo en sus obras. En este sentido, hemos procedido a un excavado en
los textos para localizar y extraer los elementos que construyen el armazon de su
propuesta, de manera que, una vez identificadas las claves, se pueda construir un

discurso expositivo y clarificador que facilite la comprension.
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La comparacion de las divergencias y las afinidades desde la nueva perspectiva
levinasiana, permitird comprobar que la estructura de la dimensién ontolégica,
que es la magnitud de la luz (horizontal o tética), tiene como faz inversa las dimen-
siones ética y estética que corresponden al ambito de la oscuridad o de la sombra,
cuyas estructuras resultan por ello afines, de manera que las categorias de la esté-
tica se deducen a partir de las éticas.

La metodologia permitira que ante la evidencia de la multiplicidad de propuestas

en relacion con la estética y el arte, se plantee la busqueda de lo originario como la

busqueda del sentido unico que explica la multiplicidad, sin negarla y sin reducirla.
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CAPITULO 1°. LA DIMENSION ONTOLOGICA DE LA REALIDAD:
TOTALIDAD E IGUALDAD. LA REDUCCION DE LA ALTERIDAD

1.1 CONSIDERACIONES PREVIAS

La situacién en la que se encontraba la filosofia en el siglo XX venia determinada por
el hecho de que, a partir de la modernidad, las tesis dominantes habian contribuido
asegregar al hombre del mundo y de Dios, dejandolo aislado. El origen de esta situa-
cioén se sitia, generalmente, en la etapa histérica del Renacimiento en la que, debido
a una concurrencia de circunstancias politicas, religiosas y culturales, se puso el

centro de gravedad de toda la realidad en el hombre.

En sus inicios, el Renacimiento habia sido un movimiento cultural de reaccién
ante la despreocupacion escolastica por las formas (fundamentalmente, las esté-
ticas), si bien, fue derivando en una oposicién general al paradigma teocéntrico
que durante quince siglos habia orientado la acciéon del hombre. De manera pro-
gresiva, la cultura humanistica fue creando un caldo de cultivo en el que arraigd
la secularizacion en los distintos niveles de la sociedad que, con el tiempo, daria
lugar a corrientes de pensamiento ateas. Este nuevo modo de ver la realidad es
facilmente comprobable a partir de la observacion y el andlisis de las obras de
arte de la época, tanto las obras literarias, como las artes plasticas. En ellas puede
apreciarse el cuidado por la armonia, el equilibrio y la belleza formales, y el prota-

gonismo dado al hombre®.

96 A modo de ejemplo, el cuadro “La flagelacion” pintado por el pintor renacentista Piero della
Francesca, alrededor de 1.470, ilustra plasticamente estas ideas. En la composicién, con una fria 'y
perfecta geometria lineal, el protagonismo visual se desplaza hacia la humanidad de los tres perso-
najes laterales que ocupan el primer plano, mientras que la escena de la flagelacién se desarrollada
en el fondo participando de la misma frialdad formal del resto.
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Este espiritu de reaccion trajo consigo la pretension de pasar de la busqueda de
una sintesis entre filosofia y teologia, que habia constituido el objetivo principal
del pensamiento medieval, a la separacion radical entre ambas, sobre la base de
una exigencia de supuesta neutralidad que garantizara la libertad en el desarrollo

de las ciencias frente a todo lo que fuera considerado un dogma.

El paradigma antropocéntrico quedé finalmente consumado con el cogito carte-
siano que, dando un paso mas, puso al Fgo como el punto focal absoluto, a cuya
evidencia todo lo demas quedaria subordinado. En consecuencia, el Yo conscien-
te, cognoscente y operante, se convierte en el actor principal de la realidad, en la

orientacion de todo movimiento y en la medida de todo aquello que tiene ante si.

La consecuencia inmediata es que ese Yo soberano, cuya evidencia absoluta habia
sido obtenida con todo el rigor de la 16gica, queda aislado, sin posibilidad de tras-
cender a lo exterior mediante argumentos 16gicos que cumplan el mismo criterio
de claridad y distincién del “Yo pienso”. A excepciéon del Yo, todo lo otro tiene
que ser demostrado objetivamente, incluyéndose al otro hombre que también se
presenta como objeto de conocimiento. Podemos decir, en consecuencia, que, a
partir de la modernidad, la alteridad de lo exterior se interioriza, cegando el paso

a la trascendencia.

La formulacion cartesiana, cogito ergo sum, se constituye, asi, en la sintesis de la
ecuacion onto-logica que recuerda la tesis planteada mas de veinte siglos atras por
Parménides, cuando afirmoé que ser y pensar es lo mismo. La nocion de mismidad
de lo real hace referencia al hecho de que, desde la perspectiva del ser y del cogi-
to, toda multiplicidad reposa en un fondo de identidad que responde a la férmula

ontolégica cogito=sum.

El problema es que ese yo identificado en el cogito y cierto de si, queda sélo y re-
cluido en su inmanencia, sin saber como dar entrada a una alteridad sin reducirla

a un objeto inteligible (relacién que lo devuelve al punto de partida).
Esta situacion llegd, a grandes rasgos, hasta finales del siglo XIX y comienzos del

XX, cuando empezé a desarrollarse una nueva escuela de pensamiento, la Feno-

menologia, impulsada por Edmund Husserl a partir de una nocién que habia sido
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recuperada precisamente de la escolastica: la intencionalidad de la conciencia®.
El caracter intencional de la conciencia permitia extender la certeza del cogito a lo
exterior, debido a que, si toda conciencia es por naturaleza conciencia de algo dis-
tinto de ella que suscita su actividad, la afirmacién de la conciencia lleva implicita
la afirmaciéon de lo exterior. De esta manera, Husserl consigue un planteamiento
desde la légica que comienza a resquebrajar el muro de aislamiento. Con tal fin,
plantea un lema: la necesidad de “volver a las cosas mismas”; y propone un nuevo
método de investigacion filoséfica que sera plenamente acogido por el pensamiento
posterior: “la reducciéon trascendental”. La reduccioén, técnicamente conocida como
epojé, consistia en exigir una nueva actitud ante la realidad que permitia obtener lo
oritginario de todo fenémeno yendo al momento anterior al de su apariciéon como
objeto. Por tanto, el analisis no comienza ya en lo “objetivo” ni en lo “subjetivo”, sino
en el acto previo que origina la separacion de ambos términos y en el momento en el
que todavia no son discernibles. Al ampliar el foco de analisis mas alla de la division
de lo objetivo-subjetivo, se muestra un fondo mas amplio y mas rico, que ofrece
modos diversos de acceder a la realidad. Este fondo se revela como un horizonte
de relaciones en base al cual los fenémenos adquieren sentido. Con ello se pone en
evidencia que ningin fenémeno se da de manera aislada. Ahora bien, los horizontes
de sentido no se dan como fenémeno, sino que permanecen en un segundo plano, a
la sombra,y es por eso que pasan desapercibidos. Tal como reconoce Levinas: “(...)
He aqui la ensenanza esencial de Husserl (...) Lo que cuenta es la idea del desborda-

miento del pensamiento objetivante por una experiencia olvidada de la cual vive”,

Las propuestas fenomenolégicas de Husserl fueron cruciales para la evoluciéon pos-
terior de la filosofia. Sin embargo, a pesar de haber conseguido renovar la filosofia,
no logro su propdsito de “salir al mundo”. Su problema estuvo en haberse quedado
en el ambito de la conciencia cuyo caracter intencional sélo permite afirmar la rea-
lidad de lo exterior a partir de un acto teérico (la intuiciéon) fundado en represen-
taciones (inmanentes). Por tanto, sus tesis llevarian a reconocer, en todo caso, la

primacia de la conciencia tedrica sobre los demas modos de acceso a lo real®.

97 Lanocion de intencionalidad ya habia sido introducida por F. Brentano. Gambra lo indica de
este modo: “... puso de manifiesto una antigua teoria olvidada del aristotelismo escolastico: si se
examinan en si mismos determinados hechos psiquicos, de un modo directo y sin prejuicios, se
descubre en ellos una caracteristica que les es inseparable: 1o que se llama su intencionalidad, es
decir, la propiedad de referirse a algo, a otra cosa distinta de ellos mismos, exterior al pensamiento”
Gambra, R. Historia sencilla de la filosofia, Ediciones Rialp, Madrid, 2010, pg. 219.

98 TI, Prefacio.

99 Husserl, E. Investigaciones logicas, II, Quinta inv., §33, p. 461 (HUA XIX*1, p. 468-469), cfr.
Levinas E., La teorta fenomenoldgica de la intuicion, Ediciones Sigueme, Madrid, 2004, pg. 88. La
cita directa en la obra, es: Husserl, E.: Investigaciones logicas, 2, Alianza Editorial, Madrid, 1999.
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Para sobrepasar la existencia objetiva del mundo, hacia falta algo mas. Ese algo
mas fue el hallazgo de Heidegger, alumno aventajado de Husserl'”, que supero las

limitaciones de su maestro pasando de la teoria a la existencia.

Sin ocuparnos aqui de los motivos biograficos o histéricos que llevaron a Heide-
gger a sus planteamientos filosé6ficos, mencionaremos que, en cierto modo, Hei-
degger aplicé la epojé a todo el pensamiento filoséfico poniendo en tela de juicio
la propia nocién de “ser”. Al hacerlo descubri6 que la consideracion universal del
ser desde su descubrimiento en la Antigiiedad, lo habia reducido a una dimensién
entitativa (6ntica), sin haberse reparado en su verdadera dimension, que es la ver-
bal (ontolégica). Heidegger comenzd, asi, distinguiendo entre “lo que es”, “el ente”
(das Seiende), y el “ser del ente” (das Sein des Seiendes) "', y se ocup6 de analizar
un sentido que nunca antes habia sido explorado: el ser como verbo, como accion
pura. En consecuencia, el ser, en este nuevo sentido no es algo definido, sino que

esta “por hacer”, y este “quehacer” es la vida del hombre.

Por tanto, mientras que “lo que es” da acceso a la esencia, “el ser” se refiere a la
existencia que ya no es concebida en el sentido clasico, como el hecho de estar algo
efectivamente presente en la realidad, sino como la forma verbal del verbo ser que
expresa el modo del que dispone el hombre para realizarse. Esta realizacion es su
temporalizacién misma, es su existencia. Su realizacion es lo que orienta todos los
actos del hombre, incluidos los teéricos. Desde este momento, la existencia, como
ser por hacer, se convierte en el fundamento absoluto (también el de la propia con-

ciencia) y el ambito a partir del cual seran analizados todos los fenémenos.

Parece que, por primera vez después de veinticinco siglos de historia del pensa-
miento, el centro de la realidad habia sido trasladado a un nuevo fundamento: el
ser como accion. Asi lo explica Levinas: “Pero, por otra parte, esta comprension
del ser es, ella misma, el ser: no es un atributo, sino el modo de existencia del
hombre. Esto no es una extension puramente convencional de la palabra “ser” a
una facultad humana (...) sino una forma de resaltar la especificidad del hombre
cuyos “actos” y “propiedades” son otros tantos “modos de ser”. Todo ello supone

abandonar la nocién tradicional de la conciencia como punto de partida, y tam-

100 Poirié, F. Emmanuel Levinas: qui étes-vous?, Lyon, 1987, pg. 75.

101 “La originalidad de Heidegger consiste precisamente en mantener esta distinciéon con una
limpieza nunca empanada. El ser del ente es el “objeto” de la ontologia. Los entes, por el contrario,
representan el ambito de investigacion de las ciencias énticas”, DEHH, pg. 98.
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bién la decision de buscar en el acontecimiento fundamental del ser —de la exis-

tencia del Dasein- 1a base de la conciencia misma”!.

Algunos han visto en este acontecimiento un nuevo paradigma que habria dado

entrada a una nueva era en la historia: la posmodernidad!®.

Esta es la situacion precisa en la que Emmanuel Levinas pone en marcha su pen-
samiento partiendo de la Fenomenologia'®, pero a través de la lectura que aporta
Heidegger ' y, por tanto, dando entrada en sus analisis a lo concreto y a lo coti-

diano de la existencia'%.

Levinas reconoce la importancia del descubrimiento heideggeriano y cree, inicial-
mente, que el nuevo fundamento existencial pudiera abrir al sujeto a la exteriori-
dad. Sin embargo, enseguida se da cuenta de que esta apertura se trata tan sélo de
una “salida en falso” que, ademas, implica una concepcién de la vida que alienta

la tirania y la violencia.

Esto ultimo quedaria acreditado desde el momento en que la existencia enraizada
en el ser (verbo), que cada hombre tiene la potestad de proyectar y realizar libre-
mente, convierte la existencia en un ejercicio de poder sin limites. Siendo esto asi,

la unica orientacion en la propia existencia es la libertad de decidir, lo que equivale

102 DEHH, pg. 101.

103 El término “postmodernidad” fue empleado por primera vez por un artista britanico, J. W.
Chapman en 1870, para referirse a un estilo de pintura; fue introducido en el ambito filoséfico por
Rudolf Pannwitz, en su obra Die Krisis der europdischen Kultur (La crisis de la cultura europea) en
1917. En ella asociaba el término con el hombre nacionalista, militarista y elitista; con posterioridad
fue empleado con un sentido negativo de pérdida de rumbo y de valores, por D. C. Somervell en un
sumario relativo a Toynbee, A Study of History de Arnold Toynbee, quien lo emple6 para clasificar
los periodos de la historia; pero el término, tal como hoy es entendido, fue consagrado en 1979 por
J. F. Lyotard en La condicion postmoderna: informe sobre el saber, Catedra, Madrid, 1987 (ruptura
del ideal de unidad, hiper-fragmentacion, la diferencia por la diferencia, negacién de la coherencia,
etc.). En este asunto, ver el estudio de Quevedo, A., De Foucault a Derrida, Eunsa, Pamplona 2001.
104 “Yo estaba al final de mi licenciatura, no tenia ninguna decisiéon en cuanto al porvenir; un buen
dia, desprevenidamente, conoci a Gabrielle Peiffer, lectora de Husserl en el Instituto de Filosofia de
Estrasburgo. Fue ella quien me aconsejé la lectura de este autor dificil”, Poirié F. Emmanuel Levi-
nas: qui étes-vous?, Lyon, 1987, pg. 73.

105 Asilo reconoci6 él: “Tengo la impresion de que fui a buscar a Husserl y me encontré con Hei-
degger”, opus cit. La atraccion que sintié Levinas por la Fenomenologia, la explicé él mismo: “Es
con Husserl con quien descubria yo el sentido concreto de la posibilidad misma de “trabajar en
filosofia”, sin hallarse uno, de golpe, encerrado en un sistema de dogmas, pero, al mismo tiempo,
sin correr el riesgo de proceder por intuiciones caéticas, ... Poco a poco fue abriéndose un hueco
en mi espiritu: la verdad esencial de Husserl, en la que creo todavia hoy, incluso, si al seguir su
método, no obedezco todos sus preceptos de escuela”, en ET, pg. 30.

106 “Con Heidegger todo parecia inesperado, las maravillas de su analisis sobre la afectividad, los
nuevos accesos a lo cotidiano, la diferencia entre el ser y el ente, la famosa diferencia ontolégica”,
Poiré, F.,, op. cit. pg. 75.
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a admitir que el sentido del ser esta inmerso en si mismo. En palabras de Levinas:
“La existencia es un absoluto que se afirma sin referirse a nada distinto”'’". En esta
concepcion del hombre, como ser auténomo y autosuficiente, que se basta a si
mismo, no hay lugar para dar entrada a criterios éticos que limiten, orienten y justi-
fiquen los actos (salvo que fueran voluntariamente elegidos). A partir de Heidegger,
la libertad (ni légos, ni razén, sino “existir”) es lo que define la esencia del hombre.
No nos pararemos a hacer aqui un analisis de las consecuencias derivadas de dicha
afirmacion, mas alla de apuntar como ayuda a entender algunos de los hechos pro-
ducidos en Alemania y el resto de Europa a mediados del pasado siglo!'®, asi como

también explica la situacion actual que atraviesa el hombre y el mundo.

Como puede advertirse, la referencia de la existencia a si misma no sélo no logra
resolver el problema de la inmanencia, sino que incide mas en él y le anade, ademas,
el problema de que el sujeto, al realizar su propio ser, sacrifica el caracter inico de
su presente a un provenir incierto que le angustia. Por mas que se incida en el ca-
racter ilimitado de la accién de ser, aquél a quien pertenece el ser es un hombre que
es finito. Dice Levinas: “En tanto que ente, esta sometido al concepto, que por todas

partes envuelve su singularidad y la absorbe dentro del universal y la muerte”®,

Por tanto, 1a nocién de ser tal como la plantea Heidegger pone al hombre en una
encrucijada sin salida. Levinas formula la situacién como sigue: “;No se encuen-
tra el sujeto de este modo encerrado en una alternativa? Uno de los términos esta
constituido por el entendimiento de la ironia de la E'sencia y por la posibilidad de
confundirse con lo universal en el momento en que el pensamiento, que abraza el
todo para abismarse en él, no piensa en “nada menos que la muerte”. (...) El otro
término de la alternativa se mantendria igualmente en este cierre y este enclaus-
tramiento, pero consistiria en dejarse tentar ...; en el placer, que siendo ain de
modo insuficiente “corte del tiempo” en el instante, ... todavia busca un tiempo

distinto ... (es) Solucién de ilusién, ..."1°,

107 DE, pg. 59.

108 La afirmacién de que la esencia del hombre es su existencia, es la traslacién al hombre de lo
que so6lo podia ser predicado de Dios. Levinas dice que “... esta identificacion (entre la esencia y la
existencia del hombre), no significa, como algunos han podido creer, un intento de aplicar al hombre
el argumento ontolégico. No significa que en la esencia del hombre estuviese contenida la necesidad
de existir —lo que seria falso, pues el hombre no es un ser necesario”, en DEHH, pg. 100. No obstante,
yo entiendo que la afirmacion, aunque no se refiere l6gicamente a la situacién de necesidad respecto
al hecho de haber nacido, una vez en el mundo (Da), es aplicable como necesidad de ser (Sein).
Esta afeccién es la que justificaria la angustia y el deseo de evasién. A los efectos de consideracion,
apuntamos que el texto mencionado fue escrito en 1932, una etapa temprana en la obra levinasiana.
109 DOMQ@S, pg. 258.

110 DOMQ@S, pg. 259.
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En definitiva, la apertura del ser -verbo- entendido como poder resulta insuficiente
y perpetia la inmanencia, condenando al hombre a tener que decidir entre dos
vias igualmente desgraciadas: la angustia o la evasién. Es preciso, pues, encontrar
una diferencia mas alla de la ontolégica (vs. 6ntica), es preciso reconsiderar el ser

para hallar una apertura definitiva y eficaz a la trascendencia.

sk sk

De este cuestionamiento arranca la ontologia de Emmanuel Levinas cuyo analisis

planteamos a continuacion.
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1.2 VERBALIDAD E INDETERMINACION DEL SER DISTINTO DEL
ENTE: LA NEUTRALIDAD Y EL ANONIMATO

En su anélisis del ser en tanto que ser, Levinas acoge plenamente el planteamiento
heideggeriano del ser distinto del ente y se cuestiona sobre la estructura del mis-

mo, en los términos siguientes:

“;Cudl es la estructura de este ser puro? ;tiene la universalidad que le confiere
Aristoteles? jesta en el fondo y en limite de nuestras preocupaciones tal como lo
pretenden ciertos filbsofos modernos? ;no es, por el contrario, nada mas que la
marca de cierta civilizacion, instalada en el hecho consumado del ser e incapaz de
salir de é1? En estas condiciones, ;es posible la excedencia? ;Y como se realiza?,

;Cual es el ideal de felicidad y de dignidad humana que ella promete?”!!!,

En la relacién de preguntas citada, Levinas esta cuestionando, uno a uno, los funda-
mentos del pensamiento de occidente y, en su respuesta a tales preguntas esta todo
su pensamiento, que no es de ruptura, sino de reconsideracion de los paradigmas
clasicos para proponer un fundamento nuevo. Levinas no pretende articular un nue-
VO sistema, sino, a través de una vision panoramica, mostrar una via de apertura del

ser que, por su naturaleza, queda, literalmente, abierta.

Debemos tener en cuenta que el “suelo” de la ontologia levinasiana lo forman el
método fenomenoldgico de Husserl y la tesis principal de Heidegger quien es, ade-
mas, su “adversario”!'?. De ahi que Levinas plantee su ontologia como una respues-
ta a las posiciones de aquél, demostrando que las tesis de Heidegger no son una
deduccion unica y necesaria a partir de su descubrimiento (del ser como verbo),
sino que encierran una ideologia basada en la idea de que el ser del hombre sélo
puede ser realizado como poder. Levinas tratara de desmentir que la propuesta de
Heidegger sea el Unico sistema que permite encajar la existencia como apertura
(del acto de ser). Abrira otra perspectiva —invertida- que penetrara en la dimensién
invisible de la realidad, revelando una estructura metafisica mas profunda que pon-

ga de manifiesto la posibilidad de un modo distinto de existir (otro modo que ser).

111 DE pg. 60.

112 Aludimos aqui al comentario de Ortega y Gasset: “El pensamiento de un pensador tiene siem-
pre un subsuelo, un suelo y un adversario”, en Ortega y Gasset, J., Origen y epilogo de la filosofia.
Obras completas, Vol. IX, Alianza, Madrid, 1994, pg. 394.
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1.2.1. El ser distinto del ente

En una mirada al interior del ser, Levinas distingue (sin separarlos) los dos senti-
dos del ser: el ser como esencia, el que tradicionalmente ha sido objeto de analisis,

y el ser como “ser puro” o el ser en la “sonoridad verbal” del término.

Por lo que respecta a la confusiéon general entre ambos, Levinas comprende que se
debe, en parte, a una confusiéon terminolégica y también, en parte, a la dificultad
insalvable de hablar del ser sin tematizarlo, puesto que hablar es poner de mani-
fiesto y hacer presente, fijando e incluyendo lo dicho en los limites del concepto

que se ofrece ya como tema, en sincronia con el pensamiento!',

En su opinién, la filosofia occidental habia entendido el ser en el primero de los
sentidos, como sustantivo o ente, sin haberlo distinguido de la accién de ser. Los
analisis se habian quedado, por tanto, en “qué significa que las cosas son”, pregun-
ta a la que siempre responde una esencia, la forma, eidos o quid que es objeto de
las ciencias positivas, empiricas y eidéticas. Pero respecto al es de “lo que es”, los
analisis previos se habian limitado a ponerlo en funcién del ente como atributo del
mismo!!*, Levinas entiende que este deslizamiento general del ser hacia el ente ha-
bria comenzado con Aristételes, al concederle a la ovoio, participio del verbo ser,
el sentido de Vro—keiuevov (sub-stancia), que es ya un substantivo puro. Por eso, a
partir de Aristételes —dice él- toda pregunta filoséfica queda circunscrita a lo ente,
de manera que puede abordarse mediante la pregunta “qué” a la que siempre res-
ponde un nombre!’, La substancia, a diferencia del verbo, supone fijeza, estabilidad,
reposo, quietud, lo que soporta cualquier movimiento sin ser movido. Al ser fijado,
puede ser pensado y tematizado. Para Levinas, en este paso del dv a la ovoia, se

produjo un movimiento de entificacion del ser que culminé en Hegel.

A fin de evitar la confusion, Levinas comienza por subrayar expresamente la dis-
tincién entre ambos sentidos: la esencia como sustantivo, lo que define las cosas
formal y objetivamente; y la esencia del ser como acto (el esse del ser) que es lo

que investiga. Debemos tener en cuenta que en francés es mas dificil, quiza, impe-

113 EN, pg. 88 Como hemos mencionado en los antecedentes de la tesis, Levinas aprecia con
una claridad natural esta confusion por tener al ruso como lengua materna, idioma en el que no se
conjuga el verbo ser en presente, ni se incluye en las oraciones. Reservar el uso de este verbo para
referirse al pasado o futuro predispone el pensamiento para la comprension de la idea de ser como
una accion en el tiempo, ya ocurrida o por-venir.

114 DEHH, pg. 97.

115 EN, pg. 61.
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dir el equivoco, dado que se dispone de un solo término (étre!'®). Por ello, Levinas
insiste: “El término esencia (nos dice) -que no nos atrevemos a escribir esancia-
designa el esse en cuanto distinto del ens -el proceso o acontecimiento de ser-, el
Sein distinto del Seiendes”'!". Por tanto, es preciso tener en cuenta que cuando
Levinas habla de esencia (que tanto en espaiol como en francés son un nombre)

se esta refiriendo a una accién: el acto, la gesta o la “aventura” de ser!®.

En relacion con el primero de los sentidos, el entitativo, toda esencia apunta a
la conciencia que identifica la realidad a través de su actividad intencional (ob-
jetivante). En este primer sentido, la experiencia de lo exterior siempre es “de
segunda mano”, puesto que la de “primera mano” es auto-identificativa y su mo-
vimiento inmanente!”, Esto es asi desde el momento en que lo otro exterior al
ser identificado es aprehendido y, con ello, interiorizado, de ahi que, en el saber,
el Yo constituya el comienzo y el final del proceso. En su pretension de hallar
una via a la trascendencia, Levinas rechaza desde el inicio esta perspectiva. El
entiende que la relacién con lo exterior limitada a teoria o a saber de la realidad,
puede ser el punto de partida, pero en ningin caso el de llegada: “La intenciona-
lidad -dice- conserva la identidad del Mismo, se concibe pensando a su medida,
sobre el modelo de la representacion de lo que esta dado, una correlacion noéti-
co-noematica”, y continda “La intencionalidad no es el secreto de lo humano”'%.
“;Debe pensarse —se pregunta €él- en el yo como identificacion en la reflexion de
si mismo, que asimila al otro consigo mismo y, a cambio, no puede ya distinguirse
de la totalidad asi conseguida?”!?!. La actividad del Yo que identifica las cosas al
conocerlas, no puede ser el ultimo sentido de los actos del hombre, salvo que se
renuncie a la trascendencia. Esta trascendencia que busca Levinas, no tiene un
sentido religioso, sino que se refiere exactamente a un movimiento de apertura a

la alteridad que haga posible la salida eficaz de si, afuera de si.

116 Traemos aqui la consideracién de E. Gilson quien se lamenta del uso de étre para ambos con-
ceptos, lo que a la larga ha conducido a una equivalencia entre el ser y el ente. Y afiade: “las traduc-
ciones francesas que traducen ens y esse por étre indistintamente, hacen completamente ininteligi-
ble el pensamiento de Santo Tomas”, en Gilson, E., El Tomismo, Eunsa, Pamplona, 1979, pg. 243
117 DOMQ@S, pg. 45. Aqui dice no atreverse a escribir “esancia” que es el término que habia pro-
puesto anteriormente introduciendo el sufijo —ancia, derivado del latin —antia con el que se indica-
ban nombres abstractos de accién. Pero, a pesar de haberlo propuesto (asi, en DMT, pg. 18; DD-
QVI, pg. 78; EN, pg. 88), no fue constante en el uso y emplea indistintamente “esence” y “esance”
para referirse a la esencia del acto de ser.

118 DOM@S, pg. 45.

119 A el yo identificado a través de la conciencia intencional, Levinas lo llama “Mismo”, identifi-
cacion de lo idéntico y lo no-idéntico en la que desemboca todo acto racional o de conocimiento
objetivo. La auto-identificacion es la quietud por excelencia, firmeza y reposo de la substancia
después de todo devenir del conocimiento, DMT pg. 128 y 153.

120 DMT pg. 26.

121 DMT, pg. 31.
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Por tales razones, Levinas entiende que debe explorar el sentido heideggeriano
del ser, que ya no es una cuestiéon de conocimiento, sino la apertura de la vida en

la que cada hombre se encuentra comprometido.

Ahora bien ;cudl es la estructura de ese ser que es verbo?. Para Heidegger es el
“poder ser” en que, para €él, consiste la existencia que se realiza a base de que cada
quien proyecte sus acciones libremente. En la tesis heideggeriana, la tinica decep-
cion u obstaculo para el ser, deriva de la limitacion de tales poderes, limitacion
que procede de aquello que forma parte de la vida y la condiciona, sin haber sido
elegido. En este sentido, los limites son, por una parte, la situacién de hecho (fac-
ticidad) en la que todo hombre (Dasein’*) se encuentra “arrojado” y, por otra,
la finitud temporal de su existencia que le angustia. Por tanto, la angustia (que
para Heidegger es la afeccion originaria) procederia de la limitacién que para la
“omnipotencia” del hombre supone su nacimiento y su muerte, acontecimientos

fundamentales sobre los que no tiene potestad.

A estatesis responde Levinas invirtiendo la perspectivay observando que la angustia
no se revela como consecuencia de la limitacion del ser, sino por el hecho mismo de
ser sin remedio. Es decir, 1a angustia es por ser. Porque, antes de verse “arrojado-a”
un mundo, o sujeto a la facticidad del “estar-ya-ahi”, el hombre se ve condenado al
hecho de “ser” ya sin remedio (respecto de lo cual, el ya-aht vendrian a posteriori).
En definitiva, la facticidad primera para Levinas es el hecho puro, simple y desnudo
de “ser”. Podriamos decir que para Levinas el mal no esta en la negatividad de las
limitaciones vitales, sino en el hecho positivo y absolutamente intransitivo de exis-
tir, acontecimiento que ni el suicidio podria revocar. Asi lo expresa Levinas al argu-
mentar el fundamento de la soledad del existir que promueve desde el origen todo
movimiento de apertura: “;En qué consiste el rigor de la soledad? Decir que jamas
existimos en soledad es una trivialidad. Estamos rodeados de seres y de cosas con
las que mantenemos relaciones. Mediante la vista, el tacto, mediante la empatia o
el trabajo en comun estamos con otros. Todas estas relaciones son transitivas: toco
un objeto, veo a otro. Pero yo no soy el Otro. Soy en soledad. Por ello, el ser en mi,
el hecho de que yo exista, mi existir, constituye el elemento absolutamente intran-
sitivo, algo sin intencionalidad, sin relacién (...) Soy ménada en cuanto que soy. Ca-
rezco de puertas y ventanas debido a mi existir (...) Asi pues, la soledad no aparece
como un aislamiento factual, como el de Robinson, ni como la incomunicabilidad de
un contenido de conciencia, sino como la unidad indisoluble entre el existente y su

accion de existir. Abordar el existir en el existente significa encerrarlo en la unidad

122 Levinas traduce el término Dasein por “estar aqui abajo”, en DE, pg. 22.
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y permitir que Parménides escape de todos los parricidios que sus descendientes
estuvieran tentados de cometer contra é1”'?*. Encontrar una salida a la soledad del
existir, es lo que provoca los deseos primarios de evasion y de salida de si, que no
son por algo concreto, ni por las condiciones en que se vive (ya derivados), sino,

llevado al extremo de la existencia, por el hecho de que se es solo.

A fin de averiguar la estructura del existir, que no es de naturaleza tedrica, Levinas
analiza la experiencia de “la nausea” y del “insomnio” a través de las cuales el ser se
torna accesible al sujeto'?.

1.2.2 El ser como Il y a

Levinas advierte que, a diferencia de lo que parece indicar Heidegger, el que tiene
en su mano una serie de posibilidades de ser es el sujeto (esencialmente conside-
rado), no en cuanto a su ser. Seguin sus propias palabras: “Lo que es posee nece-
sariamente una extension mas o menos grande de posibilidades de las cuales es
dueno (...) El hecho mismo de existir s6lo se refiere a si. Es aquello gracias a lo

cual se plantean o se ponen todos los poderes”'?.

Para poder comprender el sentido que tiene el ser en cuanto tal, Levinas analiza
dos vivencias concretas que él llama de “desgajamiento” (déchirure: separacion)
en las que el ser se advertiria separado del sujeto: la experiencia del insomnio y
de la nauseal?®. Ambos casos, permiten “fingir” la desaparicion de todo ente!*” y
formular la hipétesis de una existencia sin existentes en una especie de epojé del
mundo en la que imagina la vuelta a la nada de todas las cosas y las personas'?®. A
este modo de proceder de Levinas, Bernard Forthomme lo llama “el gesto carte-

siano”'®, que consiste en una “destruccion imaginaria” para alcanzar con certeza

123 TO, pp. 80-82.

124 “Lanausea” que popularizo6 Sartre, fue introducida como experiencia del ser por Levinas cuyo
texto es anterior al de aquél. Levinas la considera, no con un sentido psicolégico, sino ontolégico.
J. Rolland lo comenta en la introduccién de su ensayo “De la evasion” que subtitulé Salir del ser

por una nueva via, “... el texto de Levinas era anterior al de la publicacién de la novela de Sartre.
Y si nada autoriza a hablar de influencia, todo concurre en subrayar el extraordinario encuentro”,
en DE, pg. 25.

125 DE, pg. 61.

126 La nausea la analiza en DE'y el insomnio en 70.

127 “Signature”, en DL, pg. 375.

128 FEE, pg. 93; TO, pg. 84. Es muy significativo que ambas sean experiencias que él califica de
“terror” que reconoce haber sufrido en la infancia y en el campo de concentracion.

129 Forthomme, B., Une philosophie de la trascendance. La métaphisique d’Emmanuel Lévi-
nas, J. Vrin, Paris, 1979, pg. 63. Patricio Penalver lo llama “Discurso del método de la alteridad”, en
Argumento de Alteridad, Caparrés editores, Madrid, 2000.
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lo que queda tras ella. Lo que queda no es el cogito ni el Yo trascendental, que
requieren de relaciones referenciales con otros objetos ya constituidos, sino el
ser vacio, el verbo sin sujeto o, como dice Levinas, “el acto de ser no adherido a

un objeto”.

Lo primero que revela la vaciedad a la que conducen tales experiencias, es un
mal-estar opresivo (mal de mer o mal au coeur’®’) del que no cabe desprenderse.
En ambos supuestos, al perderse los contornos de las cosas, sus definiciones y,
con ellas, las referencias en base a las cuales las cosas se identifican en su relacién
con las demas, bien por la oscuridad de la noche (en el insomnio), bien por la pér-
dida de la fijeza del suelo como punto de apoyo (en la nausea), lo que se alcanza
no es una nada absoluta e inocua, sino el hecho puro y simple de que hay ser. El
malestar no surge por nada, ni por ser esto o aquello, sino por el nudo hecho de
ser en cuya vivencia pura no hay alivio, ni futuro, sino experiencia de soledad. Por
tanto, ante la ausencia de todas las cosas, se manifiesta una presencia: “como el
lugar en el que todo se ha hundido, como una atmdsfera densa, plenitud del vacio
o murmullo del silencio”!. Tras la destruccién de todo, queda “el campo de fuer-
zas”, el “terreno” del existir impersonal que se impone cuando ya no hay nada. El
ser —verbo sin sujeto- es ese hecho impersonal, como cuando decimos “llueve o
es de noche”. Este ser puro se impone porque es imposible negarlo, resiste —dice
Levinas- cualquiera que sea la negacion que intente desecharlo. Por tanto, en la

aniquilacion de todo siempre se afirma el hecho simple de que hay ser’*,

Lo interesante de ambas experiencias es que permiten verificar el caracter de la
relacion del existente con su existencia, que es de adherencia o encadenamiento,

y el caracter del ser puro que se manifiesta como “nada de cosas”.

La conclusion principal es que el malestar no viene de fuera, sino del interior del
ser que no deja aberturas ni permite escapatoria!®, En su fondo “el ser —afirma

Levinas- es un peso para si mismo”'**. En esta incapacidad de salida ve reflejada la

130 Se refiere a sintomas del “mareo” (mal de mer) y lo que en espanol llamamos para referirnos
a las nauseas, “mal cuerpo” o “tener el cuerpo revuelto” (mal au coeur).

131 TO, pg. 84.

132 La impersonalidad del acto de ser no equivale a la generalidad del género que ya es un “algo
en general” a partir de lo cual se desciende a base de ir anadiendo diferencias especificas. Ese ser
general que es el “algo en general”, es la forma pura del objeto que ya es objeto de conocimiento.
Por el contrario, el acto de ser puro, impersonal, neutro y vacio que es el hay, esta mas aca, no es
ni siquiera un algo del horizonte cuyo fondo sirve para definir los contornos de las cosas y hacer
que aparezcan. El hay no es ninguna cosa en absoluto.

133 TO, pg. 87.

134 DE, pg. 71.
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experiencia de “estar clavado” a su existir o, dicho de otro modo, el hecho de que

el yo esta encadenado a si mismo’®.

Por tanto, desde esta perspectiva del ser, Levinas argumenta frente a Heidegger
que el ser en cuanto ser no es poder, sino carga. El peso del existir constituye asi la
experiencia primera respecto de la cual, las que menciona Heidegger son derivadas,
pues el hastio, 1a alegria, el temor o el miedo e, incluso, la angustia que éste propone
como afeccion originaria'®®, ya son por algo, determinado o no, y lo que confirman
en su fondo es el sentimiento de estar “clavado a si”. Por otra parte, Levinas argu-
menta que desde el momento en que hay ser, la nada absoluta es impensable: “Pen-
sar la nada —dice Levinas- es pensar en un ser tachado”?”. La nada es la existencia
como proceso, energia pura sin algo o alguien a quien atribuirla, que hace visible
la diferencia ontolégica (ser-ente). Ante la hipétesis de la desaparicion de todo, se
manifiesta la certeza ineluctable del ser y “la brutalidad de su afirmacién (que) es
absolutamente suficiente y no se refiere a ninguna otra cosa. El ser es: nada hay que

anadir a esta afirmacién en cuanto que en un ser solo se considere su existencia”'*.

Por tanto en el ser en cuanto ser, no hay defecto, es el hecho consumado y perfec-

to, absoluto y definitivo.

En términos gramaticales, el ser puro que esta describiendo Levinas, no seria pro-
piamente designable, dado que la signacion requiere la fijeza de lo sustantivo. Por
tanto, al acto de ser, en puridad, no le seria adecuado recibir un nombre. Preci-
samente, cuando se le nombra, corre el riesgo de ser entendido como algo y ser
confundido con un ente. Pero, el no poderlo nombrar supondria no poder hablar
del ser conservando su diferencia con el ente, lo que —dice Levinas- “no aminora
la tentacion de hablar de este verbo-ser y el desvelamiento en el que se manifies-

ta”®. Por dicho motivo encuentra en la expresion khay (Il y a) '*° un término no

135 DE, pg. 60.

136 En Heidegger M., Was ist Metaphysik?, traducciéon de Roger Mounier en el cuadreno n° 14 del
Nouveau Commerce (verano/otonio 1969), cfr. DE, pg. 24.

137 DE, pg. 76.

138 DE, pg. 56.

139 EN, pg. 101.

140 Resulta sumamente elocuente las resonancias hebreas de la nociéon que estamos exponiendo.
El ser en cuanto vacio, ser sin contenido, sin nada mas, ain, que sea, en hebreo hayah (n)n), tiene el
sentido de haber, de existir. La lectura original del tercer versiculo del Génesis seria: “Dijo Dios: haya
luz, y hubo luz”. La creacién parte del haber original que ya existia en el origen, estrictamente, fuera
del tiempo. A partir de ese haber originario, surge lo entitativo que es ya objeto de “separacion” y de
nombre. “Y separo Dios la luz y 1a oscuridad y llamé Dios a la luz dia y a la oscuridad noche”, Gén.
1:4-1:5. Por tanto, la situacién “ex nihilo” corresponde al hay anterior a la entidad creada, alo que es,
que surge a partir de un principio en el tiempo. La aparicion de lo entitativo coincide con el hacerse
presente a si mismo en relacién con las cosas. Se entiende asi la identidad del ser y la nada.
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sustantivo capaz, a su vez, de recoger y preservar el caracter anénimo, y de refle-
jar la indole del acto: por una parte, el vocablo ser no aparece y, por otra, pone de

manifiesto la situacion “ex nihilo” como no-ente!!.

El hay levinasiano es opuesto al es Gibt heideggeriano. Este hace referencia a la
fecundidad, abundancia y generosidad del ser que en su despliegue da algo (li-
teralmente, es Gibt) apoderando al hombre. Por el contrario, el hay levinasiano
es plenitud, pero de vacio, totalmente infecunda, que no da nada si no hay algo o
alguien que actie y para quien se actie. El hay es lo desértico de la neutralidad
e impersonalidad del ser puro que resulta —dice €él- “obsesivo y horrible” por no
permitir ninguna afirmacion, ni posicionamiento, ni referencias, ni diferencias que

exigen necesariamente de algo que oriente la accion.

Los caracteres de este existir a secas, que es el hay, son la indeterminacioén, la
neutralidad impersonal y la indiferencia, propios de todo acto o proceso en si mis-

mo considerado (enérgeia) sin nada ni nadie a quien atribuirlo.

Otro de los rasgos del ser es la eternidad. Asi lo dice Levinas: “Podemos, de este
modo, definir el existir mediante la nocion de eternidad, ya que el existir sin exis-
tente carece de punto de partida”*. En base a tal argumento, el ser es anterior a
todo comienzo y, en consecuencia, es eterno. El tiempo del ser sin ente, es decir,
al margen de la conciencia identificadora, en propiedad no es tiempo, sino dura-
ciéon mondtona y homogénea, un puro transcurrir donde no se pueden distinguir
instantes ni dimensiones temporales diferentes. Es duracién “en la que no se da
ninguna conciencia que identifique lo que en ella dura”'*®. Es a partir de esta dura-

cion en la que se hara presente la entidad.

A este modo de eternidad, Levinas lo llama “infinito malo”*#. El término malo, no
hace referencia a una deficiencia o falta, sino a la positividad de la plenitud estéril
del acto de ser sin una orientacion determinada. El “infinito malo” es para Levinas

la indefinicién inhumana del hay. Peperzak asocia laidea del hay con lanociéon de

141 Esta consideracion coincidiria con la de Tomas de Aquino que entiende la referencia ex nihi-
lo como no-ente, en Zubiri, X., Los problemas fundamentales de la Metafisica Occidental, Alianza
Editorial, Madrid, 1994, pg. 104.

142 TO, pg. 86.

143 Forthomme B., Une philosophie de la trascendance. La métaphysique d’Emmanuel Levi-
nas, J. Vrin, Paris, 1979, pg. 37.

144 Tel, pg. 29.
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ser de Parménides, bien redondo (sin principio, ni final) y sin huecos (es plenitud)

de modo que todo lo colma y todo lo incluye en su vacio (el ser y el no-ser)'#.

El paso del ser al ente es el paso de la duraciéon homogénea del ser al presente.
Este paso es, propiamente, el movimiento de posicionamiento que coincide con el

instante en virtud del cual sobre el existir “se pone” un sujeto.

sk sk

A continuacién analizaremos el desarrollo que hace Levinas de la nocion de suje-
to como la concreta posicion a partir de la cual el ser se identifica positivamente

frente al mundo.

145 Peperzak, A.T., Beyond philosophy of Emmanuel Levinas. North Western University Press,
1977, pg. 88.
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1.3 EL SUJETO COMO COMIENZO Y POSICION ABSOLUTA

A la emergencia del ente con respecto al ser, Levinas lo llama hipdstasis*® por
entender que es un término que en la historia de la filosofia ha designado el acon-
tecimiento mediante el cual, el acto expresado por el verbo, se convierte en un
ser designado por un sustantivo: “El verbo ser que es innombrable, -dice él- muda
en un sustantivo”!*” y se fija en el nombre. Pero en esta fase hipostatica, Levinas
considera el nombre como funcién (sustantiva), no como el acto de denominacién

que requerira de la intervencion del otro hombre!*s,

Por tanto, la hipéstasis es el acontecimiento de la sustantividad en virtud del cual
lo sustantivo se constituye como apto para recibir un nombre. La hipdstasis no es

un ente, sino el acontecimiento de la mudanza, el paso del ser al ente.

Con el fin de verificar en qué consiste este acontecimiento, Levinas sitia su anali-
sis en el limite exacto en el que se realiza, es decir, se sitia en el preciso instante
en el que, en la corriente continua del ser, se pone el ente. Forthomme destaca en
este punto como Levinas realiza una fenomenologia del paso™ de la existencia al
existente, a fin de determinar el caracter no trascendente del mismo, en base a que
la diferencia entre el ser y el ente se realiza en el interior del sujeto, sin referencia

alguna a la exterioridad.

Este paso es el primer grado de diferenciacion ontolégica que no se efectia a
partir del mundo, sino a partir de la posicién concreta del ente como sustantivo.
Levinas se sitia aqui, de nuevo, en contra de Heidegger haciendo ver que el mundo
no es prima facie lo que constituye al sujeto (la situaciéon de hecho en la que se
encuentra “arrojado”, a la que se refiere el Da del Dasein). El sujeto se constituye
en la dialéctica interna inherente a la existencia de un sujeto solo, en si mismo
considerado y sin referencia a nada exterior: “Asumir la existencia —dice Levinas-
no es entrar en el mundo (...) se plantea antes de la escisiéon del ser en un afuera

y un adentro. La inscripcion en el ser no es una inscripcion en el mundo”'*. Por

146 DEE, pg. 101.

147 DEE, pg. 101.

148 En relaciéon con esta cuestion, Llewlyn hace referencia a que el hacerse presente del sujeto no
equivale a una “presentacion” (par-ousia) porque la hipéstasis —dice- ni tiene nombre (es ap-ousia)
ni tiene fecha (es instante, por naturaleza, evanescente). La hipdstasis es la originariedad que ha-
bilitara el nombre. Mas que un comienzo historiografico, es el nacer del instante; en Llewelyn, J.,
Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid, 1995, pg. 76.

149 Forthomme, B., Une philosophie de la Transcendance. La métaphysique d’Emmanuel Levi-
nas, J. Vrin, Paris, 1979, pg. 42.

150 DEE, pg. 123.
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tanto, en la tesis de Levinas, no todo esta “a la mano” del hombre, concretamente,
la identidad esencial es indisponible y se constituye con anterioridad a cualquier

relacion con lo exterior.

En consecuencia, antes de la aparicién del mundo, la transmutacion del ser en
sustantivo se lleva a cabo en el instante en el que la accién verbal se convierte en
un sujeto que se afirma. El ser pierde asi su anonimato y, en el vacio, se pone un
ser que trae consigo la des-neutralizacion: “mediante la posicion en el hay anéni-
mo, se afirma un sujeto”*!. Ahora bien, el sujeto que emerge a partir de la matriz
del acto de ser que es impersonal, podria entenderse que es personal por contras-
te. Si entendemos por personal la plena expresion del caracter unico del sujeto,
en este primer nivel, este caracter ain no ha entrado en vigor. Para ese nivel de
concrecion se requerira de la apertura a una temporalidad mas alla del instante de

la auto-posicién, que es a lo que se limita el paso del ser al ente.

Levinas procede a una diseccién especulativa de este paso para poner de mani-
fiesto como lo propio de la entidad es la parada y posicion en el flujo continuo del
existir, por tanto, el elemento de estabilidad como condiciéon de posibilidad para
que el verbo mute en su participio y haga posible la designacion. Levinas se posi-
ciona aqui, tanto en contra de las tesis idealistas, como en contra de la propuesta
heideggeriana de la existencia. En este sentido, reivindica contra Heidegger que la
raiz de la existencia no esta en el prefijo “ex”, sino en el “sistere” que implica una
base y posicién concreta del hombre, anterior a la consideracién de su porvenir
(ex): “la existencia humana —afirma Levinas- comporta un elemento de estabilidad
(que) -consiste en ser sujeto de su devenir”'*?, y continia: “La afirmacion del yo
en cuanto sujeto nos ha llevado a concebir la existencia segiin un modelo distinto
al del éxtasis”!*®. En consecuencia, la primacia, para Levinas es del presente en si
mismo considerado, y no en funcién del porvenir al que, en la perspectiva heide-
ggeriana, la existencia del hombre estaria orientada. La realizacién del presente
es, por tanto, para Levinas la ocupacion originaria del hombre en la que realiza su

existencia, antes de preocuparse por lo que haya de venir.

Pero ademas, por otra parte, la tesis de Levinas excluye el concepto idealista de la
existencia, ya que la posicion del sujeto no es un pensamiento de posicion, sino la
localizacion fisica y material del mismo, hic et nunc, anterior al mundo y a partir

de la cual el mundo se aparece. Levinas proclama, desde el nivel mas temprano

151 DEE, pg. 100.
152 DEE, pg. 120 (lo que esta entre paréntesis es afiadido mio).
1563 DEE, pg. 123 (la cursiva es mia).
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de diferenciacion, la corporeidad del yo frente a las tesis que consideran el pre-
sente como un contenido formal de la conciencia suscitado a partir de la relacién
con el mundo: “El idealismo del pensamiento moderno —dice él- que, contra este
reposo del ser, parece dar prioridad a la actividad de un pensamiento sintetiza-
dor, no prescinde de esa estabilidad, es decir, esa prioridad del mundo (...) El
pensamiento filoséfico se concibe de forma que todo sentido se extrae del mundo.
Esta presencia es hasta tal punto presencia que se convierte en presencia en...,
o representacion” ', Por este motivo, cuando Levinas manifiesta su preferencia
por la idea del ego cartesiano como 7es cogitans, no es por lo que pueda suponer
de reificacion del espiritu, sino por la materialidad que se afirma (como cosa, res)
después de haber puesto en suspenso toda la corporeidad a fin de alcanzar la cer-

teza del cogito (que ya no es “si mismo”, sino pensamiento de sf).

Desde esta idea de posicion material del sujeto, Levinas desarrolla una detallada
fenomenologia del cuerpo del sujeto'®. En ella se pone de manifiesto como la cor-
poreidad del sujeto es el punto de vista inicial para el conocimiento del mundo, y
la condicién necesaria para la separacion concreta del yo (como moi) en el gozo
por los alimentos (lo que sera un anticipo del “para el Otro” que constituira la se-

paracioén o concrecion ultima).

Ahora bien, ;en qué consiste la dialéctica del paso del ser al ente en la que el ano-
nimato del ser queda en suspenso por la presencia (praes-entia) del ente?, y ;cual
es la indole de ese instante de auto-identificacién?. A continuacién expondremos
resumidamente el analisis que Levinas hace al respecto, en el cual se explicaria la
paradoja de que se produzca, de hecho, una diferencia en la unidad indisociable

del sujeto, con el advenimiento de la conciencia.

1.3.1 La esencia como presente

El paso del ser al ente se realiza en el instante a partir del cual el caos propio de
la indeterminacion del acto de ser, se inmoviliza y se ordena. El sujeto en cuanto

tal, comienza al hacerse presente a st mismo. Dice Levinas que lo propio del ente

154 DMT, pp. 156 y 157.

155 En relacién con este asunto, proponemos aqui la taxonomia de Forthomme que distingue
hasta cinco funciones del cuerpo, desde el cuerpo-posicion, hasta el cuerpo-substitucion animado
por el Otro, en Forthomme, B., Une philosophie de la transcendance. La métaphysique d’Em-
manuel Levinas, J. Vrin, Paris, 1979, pg. 102.
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es tener principio'®. Esto no significa que haya un instante que dé paso a un pre-
sentarse posterior, sino que el in-stante es el presente mismo en virtud del cual el
ser se identifica como “yo” y se afirma: “comenzar —dice Levinas- es la maravilla
del presente”’”, y anade en otro momento: “El presente es comienzo puro (...) es

la afirmacion del yo ya clavado a s7”"'%8.

En consecuencia, desde la 6ptica levinasiana, se pone de manifiesto como no puede
haber transcendencia en el paso del ser al ente, por ser un transito sin separacion
y sin referencia alguna a lo exterior. Se trata tan s6lo de una distancia interior al
instante, Unico, indivisible y a-crono, en el que el sujeto se identifica a si mismo. El
instante -dice Levinas- tiene de suyo el caracter de no-trascendencia. La auto afirma-
cién previa del sujeto, su comienzo (naissance), es condicion sine qua non, para la

afirmacion y el conocimiento (connaissance) de lo exterior.

Las consecuencias de la propuesta de Levinas en relacién con la constitucion del
sujeto, son fundamentales para rebatir las teorias gnoseolégicas que fundan toda
la realizacion del sujeto en un tiempo formal que lo precede (contenido a priori
en la conciencia); y, también, para contradecir la tesis heideggeriana segun la cual
todo el peso de la existencia se sitia en el porvenir incierto, cuya consecucion
tiene el sentido de fin, en el que se cumplirian la felicidad e infelicidad del hombre.
Para Levinas, la existencia no es esa carrera en la que el objetivo sea ”el instante
siguiente”® del que se carece, sino que, en la vida corriente, el sujeto se realiza en
cada presente que ya es uno y definitivo. El sujeto auto-identificado seguira siendo

el mismo (Le Méme) en su devenir.

Visto asi, la primacia absoluta para el hombre en su realizacién, corresponde al
presente que, ni es tiempo, ni tiene tiempo. Propiamente, es antes del tiempo y
es un punto evanescente!'®’, pero es en el que se cumple la existencia. Levinas no
concibe el instante como un momento de una serie continua infinita, sino como
una variable discreta discontinua, de manera que cada instante viene a partir de si
mismo y esta circundado por la nada'®!. El instante tampoco dura, porque no pue-
de anular ni restituir el encadenamiento (de hacerlo, el sujeto podria desasirse de

si mismo). Por ello, para Levinas cada instante es la actualidad definitiva del ser,

156 Levinas entiende que arjé, logos, comienzo y principio, son equivalentes y se refieren al posi-
cionamiento entitativo, en FHOH, pg. 65.

157 FHOH, pg. 69.

158 DEE, pg. 97.

159 DEE, pg. 112.

160 TO, pg. 90.

161 DEE, pg. 120.
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sin pasado (porque parte de si mismo) y sin futuro (es evanescente). Levinas lo ex-
presa como sigue: “Este caracter definitivo del existente que constituye lo tragico
de la soledad, es la materialidad. La soledad no es tragica porque sea privaciéon del
otro, sino porque esta encerrada en la cautividad de su identidad (...) Quebrantar
el encadenamiento (...) seria quebrantar lo definitivo de la hipdstasis. Ser en el

tiempo. La soledad es una ausencia del tiempo”'%2,

Por otra parte, la consideracion levinasiana del instante Unico sirve para escla-
recer el dualismo metafisico tan problematico desde el comienzo de la filosofia.
Levinas explica cémo es posible una diferencia en lo mismo, sin dejarla reducida
a una mera tautologia (que confunde el ser y el ente), y sin riesgo de escision de
la unidad.

Para ello, introduce la idea de que el instante, siendo indivisible, no es un bloque
compacto, sino que esta articulado'®, de modo que el movimiento del ser al ente
se produce en el dinamismo interior de la existencia que dicha articulaciéon hace
posible. Tal como €l lo plantea: “la evanescencia seria, pues, la forma esencial del
comienzo. Pero ;cémo puede esta evanescencia conducir a algo? Esta es la situa-
cion dialéctica que, mas que excluir, describe un fenémeno que ahora se impone:
el “yo” (je)"'*. Y en otro momento reconoce: “No se trata de la hipdstasis artificial
y arbitraria de dos términos de una tautologia (...) La verdad de esta “dualidad”

(...) quedan atestiguadas (...) por una especie de desdoblamiento”'%,

Esa articulacion interior del presente, se manifiesta y se hace sensible en dos senti-
dos: por un lado, a partir del advenimiento de la conciencia que acontece en el ins-
tante y, por otro, en el hecho de que el acto de ser no es simple, sino que se desdobla

en tener (ser) y en lener que (ser).

A fin de ilustrar el proceso, Levinas se sirve de dos imagenes tomadas de vivencias
cotidianas: la pereza y el cansancio, como metaforas para introducir las ideas de
un “retardo” y un “empuje” que producen cierto retraso (décalage'®®) y fatiga en la
realizacion del ser. En este (pseudo)alejamiento de si mismo, acontece el adveni-
miento de la conciencia que, en ese lapso irrecuperable y fuera de toda voluntad,

asume el presente. No es un retraso en sentido propio porque en el instante no hay

162 TO, pg. 95.
163 DEE, pg. 18.
164 TO, pg. 90.
165 DEE, pg. 24.
166 DEE, pg. 42.
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tiempo, ni hay distancia espacial porque no hay referencia a la exterioridad. Le-
vinas lo describe como una especie de movimiento interior de doblez-des-doblez,
sin solucién de continuidad!®”: la conciencia viene a partir de si (en la detencién
aqui y ahora que es el presente —poser- que es asumido en acto) y se refugia en
si, en un repliegue o suspension de la actividad de asuncién, que es el descanso
o el sueno (—reposer-). En ese venir a partir de si mismo (so?) el existente (je) se
identifica como yo interior (mo?), fenémeno que se conoce como psiquismo. En
palabras de Levinas: “El psiquismo es la forma de un desfase insélito, de un aflo-
jamiento o un alejamiento de la identidad: 1o mismo queda impedido de coincidir
consigo mismo, desapareado, arrancado a su reposo, entre suefo e insomnio de
modo jadeante y tembloroso”®. A fin de hacer hincapié en la unidad indivisible
del sujeto, utiliza diversas expresiones metaféricas como “luxacion del yo en re-
lacion consigo mismo”, “diastasis de lo puntual”, “diastasis de lo idéntico”'®, etc.
para referirse a la actividad de “pliegue” y “repliegue” de la conciencia en la uni-
dad inescindible de si mismo.

En definitiva, antes de la certeza del “yo pienso” cartesiano (je), se produce la cer-
teza de la identificacion interior del yo (mo?) consigo mismo (so?), mediante un
movimiento sin desplazamiento, pliegue o doblez del instante tnico, en el que el

existente toma conciencia de su existencia y la asume!™ (sin referencia al mundo).

Pero, ademas, la articulacion del instante se hace sensible en el hecho de que el
ser se revela, simultaneamente, como posesion y peso. Esto es lo que provoca
que la existencia deba llevarse a cabo como trabajo y esfuerzo. Levinas realiza un
juego de palabras y afirma que el instante que -dice- “par sa vertu d’instant”'™ es
“estancia”, es también “empeno” (s’evetue: se esfuerza) que la existencia impone
al existente, antes de que la aparicion de las cosas pueda suponer para él una re-
sistencia o amenaza.

En consecuencia, para Levinas, el ser se acompana de una posesion (un tener(ser),
como pre-posesion de uno mismo) que, a su vez, es responsabilidad (tener que ser

y tener que hacer).

167 Utiliza la imagen “ovillamiento de una madeja”, en DOM@S, pg. 132.

168 DOMQ@S, pg. 126.

169 DEE, pg. 39; DOM@S, pg. 53.

170 En su traduccién al espaiiol, se pierde la riqueza de matices del francés en la variedad de
términos para decir “yo”: en su forma deictica, je, indica una referencia externa respecto al co-
municante, aunque relativa a él; mo?, forma pronominal, tiene el matiz de flexibilidad sin relacién
necesaria con la exterioridad; y soi, el “si mismo”, contiene el matiz posesivo (de suyo). El mo1
equivaldria al ego del egoismo en cuanto a yo interior encerrado en si (so?).

171 DEE, pg. 26.
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Por tanto, desde este primer grado de diferenciacion ser-ente, la existencia ya se
plantea como una necesidad de salir de si mismo, a partir de una intima inquietud
(besoin de sortir de soi-méme’™), y como una obligacion de cuidado primordial
(anterior al Sorge): “La libertad del presente —dice Levinas- no es ligera como la

gracia, sino un peso y una responsabilidad”?.

De este modo, Levinas opone a Heidegger que existir no es solo un apoderamien-
to, sino también un gravamen que provoca el movimiento espontaneo de salida
“de si mismo” (prae-esse) y “para ser” (par-esse). La existencia como quehacer
autéonomo, pone de manifiesto la absoluta primacia de la accién, incluso en la in-

actividad, que Levinas invoca como el momento pasivo del acto de ser.

Ademas, desde la perspectiva indicada, el tiempo de un hombre sélo, no se revela
como la relacién consigo mismo en la realizacion de la existencia (tesis heidegge-
riana) ya que, entre el existente y su existencia no hay dos términos que relacio-

nar, sino adherencia!™,

En la necesidad de tener que ser, el hombre realiza un movimiento hacia afuera a

partir del cual se constituye su relacién con las cosas del mundo.

1.3.2 El1 Yo soberano en relacion con el mundo

La inquietud que provoca la existencia suscita en el hombre un impulso de salida
al exterior para cumplir sus aspiraciones basicas y, al realizarlo, se encuentra con
las cosas que se le ofrecen para su satisfaccion. Levinas dice que “El mundo es lo
que nos esta dado” y él mismo anade sobre la expresion que “es admirablemente
precisa: lo dado, ciertamente, no viene de nosotros, pero lo recibimos (...) esta a

nuestra disposicion (...) es para mi”'",

172 De l’évasion, Fata Moragana, Montpellier,1982, pg. 73.

173 DEE, pg. 107.

174 El término adherencia recoge con enorme precision la tesis de Levinas con respecto a la rela-
cién ser-ente. Ad-haerere expresa la idea de “estar pegado” y también la de pertenencia, en cuanto
a los bienes, patrimonio o riqueza que le pertenece a alguien, imponiéndole el deber de hacerse
cargo. En esta idea de la esencia como “riqueza” interior, podria verse una conexion interesante
con laidea aristotélica de “ousia” (haberes y riqueza). Por otra parte, el término permite el juego de
palabras entre estar “adherido” y estar “herido”, nocién que sera introducida para definir el efecto
del encuentro con el Otro, sobre el ser del yo.

175 DEE, pg. 45.
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Por tanto, si el grado primero de identificacién del “yo” interior, se realiza en un
movimiento sin distancia, que definiamos como inquietud intima, en su salida al
mundo, el hombre realiza el primer movimiento hacia afuera, con el fin, no sélo de

calmar sus necesidades basicas, sino también el deseo de salir de si.

En su relaciéon con lo exterior como “ser-en-el-mundo”!™, Levinas distingue tres
niveles de realizacion de la existencia en funcién de la distancia y del modo de
relacion: en la inmediatez de los sentidos, el mundo es descubierto como lugar
de gozo; en la vida econémica, como habitacién; y en el ambito intelectivo, como

correlato intencional.

1.3.2.1 La vida de gozo

Levinas entiende que la primera apertura al mundo, la mas inmediata, es la apertu-
ra de los sentidos que no se realiza como la relacién 16gica de un sujeto frente a un
objeto, sino como relacion con los elementos: cualidades puras que no especifican

nada objetivo'™,

En este sentido, él rompe con la tradicién que habia considerado los sentidos
como meros instrumentos de la inteligencia. Generalmente, se habia entendido
que la funcién de los sentidos estaba limitada a aportar “material en bruto”, so-
bre el cual el pensamiento se aplica para extraer (por abstraccion) las formas.
Desde la 6ptica formal, la sensibilidad se tenia por un saber inferior, oscuro o
“balbuceante”'™ que induce a error, y, como tal, subjetivo y desechable. La feno-
menologia ya habia supuesto un avance respecto de la posicion clasica, dando a
la sensibilidad un estatuto intencional particular no subordinado al saber, si bien,
dentro de la estricta correlacion intelectiva entre el sujeto (sensible) y el objeto
(sentido). Levinas va mas alla y saca a los sentidos de tal correlacién al recono-
cerlos como fuente de gozo (jouissance), de manera que, antes de encontrarse
con las cosas objetivamente, el existente se encuentra viviendo los elementos,

sumergido en ellos (on y baigne).

176 DEE, pg. 50.

177 Miguel Garcia Baré considera que la posicion heideggeriana del “Ser-en-el-mundo”, equivale
en Levinas a “ser en el elemento”, en: Garcia Bar6, M. Meditaciones sobre la ética como filosofia
primera. La compasion y la catdstrofe, Ediciones Sigueme, Salamanca, 2007, pp. 313 y ss.

178 DEHH, pg. 173.
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Para Levinas, el gozo es la relacion primordial del hombre con el mundo, que es

antes del conocimiento y es vida.

El caracter elemental del mundo, se da en un doble sentido: como medio (milieu)
donde vivo, y como medios de los que vivo: “aquello de lo que vivo, es donde yo vivo
(Je vis)"'™. Los elementos cumplen, asi, la funcién primaria de alimentos o nutri-
mentos terrestres (nourritures), de modo que lo que contiene el sujeto, a su vez,
lo mantiene (main-tenant) y lo nutre. De manera grafica Levinas afirma que, en su

apertura al mundo, el hombre “vive de aquello que piensa™'®.

Esta relacion se produce en la inmediatez del contacto material: “Vivir, -dice Levi-
nas- es un verbo transitivo cuyos contenidos de la vida son complementos direc-
tos”!8!, El contacto inmediato “no es conciencia de”'®2 porque se realiza al margen
de la manifestacion de la forma y en una distancia de separaciéon ambigua. Al no
mediar las formas, el salto “por encima de la imagen” suprime la distancia entre
el hombre y el elemento, y la experiencia se lleva a cabo “en la confusion entre
el sintiente y lo sentido”'®, hasta el punto en el que lo no-yo, se hace yo y se igua-
la, como en el caso de “la mano que toca y es tocada”. No se trata de la igualdad
representativa, sino carnal'®!. Levinas recalca que lo esencial de la sensacion, es
esta ambigiiedad que se realiza “en la frontera”, dice, “de dos interioridades: la
del recipiente de formas espaciales y la propia del Yo (Mo?) asimilando lo otro en
su identidad y enrollandose sobre si mismo”'®. La corporeidad de lo sentidos y el
hic et nunc del instante de gozo, apelan al caracter material de lo real, del sujeto
y de los elementos, antes del pensamiento donde, generalmente, se ha situado la
espiritualidad del hombre: “El sabor —dice él- es el modo en que el sujeto sensible
se hace volumen; o, segin su modo irreductible, el acontecimiento en el que el

fenémeno espacial de la mordedura se hace la identificacién llamada yo” .

En el gozo, la vida se reconoce como dependiente de las cosas, pero no en la
rectitud intencional dirigida a una finalidad representativa o de poder, sino en la

adjetivacion del ser que aporta valor a la vida: “la vida no es una voluntad desnu-

179 TI, pg. 102.

180 TI, pg. 102.

181 TI, pg. 130.

182 TI, pg. 129.

183 DOM@S, pg. 131.

184 DEHH, pg. 204.

185 TI, pg. 92. Levinas emplea la expresion “pelotonnement d’un écheveau” (ovillamiento de una
madeja) expresiva de la ipseidad descubierta en el gozo, en 71, pg. 93.

186 DOM®S, pg. 92.
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da de ser, Sorge ontolégica, sino amor a la vida, relaciéon con contenidos que no

son mi ser y, sin embargo, (son) mas queridos que mi ser”'".

Por tanto, en la experiencia de gozo, la vida le ofrece al sujeto algo “mejor —mei-
lleur- que ser”, una excedencia respecto de la estricta satisfaccion de las necesi-
dades materiales precisas para subsistir. Este exceso supera el “malestar” exis-
tencial del principio y surge a modo de “genesis spontanea”, como pura creacion
o novedad absoluta que anade al instante vital, la felicidad (bonheur) del gozo.
El gozo introduce el primer exceso que el hombre experimenta en su apertura
al exterior. En base a este plus extraordinario, Levinas habla de la “moral de los
alimentos terrestres” como la primera axiologia fundada en el bon del borheur,

primera apologia del Yo (Mo?) que justifica la vida econémica.

La prioridad de la accién del sujeto, que el nudo acto de ser promueve, se encuen-
tra con una pasividad extrana (nouveauté) que escinde el instante de la existencia,
abriendo en él una grieta (brisure) a modo de dis-tension en la “punta de alfiler”
que es el presente. En esta “ruptura”, el sujeto se ve por primera vez “liberado de

su peso de ser”, por lo que el gozo constituye para el sujeto el primer escape.

La pasividad en la que se obtiene el gozo, obliga al hombre a cuestionar su posi-
cion auténoma y dominante. En este “primer reverso del yo activo”, se ejecuta la
primera separacion: “la subjetividad se origina -afirma Levinas- en la independen-
cia y en la soberania del gozo”'®. De manera que lo otro del mundo a distancia
mueve al hombre a salir de si hacia las cosas y, en la satisfaccion de sus necesida-

des, se descubre a si mismo (Moi-méme) gozando.

Levinas sostiene que el gozo es el principio de individuacién del sujeto, dado que
en él se realiza la concreciéon de su intimidad, su singular ipseidad obtenida en la
certeza del “yo gozo” o yo me complazco identificando mi intimidad en la quietud
de la autocomplacencia. La intimidad del ego, es el dominio privado que no proce-
de de una definicién formal en relacion con las cosas, porque no acota nada, sino
que se encuentra fuera (hors) del sistema, en la distension del instante presente

en la que arraiga la vida de gozo.

187 TI, pg. 131.
188 TI, pg. 132.
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La intimidad del hombre se le revela como una posicién mejor que “simplemente
ser”, en la ambigiiedad de la experiencia en la que la espontaneidad y la pasividad

se confunden.

Ahora bien, esta distension del presente es la separacion “atea” que Levinas com-
para con la capa de Giges'® (que ve sin ser visto) dado que, lo que procura gozo,
no habla. Para Levinas, el caracter no fenoménico de los elementos resulta ade-
cuado al formato de lo mitico: “el elemento donde habito —nos dice él- esta en la
frontera de una noche”®, y no se manifiesta formalmente, sino como “dioses sin
rostro, a los que no se habla”. Es la separacién (en su opinién, necesaria) del yo
narcisista: “en el gozo soy absolutamente para mi. Egoista sin referencia al otro
(...) en mi “reserva personal” pero sordo al otro, fuera de toda comunicacion (...)

sin orejas, como vientre con hambre”!"!, Este es el sujeto de la modernidad.

El movimiento del gozo no sale de la esfera del yo, es un “desgarro interior” que
mantiene al yo, dice Levinas, “del lado de aca”, por lo que no puede hablarse de
transcendencia, sino, tal como €l lo llama, de “retro-cedencia”. Mas que mocion
propiamente dicha, es una e-mocion que se revela en una pasividad provocada por

lo elemental (miliew) de la vida.

En la emocién, el gozo aporta al sujeto una quietud, pero el deseo de mantenerse
en ella genera a su vez una agitacion, a modo de vibracién interna (Levinas la lla-
ma crisper: crispacion'®?), que rompe la quietud. La satisfaccion se ve asi abocada
a su fin. Por eso la felicidad del gozo es imperfecta: en parte, porque la exteriori-
dad del elemento permite la separacion del instante y el olvido del horror del hay,
pero s6lo momentaneamente (el yo se encuentra sélo en su tiempo que es evanes-
cente); y, por otra parte, porque es sin seguridad. Por tales motivos el placer trae

consigo una promesa de emancipacion que no puede cumplir.

189 “El mito de Giges, es el mito mismo del Yo y de la interioridad, que existe no reconocida”, en
1-2, pg. 178. Esta situacion es también comparable con la situacion referida en el Génesis: Adan en
el Jardin del Edén, es capaz de ponerle nombre a todo, pero €l se encuentra sin nadie a su mismo
nivel que a él lo nombre. Asilo apunta Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética,
Ediciones Encuentro, Madrid, 1999, pp. 133 y ss.

190 TI, pg. 160.

191 TI, pg. 153.

192 Crisper, como en espanol “crispar”, procede de lat. crispare del que deriva, créper, rider
que significa literalmente contraer, doblar, en: Dictionnaire Etymologique de la Langue Francaise,
Presses Universitaires de France, Paris, 1968.
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La agitacion en la quietud provoca la contraccion del gesto espontaneo y natural
de la que se deriva que aquello que ocupa mi vida, pase a pre-ocuparme, y el ocio

se convierta en negocio dando paso a la vida econémica del sujeto en el mundo.

1.3.2.2 La vida economica como demora del gozo

Como hemos visto, Levinas entiende que la quietud del yo en el gozo no es perma-
nente porque el gozo esta limitado al presente de la sensacién que pasa. El paso
provoca una doble agitacion en el existente: 1a propia del acabarse el gozo y la incer-
tidumbre de poder disponer con seguridad de los elementos. Esta situacion provoca
un segundo nivel en la relacién del existente con el mundo que Levinas identifica
como la “vida econémica del sujeto” a través de la cual el Yo que se habia identifica-
do en el gozo, se identifica ahora en el hogar y se descubre en el trabajo. La ligereza

del ser en el gozo retorna a la gravedad convertido en una empresa.

La falta de seguridad sobre los elementos mueve al hombre a trabajar para tratar
de asegurarlos, dando lugar a la posesién como camino para garantizarse la felici-
dad. El trabajo se presenta asi como contrapartida del ocio, como esfuerzo mate-
rial (en-ergia'®) y conquista de la seguridad con respecto a los alimentos. La vida
de ocio se transforma en vida de negocio y la oscuridad extrana del elemento, se
muda en la coti-dia-nidad del mundo. Lo cotidiano no es “una caida”, dice Levinas
negando de nuevo a Heidegger, sino preocupacioén por la salvacion, por liberarse
del peso y de la inquietud de la existencia ante la duda por los alimentos. En este
sentido Levinas dice: “quien no trabaja no come, es una proposicion analitica”.
Gracias al trabajo, el sujeto demora el gesto natural e “instintivo” para garantizar-

se el porvenir.

En esta relacién con el mundo, Levinas define al existente como “Ser en demora”
(Etre en demeure). La expresion en francés contiene una riqueza de matices que
le permite hacer un juego de palabras y describir con rigor la situacion del existen-
te con respecto a la preocupacion por el porvenir. Por una parte, alude ala idea de

pos-posicion, retraso y aplazamiento (del gozo elemental); y a su vez, introduce el

193 TI, pg. 174.
194 TI, pg. 153.
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significado de vivienda, habitacién o morada, que el término demeure, derivado

de de-morari, significa literalmente'®,

Levinas toma el sentido original de “demorar” en relacioén con el significado etimo-
l6gico de economia'® y define la separacion econémica del “ser en demora” como
la situacion del existente que busca la seguridad de su porvenir posponiendo el
movimiento natural dirigido al uso y consumo gozoso de los elementos. Por tanto,
la demora es el aquietamiento del gesto espontaneo con el fin de proveer para el
porvenir, dando paso al estadio de la existencia en el que cesan el “nomadismo”
y el “asombro” de vivir el presente, y el existente accede a la vida asentado en un
lugar (chez so?). El hecho de detenerse en alguna parte configura la idea de habita-
cion y morada como el modo de distancia con respecto al mundo inmediato de los
elementos: “la separaciéon —dice Levinas- es una economia (...) es, positivamente,
estar en algun lugar, en la casa, ser econémicamente. El “algin lugar” y la casa

explicitan el egoismo, modo de ser original en el que se produce la separacion”’.

La localizacién en el lugar se realiza a partir del cuerpo situado en el limite (fron-
tiere) de la interioridad y la exterioridad, por eso al mismo tiempo condiciona
desde dentro todo empirismo y es, a su vez, condicionado desde fuera. La frontera
ya establece una primera division sobre una base de comunidad que configura el
tiempo continuo. Este es el régimen bajo el cual se realiza la separacion econémi-
ca que todavia no establece una distancia radical sino un aplazamiento (posposi-

cion del gozo) y en este sentido, un nivel intermedio.

El aplazamiento que introduce la separacién econémica rompe el enraizamiento
directo con la naturaleza (instantaneo, némada, pasajero). Para Levinas, la funcién
original de la casa es esa ruptura a partir de la cual surge la idea de un asentamiento
fijo (en-plazamiento) y las propias nociones de casa y domicilio. “Ser en la morada”
significa retener la inquietud y, por tanto, ser en la quietud de la propia casa. Las
ideas de establecerse y de reposo, estan directamente vinculadas a las de asegurar,
acumular y riqueza, para lo que Levinas emplea la expresion de “manos llenas”, mo-

mento que para €l es necesario en el proceso del desarrollo vital del hombre.

195 Dér. de demeurer, au sens de retard (mora,-ae: retard, arrét) et de séjour, au sens d’ “habita-
cién”. “Mettre en demeure” est une locution juridique signifiant primitivement “rendre responsable
du retard & remplir une obligation”, en Dictionnaire Etymologique de la Langue Francaise, Presses
Universitaires de France, Paris, 1968.

196 oikovouia, derivado del griego oikog ‘casa’ y véuerv ‘distribuir’, ‘administrar’.

197 TI, pg.192.
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La situaciéon de “opulencia” o, en términos levinasianos, de “turgencia de la ip-
seidad” en la que el yo se aquieta con el fin de proveer, es condiciéon sine qua non
para que el encuentro con el Otro (Autrut) pueda realizarse sin riesgo de disolu-
cion del Yo, porque cuando el Otro lo desaloje de su posicion central, éste seguira
ocupando “su lugar bajo el sol”. La turgencia determinara la proporcion directa
de su obligacién de responder. Es decir, la realizacién involuntaria de la propia
identidad, es condicién para el ofrecimiento al Otro. No sélo porque vale mas dar
algo que uno ya posee como propio, sino porque al dar, el que da ofrece el gozo de
lo dado y con ello su propio si mismo (Mot méme). En este sentido, dice Levinas,
este dar consiste en “arrancarse el pan de la boca”, el que ya se tiene a la mano
para ser mordido, de manera que no soélo se ofrece la materialidad de lo que se da
sino el propio placer que introduce el mas en el menos, el bon-heur, de manera

que en el dar se hace presente el bien.

Ademas, la posibilidad previa de recogimiento del sujeto en su propia casa, es lo

que hara posible el acogimiento del Otro.

Para Levinas, el mundo no surge a partir del pensamiento abstracto, sino en el
aplazamiento del gozo en el que el mundo, sin propiedad, se pone a disposicién
de aquél que tomara posesion efectiva de él en la vida econémica. La casa es lo
que funda toda posesion haciendo posible el recogimiento en su interior, dando
lugar a una nueva distancia que mudara la naturaleza de los elementos en mundo,
entendido ahora como lo dado exteriormente, visible a los sentidos y ofrecido a la

voluntad para satisfacer las necesidades y asegurar el porvenir.

Levinas considera que este modo de salir de si para ir hacia las cosas es la prime-
ra ab-negacion del sujeto que se presenta como una “trascendencia mundana” y,
como tal, relativa. En este sentido, dice Levinas que es una (auto)violencia: no
porque el trabajo fuerce la materia, sino porque el existente renuncia a lo inmedia-

to forzando el movimiento natural.

La primera consecuencia de la separacién econémica se da en relacién con el
tiempo: a diferencia de la vida de gozo en la que cada instante es singular, tinico
e irrepetible, en la vida econémica, cada instante sera ya equivalente al anterior
y al siguiente. Por tanto, la “a-cronia” de la posicion en el instante y la “plenitud”
vivida en el gozo (dando valor al presente -bonheur-), dan paso ala “sincronia” del
tiempo en el que cada momento cuenta igual. En definitiva, la pretensién de dar

continuidad al gozo, instaura la vida econémica como base del tiempo continuo
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que hace posible la prevision y proyeccion (1a consideracion del futuro en funciéon

de las experiencias pasadas).

A partir de la demora, el presente (evanescente), abre paso a un nuevo sentido
como “maintenant”, con la doble significacion de ahora y de conservar o mante-
ner. Main-tenant significa literalmente tener entre manos y enlaza ya con la idea
de manu-tencién, de lo prensil y de lo sélido. Esta es la idea de aprehension y
posesion vinculada al main-tenir. El presente como temporalidad constituiria la
promesa de algo aprehensible, frente al modo de lo in-aprehensible del gozo que
no se da a la mano y que se agota en el instante. Por tanto, la aprehension de lo
concreto se relaciona asi con el presente como tiempo privilegiado, pero ya den-

tro de una continuidad temporal compuesta por instantes homogéneos.

Otra consecuencia de la demora, es que el ser econémico se presenta ya como
negocio (opuesto al ocio), de manera que la accion patética del gozo que aportaba
a la vida un aprecio o una gracia, queda reprimida por una actividad organizada y

a la medida. Lo cualitativo cede en favor de lo cuantificable.

Este modo de separacién, frente a la adjetivacion del gozo, se produce todavia
como el “cémo” propio del adverbio. El adverbio introduce una distancia mas
amplia desplegada en dos niveles: una distancia temporal (referida a la posposi-
cion del instante), y en un segundo nivel, el de la libertad de la representacion que
significara la distancia intencional. A partir de la morada, el mundo ya no es el de
la vida (vie), sino un espacio intermedio a partir del cual se dara entrada al mundo
como algo o-puesto (ob-jectum): “vis-a-vis”. La casa se refiere, por tanto, a una
distancia intermedia, todavia no objetiva pero que constituye su condicién de po-
sibilidad: “la morada no se sitiia en el mundo objetivo, sino que el mundo objetivo

se situa con relacion a mi morada”™s.

Levinas designa la morada como el vestibulo de la interioridad!®”, haciendo re-
ferencia a ese nivel intermedio, zona de paso hacia el exterior, estando todavia
dentro, de manera que se encuentra mas alla de la interioridad afectiva del gozo
(Moi-méme), y mas aca de la separacion formal. Pero ademas, el término “vestibu-
lo” hace referencia al lugar en el que el existente se viste y desviste formalmente,

se provee y se despoja de las formas que revestiran la realidad objetiva del mundo.

198 TI, pg.170.
199 TI, pg.174.
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La casa se constituye, asi, como el espacio limite entre lo visible y lo invisible,
entre la luz y la sombra, situacion privilegiada que permite, a un tiempo, el recogi-

miento del yo y su salida al exterior.

Otro de los efectos importantes que trae la vida econémica es que instaura la prio-
ridad definitiva de la accién sobre los elementos y, con ello, la primacia del homo
Jfaber y de su poder para “definir’ la materia, a diferencia de la pasion del gozo

sobre el que el existente no tiene poder.

La accién implica una nueva carga auto-impuesta que es el esfuerzo fisico. El paso
del existente al mundo le recuerda que vive como un ser independiente pero, en
su dependencia, no esta “arrojado” al mundo sino comprometido, asentado y tra-
bajando en él. En este sentido, Levinas afirma que el modo de acceso a la “oscuri-
dad insondable de la materia, es el trabajo™®. La oscuridad hace aqui referencia
a la resistencia de la materia que obliga al esfuerzo corporal, que es distinta de la
oscuridad —mitica- del elemento, y de la oscuridad absoluta del cara-a-cara en el
encuentro con el rostro del otro hombre (Autrui). Por eso, Levinas rechaza que
el trabajo sea una violencia, porque se realiza sobre lo que no tiene rostro y, en
consecuencia, no opone mas resistencia que la material. El trabajo considera las
cosas como “utiles” ofrecidos a la mano del hombre para someterlos a su dominio

y transformar el elemento en un producto duradero.

En este nivel de separacion intermedia yo-mundo, el movimiento de salida al ex-
terior, termina en el retorno a si, a la casa propia y a la seguridad de lo Mismo.
En este sentido, la direccién del movimiento parte del sujeto referido a si mismo
(Moi-méme) y va dirigida a mantenerse a si (se tenant de so?). En este gesto, el su-
jeto econémico incluye la alteridad en la interioridad de su “morada”, por lo que,
para Levinas, la funcién del mundo en demora es también de nutrimentos. Por
eso, el trabajo y la vida econémica estan dirigidos a la interiorizacién del mundo
como “gesto involutivo” porque la orientacién del movimiento es egoista y afirma
el propio interés: el Yo es el principio y fin del movimiento que hace que el acto

econdmico sea de auto-identificacion.

A partir de la demora, como nivel intermedio de salida al mundo, se abre paso a la
separacion inteligible como exterioridad formal ya fuera de toda ambigiiedad con

respecto al existente.

200 TI, pg. 177.
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1.3.2.3 El mundo como correlato 16gico de la conciencia

Levinas considera que, para que el trabajo sobre los elementos pueda desarrollar-
se, es condicion necesaria la apertura de la luz que da lugar al saber teérico, a la
comprension y a la posibilidad de manipular los elementos convertidos en objetos
al servicio del sujeto a cuyo poder quedan sometidos. Tal como él afirma: “La luz
es el elemento en el que una realidad es a la vez lo que es y se ofrece a nuestros

poderes; es como si saliera de nosotros”,

A este estadio objetivo de despliegue ontolégico, es al que Levinas llama “Ser en el
mundo”, refiriéndose al mundo objetivo en el cual, el caracter adjetival (qua) del
elemento, se transforma en entidades designadas por nombres (quid) en funcién
del sentido intencional que adquieren. Para Levinas, la estructura noético-noema-
tica de la conciencia intencional constituye la matriz del “Ser en el mundo”: “El
objeto —dice- no remite al sujeto por su contenido, por el hecho de que tiene tal o

cual sentido, sino por el hecho mismo de tener un sentido”*,

El “Ser en el mundo” inaugura el esquema dentro-fuera en virtud del cual Levinas
identifica las formas con la vestimenta que cumple la funcién del rol o papel®
que las cosas desempeian en el mundo. Asi cobra sentido la consideracion de la
“morada” (demeure) como el vestibulo o nivel intermedio entre la oscuridad del

elemento de gozo y la luz de lo inteligible.

La luz es el acontecimiento que hace posible la distancia objetiva, distancia pro-
piamente dicha (di-stantia) que introduce, en la separacion de los términos, una
oposicion formal y su delimitacion en el espacio, como topos localizable, y en el

tiempo, como cronologia.

La oposicion abre una dualidad que, a partir del intervalo formal, sera irreducti-
ble. En este sentido, escribe Levinas que “la metafora de la luz” describe la prime-
ra dualidad, la inicial separacion entre el ver y lo visto, entre el pensamiento y lo

pensado®™,

201 I-2, pg. 101.

202 DEHH, pg. 37.

203 ROéle (du lat. med. rotulus, “rouleau” d’ou “feuille roulée portant un écrit”), significa rollo,
como rollo de papel que, por extension, el actor debia aprender para recitar su personaje en el
teatro, en Dictionnaire Etymologique de la Langue Francaise, Presses Universitaires de France,
Paris, 1968. Interesante en este punto, las resonancias con el griego “présopon”.

204 EN, pg. 163.
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Debemos tener en cuenta que la luz, para Levinas, no es un tercer elemento que se
anada a los términos y los haga comprensibles, sino que el ser general y la luz son un
mismo y unico acontecimiento. Tal como él afirma, el “Ser sin el espesor del ente es
la luz en la que los entes llegan a ser inteligibles”*”, y en ese mismo sentido, anade
en otro lugar, que “El cogito(...) es lo que es, a la vez es y se revela”. La dificultad
para poder expresar la simultaneidad en la efectuacion y aparicion del ser, mante-
nida en la ambigiiedad que, de hecho, ocasiona su advenimiento, queda cubierta y
reflejada en el verbo produire del que Levinas se sirve para poner de manifiesto el
acontecimiento en todo su sentido: “la ambigiiedad de este verbo —nos dice- traduce
la ambigiiedad esencial de la operacion por la cual a la vez, se gesta el ser de una
entidad y por la cual se revela”®®. Por tanto, la realizacion del comienzo es, a una,

revelacion y verificacion®”,

El ser general como principium, explica que Levinas, cuyo propdsito es poner
de manifiesto la apertura a la realidad mas alla del ser, lo plantee en términos de

instancia “pre-original” o “an-arquica”.

En consecuencia, a partir de la manifestacion de la forma (Iuz o ser general), las
cosas se presentan a la conciencia como fenémenos (¢aivouar) que hacen del
mundo un sistema estructurado l6gicamente, e inteligible, en el que la separacion
no es radical ya que todo se aparece como partes de una totalidad. A partir de la
luz, la visiéon del mundo y la relacion con las cosas, estaran condicionadas por la
perspectiva inteligible, cuyo descubrimiento es tan poderoso que relega a un se-

gundo plano todas las demas.

Con la aparicién de la forma, la “oscuridad insondable del elemento” queda trans-
formada en un horizonte de luz en el que los objetos quedan definidos en funcion
de su ratio en é1°%. Aquello que, en los primeros niveles del despliegue ontolégico,
se mostraba como elemento indeterminado, pasa a ser identificado como “algo en
general”, como un objeto correlativo y adecuado a la conciencia que lo aprehende

a través de actos intuitivos y perceptivos.

205 TI, pg. 66.

206 TI, pg. 52.

207 Llewelyn advierte que en la frase “la realizacién del comienzo” el genitivo —del comienzo- es
subjetivo, para indicar la ambigiiedad del comienzo como el acontecimiento de la realizacién, en
siy asi mismo (“production”, como nacimiento, institucién, creacién), en Llewelyn, J., Emmanuel
Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid, 1999, pg. 56.

208 Laratio, forma o principio 16gico, es a lo que se “agarra” la conciencia para la aprehension del
objeto. Levinas lo asocia con la substancia inteligible, tal como se extrae, contrario sensu, de su
afirmacién de que: “No tiene origen porque no tiene sustancia, no se aferra a «algo»”, en T1, pg. 176.
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A partir de 1a luz, los fenémenos se descubren regidos por leyes generales goberna-
das, a su vez, por relaciones de causa-efecto que los hacen previsibles y manejables.
La anticipacién del porvenir le otorga poder al existente, pero a costa de perder el
asombro de la sombra: “La oscuridad de las sensaciones distintas de la vision estri-

ba en su ausencia de horizonte, en la sorpresa que marca su entrada en nosotros™®.

Una de las consecuencias de la manifestacion objetiva del mundo, es que la for-
ma saca a la luz el caracter cuantitativo de las cosas, desde el momento en que
lo delimitable es por naturaleza computable, al ser identificado en funcién de su
ratio°!’ con respecto a la totalidad. Delimitar, significa division y proporcion y, por
tanto, computo, nimero y medida. A partir del descubrimiento del mundo objeti-
vo, la inteligencia busca patrones normativos que le sirvan para medir la realidad
y dominarla, de modo que el valor tnico de las cosas que, en términos de gozo, las
hacia incomparables, se traduce en valores numéricos aptos para la comparacion
y las equivalencias. El drama que lleva consigo el descubrimiento del calculo, es
que todo aquello que no sea cuantitativo carece de validez objetiva, pasando a ser

despreciable y objetivamente prescindible?!.

Teniendo en cuenta que el reverso de lo computable es la absoluta singularidad de
las cosas, el fruto de la identificacion formal, es que la singularidad se pierde. Como
observa Levinas: “conocer ontolégicamente, es sorprender, en el ente afrontado,
aquello por lo que él no es este ente, este extraino, sino aquello por lo que se traicio-
na, de alguna manera, se entrega, se da al horizonte en el que se pierde y aparece,
admite, llega a ser concepto”!2. A efectos de la presente investigacion, es importan-
te subrayar cémo la aparicién de la forma lleva consigo la ocultacion del caracter

unico de las cosas, del que quedan desposeidas como el precio por la comprension.

A partir del acto de aprehensién 16gica, los elementos de gozo que se habian ma-
nifestado imponiéndose patéticamente a los sentidos (ais-theticamente, como
passion o souffrance, fuera el poder del hombre), se desvanecen en favor de los

objetos puestos a disposicion del sujeto y ofrecidos a su dominio. Por tanto, la

209 I-2, pg. 101.

210 Ratio deriva de reor que significa literalmente “contar, calcular”. En la lengua comun tomo el
sentido débil de “pensar, estimar, juzgar”, como puto, duco, aestimo . De “compter” y “putare” se for-
ma el compuesto “computar”. De aqui der. ratus, de donde pro rata parte. Ratio a menudo es usado
para traducir l6gos, por el sentido de logikds, como sinénimo de rationale, en Ermout A., y Meillet,
A., Dictionnaire Etymologique de la langue latine. Histoire des mots, Klincksiek, Paris, 2001.

211 Cfr. Jaki, S.L., El drama de las cantidades, Asociacion Espanola Ciencia y Cultura, Madrid,
2009, pg. 11.

212 TI, pg. 67.
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posicion objetiva (tésis?'?) suscita la posesion (possé-der): “El ser del ente —dice
Levinas- (...) es (...) una plenitud generosa”: plenitud en cuanto que todo lo llena
y generosa, porque cede su resistencia a la soberania absoluta de la inteligencia,

si bien, al precio de sacrificar la unicidad.

Para Levinas, el “Ser en el mundo”, es un ser que ha perdido la inmediatez y la

inocencia de su contacto directo con la realidad por la intervencién de las formas.

Por otra parte, Levinas asocia el conocimiento con el ambito propio de la libertad,
como consecuencia de que los objetos se presentan a una distancia que deja al
sujeto espacio para la decision. Por tanto, en el mundo de las formas, la iniciativa

el poder y la libertad del hombre se imponen.

El objeto, tal como lo entiende Levinas, se inscribe en la existencia para alguien,
se ofrece a alguien que queda apoderado en su relaciéon con él. El poder funda-
mental, es la vision. “Por la vision —afirma- el sujeto esta en el centro del mundo.
Por la visioén, el flujo anénimo de ser en el que se mantiene el sujeto se convierte
en el objeto de su conciencia”. A partir de la luz, el sentido por excelencia es la
vista, que “ve” la forma (intelege) adecuada a la conciencia como sus contenidos.

La vision hace dificil desligar 1a forma de la cosa para recuperar su singularidad.

En esa misma adecuacion la conciencia “ve” la verdad en el sentido intelectual:
“La verdad tedrica —afirma Levinas-(...) no es la verdad original. (...) en un sentido
amplio de relacion con lo exterior, cuya verdad tedrica, tematizadora, no es sino un

caso particular de la verdad ..."*!,

A modo de recapitulacion sobre el “Ser en el mundo”, citamos a continuacién un
texto de Levinas en el que quedan expresados los aspectos fundamentales de la
relacion del hombre con el mundo objetivo: “El mundo se ofrece a nosotros en la
dispersion de seres y de objetos. Pero esta separacién no es nunca radical. Los
objetos dispersos aparecen juntos. Toda la psicologia de la Gestalt surgi6 de esta

constatacion elemental. Los objetos y los seres son las partes de un todo. (...)

Referidas a nosotros mismos, las cosas son objetos englobados bajo nuestra mirada
y, por consiguiente, estan totalizadas. O estan poseidas. La posesion suspende la

alteridad de lo que se presenta primero como otro. De este modo, en nuestra expe-

213 DMT, pg. 156.
214 1.2, pg. 178.
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riencia de las cosas, y en cierta medida en nuestra experiencia de los hombres, nada
es en el fondo ajeno. Todo se ofrece. Basta con caminar y con hacer para cogerlo.
Todo, en cierto sentido, esta en su lugar. Todo esta a mi disposiciéon a fin de cuentas,
hasta los astros, a poco que yo haga cuentas, que calcule los intermediarios y los
medios. Todo esta prendido de antemano en la presa original del lugar, todo esta
comprendido. Y esta comprension panordmica de las cosas no se les anade desde
fuera; las cosas se prestan de entrada a la visiéon panoramica. Las distinciones que
puedo establecer entre las cosas se producen siempre en el seno de una relacion.

Son contemporaneas de la union (...). Los términos forman una totalidad”.

sk sk

Una vez desarrollada la nocion de Sujeto, veremos a continuacién en qué consiste

para Levinas el acto de ser y cual es para él la esencia de dicho acto.

215 I-2, pp. 173-175.
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1.4 LA ESENCIA DEL SER: CONATUS ESSENDI

En el ambito de la relacién ontolégica del hombre con las cosas, tal como hemos

visto, el punto de partida de todo movimiento es el yo o el sujeto que realiza su ser.

El ser que realiza es el acto de ser distinto del ente, segiin el descubrimiento de
Heidegger. Ahora bien, Levinas piensa que la nocién propia de “acto de ser”, ha
sido poco explicada y analizada, dandola generalmente por sabida. Levinas se pro-
pone dar cuenta de ella y explicar las razones por las que la ontologia parece estar

asociada con las ideas de lucha y de guerra.

El acto de ser, verbo, es un movimiento cuya direccion depende del estimulo que

provoca el cambio.

En el proceso de despliegue ontolédgico, en la tesis de Levinas, el nudo acto de ser
origina un movimiento espontaneo, natural e instintivo de persistencia en el ser
cuyo objetivo final es el interés de seguir siendo. El esse del ser, la esencia del acto
de ser, es la persistencia en el ser que justifica el esfuerzo por ser. Por tanto, la esen-

cia del acto de ser es interés y el acto mas basico es el movimiento de perseverancia.

En el nivel primordial del despliegue ontolégico, lo que orienta la accién no es una
causa externa al sujeto (como lo sera después), sino que se trata de un movimien-
to de inercia, a modo de fuerza centripeta, que dirige todo el esfuerzo al fin de la

auto-conservacion, de la autoafirmacion.

Levinas lo identifica con el conatus essendi que Spinoza formulé a través de pro-
posiciones logicas: “Para cosa x, el estado de x es tal que, a menos que sea obs-
taculizado por causas externas, x perseverara en su ser” o “El esfuerzo con que
cada cosa intenta perseverar en su ser no es nada distinto de la esencia actual de

la cosa misma”?6.

En consecuencia, concuerda con los parametros de la l6gica la afirmacion de que
una cosa no puede existir si no lleva inscrito en su ser el esfuerzo por perseverar.
Como consecuencia de lo indicado, Levinas identifica en el ser (accién verbal) un
movimiento elemental de persistencia como la tendencia natural que tiene en si

mismo de conservarse.

216 Spinoza, B., Etica, Alianza Madrid, 2009, versién on-line disponible en: http:/www.javeriana.
edu.co/cuadrantephi/pdfs/N.24/5.pdf
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El conatus coincide con la funcion existencial de afirmarse en la existencia. No
se requieren de entrada causas exdgenas sino que el existente persevera en un

movimiento endégeno fundado en el hecho de ser uno mismo.

En el paso mas basico del ser al ente (que en Levinas es el paso del Il y a 1a hip6s-
tasis) no hay espacio ni tiempo que recorrer, no hay distancia alguna de separa-
cién entre ambos, de hecho no hay dos, sino uno (je) que toma conciencia de si
mismo (so?) y del esfuerzo que debe llevar a cabo para seguir siendo. Por tanto, 1o
que se afirma en este movimiento originario, es el empeno por ser y el impetu del
esfuerzo movido por el deseo de seguir siendo. En consecuencia, en el paso del
ente al ser no hay transcendencia, sino egoismo del ser. Cuando Levinas habla del
egoismo, no se esta refiriendo a cuestiones morales, sino a la tendencia natural

que sigue el acto de ser.

En este sentido, dice Levinas que “La esencia se ejercita como una invencible
persistencia en la esencia, colmando todo intervalo de la nada que vendria a inte-
rrumpir su ejercicio. Esse es interesse. La esencia es interés (...) Positivamente,
se confirma como conatus de los entes™'. La referencia a la nada alude al hecho
de que el ser lleva en si la posibilidad de no ser como amenaza que promueve el
deseo. En ser, nos jugamos el ser. Tal como Levinas lo expresa: “(...) la palabra ser
tiene una forma verbal que deberia significar en principio un hacer o una historia.
En efecto, la forma verbal de la palabra ser no expresa sustantivos, expresa el ad-
venimiento, el hecho mismo, el acontecimiento de ser; dice que en el ser nos juga-
mos ser, conservarnos, que hay en él una obstinacién y un esfuerzo por ser, como
si en el hecho de ser resonase de algan modo, de forma amenazadora, una especie
de inolvidable primacia del no-ser contra la que el ser habria de luchar. Hay por
ello, en el ser en cuanto vida, una contracciéon sobre si mismo, un “para-si”, un
“instinto de conservaciéon” que esta ya en lucha por la vida y, en el ser pensante,

hay una voluntad de ser, un interés, un egoismo”2%,

La perseverancia en el ser hace que la hipdstasis que da lugar a la emergencia del
sujeto tético (auto-posicionado y consciente), sea mas fuerte que la negacién, por
lo que la persistencia se lleva a cabo con esfuerzo, pero con éxito. Por tanto, Levi-
nas entiende que no se trata de que haya que buscar un objetivo en la existencia,
sino que la propia existencia como tal, pura y simplemente, es el objetivo. El inte-

rés que significa el verbo ser, es la obstinacion de ser, el movimiento de inercia de

217 DOMQS, pg. 46.
218 EN, pg. 249.
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lo que reposa en si mismo, el “derecho del ser” o la “realidad al derecho™" en lo

que, para Levinas, consiste la dimensién ontolégica de la existencia.

El punto cero del acto de ser, tiene como propoésito la busqueda de ese “beneficio”
que es el “interés” de persistir, que no se presenta como una negatividad, en el sen-
tido de afirmarse sélo en los supuestos de tener que refutar su negacion (no-ser)**
o ante la amenaza de la nada o de la muerte®*!, sino que se afirma positivamente
como conatus. Por tanto, lo que defiende Levinas es que el sentido del cuidado y
la preocupacion por si mismo, no necesita de una amenaza externa para que el
existente se afirme, sino que la afirmacién se realiza desde el principio y desde el
interior. La preocupacion es por la auto-conservacion, aunque yo fuera solo en el
mundo, y el fundamento de mi autonomia fuera mi seguridad. Levinas se posicio-
na de nuevo contra Heidegger al afirmar que el sentido del cuidado y la ocupacién
por uno mismo, no precisan de la apertura al mundo, sino que la lleva el existente
ontolégicamente inscrita en su ser a modo de inercia. De este modo, el conatus
se revela como la norma de las normas de la existencia, la ley fundamental del ser
y, el sentido de la esencia, es permanecer. Por esta razén, todos los esfuerzos del
existente tienen como fundamento ultimo el conatus como movimiento primor-

dial en el que desarrolla su inmanencia.

En este sentido, podemos entender la afirmacion severa de Levinas de que la gue-
rra es consecuencia de la primacia ontolégica del conatus: “La guerra -declara- es

el gesto o el drama del interés de la esencia”**.

Todo movimiento del existente tendria como fin ultimo la perseverancia en su ser,
en la identidad consigo mismo descubierta en la hipdstasis. La hipéstasis es el
movimiento elemental: el paso del ser al ente, pero en los niveles subsiguientes de
despliegue ontol6gico, también se cumple, dado que la trayectoria del movimien-
to es horizontal y toda salida de si, termina en la vuelta a uno mismo, donde toda
diferencia acaba es absorbida. Por ello, en el nivel ontol6gico, dice Levinas que la

subjetividad es “la conjuncion de la esencia, del ente y de la «diferencia»”?%,

Asi, en el movimiento de relacion del existente con los elementos, el gozo, siendo

una excepcion, realiza la concrecion de la ipseidad, intimidad del sujeto que se

219 EHOH, pg. 63.

220 El movimiento dialéctico del “Espiritu Absoluto” hegeliano.
221 El fin contra el cual combatiria el ser heideggeriano.

222 DOMQ@S, pg. 47.

223 DOM@S, pg. 42.
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identifica a si mismo (Moi-méme) en la ambigiiedad de la distancia con las cosas
como elementos, que la sensibilidad pone al descubierto. De igual manera, en su
salida al mundo exterior, el movimiento del existente dirigido a captar y poseer
materialmente las cosas, se curva sobre si mismo y vuelve al punto de partida,
quedando finalmente reducido a un movimiento de inmanencia. Pero también la
intencionalidad de la conciencia, en la que la esencia se abre para mostrarse, en
su salida hacia lo exterior, el fin del movimiento es la vuelta a si con lo otro apre-
hendido e interiorizado. En definitiva, en el movimiento ontolégico, toda alteridad
termina desvaneciéndose, porque la distancia de las cosas, ofrecidas a la mano del
hombre, es recorrible, y el existente se apodera de ellas y las incorpora. Tal como
expusimos arriba, la incorporacion significa, en términos de tiempo, sincronia con
el instante vivido, el presente de la conciencia intencional, en el que, a pesar del
movimiento, coinciden la esencia, el ente y lo otro (la diferencia), que termina
haciéndose igual, haciéndose lo Mismo (Moi-Méme). Levinas identifica el movi-
miento ontolégico con el viaje de Ulises que, después de un gran rodeo, vuelve a

su propio hogar, al lugar del que salid, al punto de partida.

El conatus explicaria la “acumulacion de ser”?* o, como la llama Levinas, “tu-
mefaccion ontolégica” conseguida por la obtencién de méritos, como titulos,
profesiones, competencia, etc. que es la base de la sociedad jerarquizada, del ca-
pitalismo y de la explotacion. Dice Levinas, como si en el “capital de tener”, pesara

un “capital de ser” que es anterior.

Este mismo impulso relaciona los entes, unos con otros, en la medida en que, por
obra de su egoismo, luchan entre si. La relacion, seria la lucha. El interés es lo que
confronta a los que estan unidos por aquello que tienen en comin y los convierte
en rivales. Puesto que el si-mismo es lo que promueve el movimiento espontaneo de
persistencia, que es egoismo, en las situaciones de una multiplicidad de egoismos,
todos perseverando en su ser, alérgicos unos de otros, la guerra es la derivada natu-
ral: “Todo —dice él- entra en conflicto, a pesar de la diferencia de regiones a las que
pueden pertenecer los términos que entran en conflicto” %%, Por esta razon, Levinas
advierte que la paz racional es una paz interesada, basada en ese esencial interés por
ser, y, en consecuencia, resulta ser una paz limitada y débil. Tal como él sostiene:
“Esta paz razonable, paciencia y alargamiento del tiempo, son calculo, mediacién

y politica. La lucha de todos contra todos, se convierte en intercambio y comercio

224 EHOH, pg. 95.
225 EHOH, pg. 95, nota al pie 9.
226 DOMQ@S, pg. 47.
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(...) lapersistencia en el ser, el interés se mantienen alli mediante la compensaciéon

(... No hay nada gratuito (...) la trascendencia es factica y la paz inestable”*.

El movimiento ontolégico del sujeto en si mismo considerado, esta dirigido a un
fin, en dos sentidos: en relaciéon con las cosas, porque éstas son término de sus
movimientos aprehensivos, y en relacién con el propio existente, porque el ultimo
término del acto de ser es la muerte que convierte en insensatas todas las preocu-
paciones por su existencia y por su destino®®: “la finalidad (del movimiento ontolo-
gico) se dirige hacia un término, no al infinito”??. Para que el movimiento esponta-
neo sea trastocado, sera preciso el encuentro con el otro hombre que reclamara la
inversion del mismo, de manera tal que “el esse se colocara al revés”*° dando lugar
a la apertura a un “mas alla que ser”. Pero éste, ya no sera el movimiento ontol4gi-

co, horizontal, sino la relacion Etica en la dimensioén vertical abierta por el rostro.

sk sk

A continuacién expondremos la dimensién ética como la concreta relacion con el
otro hombre, y el complejo universo de nociones que Levinas descubre a partir de

dicho acontecimiento.

227 DOMQS, pg. 47.
228 EHOH, pg. 79.
229 EN, pg. 204.

230 DOMQS, pg. 48.
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CAPITULO 2°. APERTURA DE LA DIMENSION ETICA:
LA INVERSION DEL ORDEN DEL SER

2.1 CONSIDERACIONES PREVIAS: LOS VALORES EN LA
PERSPECTIVA ONTOLOGICA

Desde la perspectiva de una realidad cuyo fundamento es la ontologia, el mun-
do de los valores, o mundo de las virtudes, se concibe como un complemento
respecto del ser, a modo de capa puesta sobre aquél que constituye una segunda

naturaleza.

Para la mentalidad de un occidental seria muy dificil poder pensar en una reali-
dad que no tuviera primero que ser, para poder, a posteriori, ser buena. El bien se
concibe, de este modo, como algo mds anadido al ser, un plus de valor predicable
de él, es decir, lo que en el lenguaje de los griegos se llamo6 katnyopla, o “cuali-
dad suplementaria”, en el lenguaje de Tomas de Aquino®!. En este escenario, el
bien estaria garantizado si se concibe desde la 6ptica de un Ser supremo (Ideal o
religioso) que le sirve de base. Teniendo su arraigo en un Ser trascendente, el bien
conseguiria mantenerse por encima de las cosas y de las acciones del hombre, es
decir, permaneceria absolutamente separado (Santo). En este contexto, los hom-
bres tendrian ese Bien absoluto como referencia de la perfecciéon material y, por

tanto, como el modelo de sus actos concretos.

Ahora bien, el riesgo del bien entendido desde la perspectiva que se ha descrito
de fundamento ontolégico, es que, en el caso de perderse la referencia a un Ser
supremo, también se perderia automaticamente la referencia al caracter absoluto
del Bien, y el eje del valor quedaria circunscrito a la acciéon del hombre que lo

materializa.

Esto es lo que de hecho ocurrié cuando, a partir de la modernidad, el hombre pasé6
a ocupar el centro del universo y fue abandonando progresivamente el punto de
vista religioso y, con él, la idea de un Ser transcendente. El bien, paulatinamente
entendido como obra suya, quedaba al albur de la libertad de accién de la que cada
individuo es dueno y sefior. En este sentido, Kant identific6 el bien con el deber,

como el “imperativo categorico” en el que el deber y la accién se unian. No obstan-

231 Ver el articulo de Gerenabarrena, F., Virtud, publicado en Diccionario de la Existencia. Asun-
tos relevantes de la vida humana, Ortiz-Osés, A. y otros, Anthropos, Barcelona, 2006, pp. 607 y ss.
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te, él todavia daba por hecho el caracter universal de la dimension ética del hom-
bre, cuestion que pronto se haria polémica. Baste aqui con citar La genealogia de
la moral de Nietzsche, en la que se ponian en cuestion las clasicas nociones del

bien y del mal como prejuicios tutiles para la dominacion de unos sobre otros>®.

Desde la nueva perspectiva antropocéntrica, la pérdida de un patrén situado en un
nivel de altura, coloca el criterio de bondad en el plano horizontal de la norma ju-
ridica: es bueno lo que se ajusta a las normas que aprueban los gobiernos, en base,
fundamentalmente, a criterios politico-econémicos. En esta situacion, el deber
queda circunscrito al ambito de lo normativo, sin que haya razones (onto-l6gicas)
para exigir otros deberes al individuo. Por tanto, todo aquello que sea considerado
mas alla de la norma positiva, se tomaria como una auto-imposicién en funcién de

apreciaciones estrictamente personales o subjetivas.

Este bien, no teniendo ya que ver con una Idea o un Ser perfectos, no se concibe
como una categoria predicable del ser, sino de la acciéon del hombre que ya no
se plantea la felicidad plena como una aspiracién, sino como un quehacer que él

mismo tiene en su mano.

A partir de esta nueva 6ptica, el bien queda constrenido a un mero juicio de valor:
juridico o judicial, si se funda en la norma positiva; o particular, si se funda en el

ambito privado de la conciencia personal.

En definitiva, la referencia del juicio ético a una verdad absoluta queda olvidada,
y se admite con naturalidad que las normas y las conductas consideradas buenas

o malas puedan variar, como cambian las conciencias al adaptarse a los tiempos.

El bien, convertido de este modo en objeto de enunciados, se manifiesta como un
conjunto de veredictos, pareceres y opiniones que dependen de cada individuo.
Este es el bien puesto al alcance de la mano, sin distancia, el bien racional que ya

no es radicalmente distinto del mal, ni de lo cuantitativo, ni del resto de las cate-

232 Nietzsche, F., La genealogia de la moral. Un escrito polémico, Alianza Editorial, Madrid,
2006, versién on-line disponible en: Attp.//www.biblioteca.org.ar/libros/211756.pdf
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gorias igualmente predicables del ser?. El bien ya no es una verdad situada en un
nivel superior e independiente del hombre, sino que se despliega en funcién de
los distintos horizontes interpretativos que estuvieran en vigor en cada momento.
Al colocarse en el nivel de la accion libre, el bien, como el mal, pronto quedaran
abocados a la nada, asi como la ética quedara reducida a un acervo de postulados

relativos que impiden juzgar en absoluto la realidad.

En esta situacion, Levinas formula una pretension insélita en la filosofia que cons-
tituye la base de toda su construccion especulativa: el Bien no es una categoria del
ser, sino la orientacién absoluta y el fundamento del mismo; y, como resultado de
ello, la distancia de separacion del Bien respecto al hombre, es un abismo infran-

queable (Infinito) que lo pone fuera del alcance de su mano.

La consecuencia inmediata de dichos postulados es que, por una parte, el ser que-
da abierto a algo mds alla que lo antecede y, por otra, que el hombre no puede

hacer el Bien, sino tan solo realizar, bajo su inspiracion, acciones bondadosas.

Desde esta nueva 6ptica Levinas no concibe la Etica como una magnitud moral,
ni como una capacidad del sujeto (tedrica, practica o emocional), sino como la

relacion concretisima que acontece en el encuentro con el otro hombre.

sk sk

A continuacién analizaremos la vision levinasiana de la ética en su contraste con
la ontologia, intentando detectar los elementos decisivos que hacen posible su
tesis.

233 Cabe citar aqui, las significativas declaraciones de Heidegger a su amiga Elisabeth Bloch-
mann, en carta de 18 de septiembre de 1929, tras una excursion realizada a Beuron, a la que (des-
pués de reconocer que habia rozado “el limite de su amistad”) le declara: “tenemos que irrumpir
de manera constante para existir verdaderamente, pues el bien, es solamente el bien del mal (...)
Creemos erréoneamente que confeccionamos lo esencial, y olvidamos que esto sélo crece si vi-
vimos enteramente segin nuestro corazon, es decir, si vivimos de cara a la noche y al mal”, cfr.
Safransky, R., Un Maestro de Alemania, Tusquets, Barcelona, 2003, pg. 219, cfr. Ortiz Oses y otros,
Diccionario de la existencia, Anthropos Editorial, Barcelona, 2006, pg. 261.
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2.2 EL ENCUENTRO CON EL OTRO ABSOLUTAMENTE OTRO
(AUTRUI)

En su existencia en el mundo, el hombre experimenta la unidad de su ser como
un centro de gravedad absoluto frente a la multiplicidad de las cosas que se le
ofrecen. En consecuencia, el punto de partida de toda relacién es él mismo, au-
to-identificado como Yo y posicionado en relacion con todo lo demas que encuen-

tra frente a si y para si.

Los movimientos que provoca en el Yo la realidad exterior, son de auto-afirma-
cion, dado que la orientacion de sus actos es €l Mismo. Tal como entiende Levinas,
la esencia del acto de ser es el conatus, la persistencia y el interés por mantenerse
en el ser, es decir, el egoismo del Yo que se tiene a si mismo como el punto de
partiday de llegada absoluto, para recibir y abarcar todo aquello que, siendo un fe-
némeno exterior a su alcance, le resulta adecuado. En este sentido, dice Levinas:
“Un término solo puede permanecer absolutamente en el punto de partida de la
relacion en tanto que Yo"*'. Para Levinas, el egoismo no es un reproche al acto
de ser, sino el movimiento espontaneo en la realizacién de la propia existencia. El
reproche, en su opinién, debe realizarse en relaciéon con la desorientacion sobre

el fundamento del ser y su sentido ultimo.

Los presupuestos que explican las categorias del mundo, del Yo (el Mismo®®) y de

la direccion de sus movimientos en la dimensién ontolégica, son las siguientes:

a. La existencia del hombre en relacién con las cosas se desarrolla en un nivel
horizontal, que significa literalmente, en un plano que se extiende hasta donde al-
canza el dominio de la vista. El horizonte sirve de contexto general para todos los
fenémenos, estructurando conceptualmente las cosas y haciéndolas aprehensibles.
Lo que hace posible la aparicién del horizonte es la luz que entrega la esencia de
las cosas haciéndolas comprehensibles: “Iluminar —dice Levinas- es quitar al ser su

resistencia, porque la luz abre un horizonte y vacia el espacio: entrega el ser (...)"#®.

b. El rasgo principal de las coordenadas espacio-temporales, es la comunidad
que instaura la sincronia y la homogeneidad como categorias ontolégicas. No hay

verdadera separacion entre el Yo y las cosas: por una parte, porque la distancia en

234 TI, pg. 58.
235 Para Levinas, el Yo soberano en su relacion ontologica con el mundo es sinénimo de el Mis-
mo: “... un ser separado, fijado en su identidad, el Mismo, el YO ...”, en T1, pg. 52.

236 TI, pp.67y 68.
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la que todo se aparece, se refiere a un espacio compartido que es materialmente
recorrible; y, por otra, porque las cosas al manifestarse se hacen presentes, en

sincronia con la conciencia en la que se constituyen intencionalmente.

c. En este nivel, las cosas para el Yo tienen caracter de medios para la satisfac-
cion de sus fines y para el gozo. Se trata de medios consuntivos cuya situacién en

relacion con el Yo es de mudez.

d. La iniciativa en relacién con las cosas, es siempre del Mismo que goza de au-
tonomia. La alteridad de las cosas se muestra relativa a sus deseos y necesidades
que suscitan movimientos aprehensivos para saciarlos. Por tanto, el fin del deseo

es la auto-satisfaccion.

e. En cuanto al dinamismo de la actividad, se realiza como un movimiento uni-
lateral de tensién hacia lo otro sin ruptura: de extension, identificativo de lo otro
exterior, y de distension o de auto-identificacion en el gozo. El resultado final es la
absorcion de lo otro y la vuelta a si con lo aprehendido hecho ya suyo. Estos carac-
teres llevan a Levinas a designar los objetos del mundo como “nutrimentos” puesto

que el uso los agota haciéndolos sustituibles por otros de igual valor y genero.

f. La agitacion inicialmente provocada por lo otro exterior, termina siempre en
la quietud final de la autocomplacencia, una vez satisfecha la necesidad o logrado

el instante de gozo.

En la situacion descrita, se puede identificar como la estructura ontolégica de la
realidad y de la experiencia a la que da lugar, es a la medida del Yo, de sus necesi-
dades, intenciones y fines. Todo resulta adecuado a él, de ahi que la multiplicidad
de lo exterior no pueda perturbar la igualdad final del Mismo, del ser tinico que

permanece inalterado después de todos los movimientos.

La operativa puede ser representada graficamente del modo siguiente:
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En este escenario de despliegue en el mundo, el hombre se encuentra con una rea-
lidad exterior que rompe tal esquema, invirtiendo la experiencia y su estructura.
El acontecimiento que provoca la inversion es el encuentro con el otro hombre
(Autrui) cuya alteridad absoluta abre una nueva dimension que es el revés de la

anterior: la ética.

En el encuentro con el Otro, el privilegio del Yo cede en favor de aquél que actia
primero. En consecuencia, la primacia pasa a ser del Otro que toma el centro. Por
tanto, la primera accion es a su cargo y constituye para el Yo una interpelacion di-
recta e ineludible que detiene su espontanea iniciativa y lo dispone para ser man-
dado. En palabras de Levinas: “A este cuestionamiento de mi espontaneidad por la
presencia del Otro, se llama ética. El extranamiento del Otro —su irreductibilidad
al Yo- a mis pensamientos y a mis posesiones, se lleva a cabo precisamente, como

un cuestionamiento de mi espontaneidad, como ética™.

La primera derivada para el Yo soberano en el mundo, es que la prioridad de su ac-
cién deviene en pasividad, ya que, a partir del encuentro, toda accién subsiguiente

del Yo sera ya en respuesta a la interpelacion recibida de aquél.

Ahora bien ;cudl es la causa que motiva el desposicionamiento del Yo y los efec-
tos consecuentes del mismo?. En este sentido, Levinas afirma que la primacia
del Mismo decae porque el aparecerse del Otro no se produce como fenémeno
(parvo—uevov) poniéndose a su disposicion en un nivel objetivo que deja traslucir
su ser, definiéndolo y haciéndolo aprehensible en funcién de un contexto. El Otro
se manifiesta sin contexto manteniéndose en la oscuridad, en el reverso del ser
que queda en la sombra. Para Levinas, la sombra es el haz opuesto al ambito de
la luz que entrega la esencia formal. Al aparecerse en la sombra, el Yo no puede
“captar” por si mismo al Otro, neutralizando de forma auténoma la extraieza que
le causa. Por el contrario, necesita que sea él mismo quien se presente, dando co-

mienzo con ello a una singular relacién de heteronomia.

Levinas distingue, de este modo, la exterioridad de las cosas, relativa a un interior
formal que se hace presente a la conciencia (el eidds que da lugar a una relacion
de saber), y la exterioridad absoluta del Otro que no descubre una interioridad
relativa, sino la intimidad que se abre a partir del discurso®®. La intimidad no da

lugar a una relacién de saber, dado que no es un objeto. A diferencia de las cosas,

237 TI, pg. 67.
238 El discurso (dis-course) es el “método” primordial antes de la certeza del cogito.
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el Otro le habla al Mismo e inaugura una relacién ex-cepcional distinta a la onto-

légica: la relacion “cara a cara” que es la relacion ética®”.

A ese haz no fenoménico que se mantiene fuera de la luz y se revela en la inme-
diatez absoluta del discurso (derechura sin intermediarios formales), Levinas lo

llama Rostro®°.

La experiencia del Otro es experiencia del rostro (visage) que no coincide con la
imagen visible (la face) situada en el nivel de la horizontalidad. El Otro abre la di-
mension del espacio intersubjetivo cuyo caracter es la verticalidad, la altura desde
la cual se hace presente el Infinito: “Esa curvatura —dice Levinas- del espacio inter-
subjetivo transforma la distancia en elevacion”?*!. Ese espacio infinito que separa
al yo del Otro es el Bien, mas alla del ser, que lo perfora dando entrada a la Tras-
cendencia. La nueva dimension abierta en el encuentro con el Otro determina que

la distancia yo-Otro no sea espacial sino absoluta y, en consecuencia, insuperable.

Para Levinas, la verticalidad proclama la autoridad del mandato que, emergiendo
del rostro del Otro, precede a la propia libertad del Mismo que se ve incapaz de
impedirlo. En palabras de Levinas “(...) ya no podemos poder. Es exactamente ahi
donde el sujeto pierde su dominio”**?. La libertad entra en vigor después, respecto

de la opcion y del como concreto de la respuesta.

En esta nueva dimension, el Otro, en lugar de ofrecerse como medio, se manifiesta
como un fin en si mismo. E1 movimiento ontolégico de asimilacién y retorno a si

mismo, es trastocado y se convierte en un movimiento de signo contrario.

La dimension de altura invierte el dinamismo: si el movimiento ontolégico, como
deciamos, es de asimilacion y retorno a si (es inmanente), el movimiento ético es
transcendente. Por una parte, al no haber retorno, no hay posibilidad de quietud
en la auto-complacencia. Levinas entiende por ello que la relacion con el rostro es
inquietud por excelencia. Y, por otra parte, el movimiento de salida del Yo esta pro-

movido por la palabra del Otro -su solicitud- que establece la relacion original en

239 Dice Levinas que la “ex-cepcién” significa precisamente “sacar de la serie”, en DMT, pg. 27.
Esto lo cumple la situacién de cara a cara en el encuentro con el Otro, en TO, pp. 120 y 121.

240 Levinas indica que el rostro podria ser la descripciéon fenomenolégica del alma, si no se co-
rriera el riesgo de substancializar el alma como “alguna cosa”: “Lo que Descartes substantifica
pese a protestar contra la imagen del piloto en su barco, lo que Leibniz convierte en ménada, lo
que Platén expone como alma que contempla las ideas, lo que Spinoza concibe como el modo del
pensamiento, se define, desde el punto de vista fenomenolégico como rostro”, en DMT, pg. 23.
241 TI, pg. 267.

242 TO, pg. 115.
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la que se alumbra el lenguaje. Gracias al lenguaje es posible un modo excepcional
de relacion sin nexo, entre términos separados que adquieren el rango de interlocu-
tores. La paradoja del lenguaje es que hace posible la relacion, al tiempo que man-
tiene separados y absueltos a quienes participan de ella. Las nociones de término
y de relacion, tienen aqui un sentido impropio porque se aplica a seres que no son

limitrofes®3, puesto que, a pesar del vinculo, siguen trascendentes uno del otro.

El lenguaje manifiesta y afianza la diferencia absoluta yo-Otro (el caracter de tni-

co) que en términos de l6gica formal es algo inconcebible?*,

Al irrumpir lo infinito en la realidad del mundo, la comunidad espacio temporal
se quiebra dando lugar a coordenadas nuevas que explican la posicion inaprehen-
sible del Otro y la imposibilidad de fusion, de formar una totalidad: la diacronia

temporal (Ia no presencia) y la asimetria espacial (el nivel de altura).

Graficamente, el movimiento podria ser representado como sigue:

Otro

Esta nueva perspectiva de la oscuridad o de la sombra, requiere de un nuevo len-

guaje que Levinas construye, mas que con nuevos términos, a base de nociones

243 La expresion es de Sucasas, A. El rostro y el texto. La unidad de ética y hermenéutica,
Anthropos, Barcelona, 2001, pg. 20. Levinas indica que el término 7relacién aplicado al espacio
intersubjetivo es impropio porque no conduce a la unidad sino a un vinculo distinto en el que las
diferencias son respetadas; en DOM®S, pg. 27.

244 TI, pg. 208.
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conocidas a las que les da un contenido especifico y radicalmente distinto del
habitual. El riesgo de aplicar a viejos términos, nociones nuevas, es el de la con-
fusion y posibles malentendidos que pudieran producirse como consecuencia de
los prejuicios. Por ejemplo, cuando Levinas habla de “santo”, “amor”, “responsa-
bilidad”, “rehén”, “substitucion”, etc., como también cuando habla de ética o de
metafisica, esta vaciando los términos de su habitual contenido, vulgar, filos6fico
o religioso, para aplicar esas palabras a realidades muy distintas, probablemente
en un sentido mas original que el que fueron adquiriendo a través del tiempo. Por
ejemplo, el término “santo”, o “liturgia”, los emplea en un sentido etimolégico
riguroso ajeno al religioso, del mismo modo que cuando habla de ética esta men-
cionando un ambito relacional y no un conjunto normativo o de valores, o cuando
se refiere a “metafisica” como ambito de la realidad, por lo viciado de su conteni-
do, prefiera dejar el término para el nivel de la ontologia y, en su lugar, prefiera la

expresion de filosofia primera, menos marcada en su contenido.

sk sk

El encuentro con el Otro provoca el despertar a esa nueva realidad a la que Levi-

nas llama rostro que analizamos a continuacion.

2.2.1 Despertar al rostro

La aparicion del rostro y la experiencia a la que da lugar, aparte de la importancia
que tienen en si mismos, resultan fundamentales para el propoésito de la presente
tesis porque constituyen el paradigma de la experiencia estética. Nos detendre-
mos especialmente en el andlisis del rostro y en la estructura de su experiencia, a

partir de cuyas categorias se deducen las estéticas.

La dificultad de definir el rostro radica en que propiamente no es definible porque
no es un fendmeno que se ofrezca a una delimitacién objetiva. Por pertenecer al
ambito de la oscuridad, el rostro resulta refractario a toda definicién, dice Levinas
“refractario a toda luz"**®, no porque sea desconocido sino porque es incognosci-
ble. Es una realidad invisible, no fisica sino meta-fisica. Por esta razon, Levinas no

considera el rostro en términos de espacio sino de tiempo.

245 TO, pg. 116.
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Levinas distingue la exterioridad, a la que aplica la magnitud espacial, de la inte-
rioridad (o alteridad®®) que considera en términos de tiempo. Ciertamente, toda
interioridad se manifiesta en un cuerpo material extenso en el espacio, pero a dife-
rencia de las esencias objetivas de las cosas del mundo, cuyo caracter fenoménico
las hace presentes a la conciencia, el rostro nunca se sincroniza en el presente. En
este sentido, el rostro del Otro (meta-corpéreo) se manifiesta en su propio tiempo,

e instaura respecto del Yo un modo nuevo de temporalidad que es la dia-cronia.

Por tanto, Levinas distingue la exterioridad espacial, que reserva a la imagen plas-
tica (la cara: face), de la interioridad del rostro (mas propiamente y para distin-
guirla de aquélla, intimidad), que es la alteridad absoluta y inica del otro hombre
(visage®*).

La distancia espacial entre el hombre y las cosas es, en términos de tiempo, un
lapso o intervalo recuperable en el presente de la conciencia intencional, en la que
todo se sincroniza formalmente. Levinas argumenta que en la conciencia: “por me-
dio de la retencién, la memoria y la historia (...) nada se pierde, en la que todo se
presenta, se sintetiza o se retine, como diria Heidegger, en la que todo se cristaliza

o se esclerotiza en sustancia”*.

Por el contrario, el rostro es una no-presencia, es pura desnudez opuesta a la
presencia objetiva y formal que “viste” a las cosas. Ahora bien, la no-presencia
del rostro no significa no comparecencia, porque para Levinas, el rostro no es una
vision “noumenal”; ni “ideal”, sino real, tangible y cierta, que hace materialmente

posible la experiencia concreta del Otro.

Su oscuridad no deriva de un defecto de luz, sino del hecho de que lo que se mues-
tra no es “esto” o “aquello” designables, no es un dato revelado, ni es formal. Por
el contrario, el rostro es no-definible por lo que, en este sentido, Levinas dice del

rostro que es in-finito.

246 En El Tiempo y el Otro, Levinas indica expresamente que “la exterioridad” es una propiedad
del espacio y se refiere a la relacion con “lo otro no espacial”, con el término de “alteridad”. No obs-
tante, en Totalidad e Infinito, habla de exterioridad sin distinguirla de la alteridad. A pesar de que la
1* edicién de El Tiempo y el Otro es ocho aios posterior a aquélla, no podemos afirmar que se trate
de una progresiva concrecion de los términos, porque con posterioridad sigue utilizando ambos tér-
minos. Por tanto, la distincién la haremos nosotros para evitar confusiones y favorecer la claridad.
247 El término en francés es mas expresivo, dado que visage procede de vis, haciendo ver que es
verdaderamente visto, pero sin limitarse a la imagen o apariencia fisica. Al mismo tiempo posee
una fuerza atractiva. Vis-age, hace referencia a la fuerza ejercida por el Otro que suspende la direc-
cién y limits la fuerza del movimiento espontaneo del yo, obligandolo a detenerse.

248 DOM@S, pg. 20, cfr. Ricoeur, P, Lectura DOM@S Anthropos, Barcelona, 1.999, pg.10.
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Desde esta perspectiva, a ese modo singular de personacion del rostro Levinas lo
llama epifania®?’: manifestacion cierta en la no-presencia del no-fenémeno. La apa-
ricion del rostro se produce en el mundo pero viniendo desde fuera, propiamente
desde arriba, y trastornandolo, en el sentido literal de darle la vuelta. El rostro abre
la realidad al revés que constituye la dimension ética: “La ética es la apertura en un
movimiento que de inmediato se muestra como responsabilidad por el préjimo, de

algo que no es un contenido de conciencia sino epifania del rostro”*.

Las particulares caracteristicas del rostro quedan de algun modo resumidas en la

siguiente reflexion:

“... laradical inmediatez con que irrumpe el rostro. Si cualquier objeto se abre a
la experiencia de la conciencia a partir de un contexto u horizonte mundano que
amortigua su singularidad, la epifania del rostro sitia al Mismo ante una unicidad
sin contexto, ante una alteridad que lo aborda en una inmediatez ajena a cualquier
elemento intermediario. Unicidad pura o singularidad sin concepto, el rostro des-
garra el tejido del mundo; constituye una excepcién absoluta a la red de relacio-

nes y estructuras conceptuales en que se inscriben los entes”?!.

La comparecencia del rostro, cuya aparicion se produce en ausencia de un con-
texto referencial, es expresion, lo que equivale a decir que el Otro se presenta
a si mismo: “El rostro —dice Levinas- es una presencia viva; es expresion”?? La
viveza de la expresion significa lo humano mas alla de la biologia: “En virtud de
esta expresividad de su comportamiento —que reviste al ser biol6gico y lo desnu-
da mas alla de toda desnudez: hasta convertirlo en un rostro- se expresa alguien,
otro que no soy yo, diferente de mi, que se manifiesta hasta el punto de no serme
indiferente, de ser alguien que me afecta (...) Lo que se expresa en la desnudez —el
rostro- es alguien hasta el punto de apelar ami (...). Todos los gestos de los demas

son signos dirigidos ami (...): exhibirse, expresarse, relacionarse, confiarseme”?,

A través de la expresion el Otro se presenta a si mismo y deja que su intimidad

salga a la luz. Dice Levinas que la expresion es el principio (no lé6gico y, en con-

249 El término “epifania”, toma aqui el sentido literal etimolégico de lo que se aparece desde
arriba. Es trascripcion del término griego émupdveia que, a su vez deriva del verbo émiparvety,
compuesto de émni- (por encima) y el verbo ¢owvelv (aparecer, verse o mostrarse).

250 En TI, pg. 9 del prélogo a la edicién castellana, Levinas hace una interesante exposicion de
las lineas generales de su pensamiento a la luz del Quijote.

251 Sucasas, A., El rostro y el texto. La unidad de ética y hermeneitica, Anthopos, Barcelona,
2001, pg.18.

252 TI, pg. 37.

253 DMT, pp. 22-23.

134



CAPITULO 2°. APERTURA DE LA DIMENSION ETICA

secuencia, pre-original, an-drquico) de toda significacion, incluida la intelectiva,
cuyo fundamento es el encuentro: “La ambivalencia de la aparicién es superada
por la Expresion, presentacion del otro a mi, acontecimiento original de la signi-

ficacion”?.

En consecuencia, el Otro, en lugar de hacerse presente como contenido de con-
ciencia, se expresa, habla y trae al mundo el lenguaje. Decir que el rostro habla,
no se refiere a la emision de sonidos vocales. Se trata de un hablar no fisico que da
origen a la produccion concreta del lenguaje. El habla no se reduce a la boca como
el rostro no se refiere a la cara, sino que esta en todo el cuerpo®°. Todo el cuerpo
es expresion. A este modo concreto de hablar sin proferir necesariamente sonidos
articulados, Levinas lo llama inspiracion. La in-spiracion pone de manifiesto que,
en el encuentro, lo que recibe el yo no procede de él sino que le viene de fuera. Este

habla originaria que exige la asistencia en persona del Otro, lo llama Decir (Dire).

Para Levinas, el lenguaje no es un mero sistema de signos que duplica los seres.
Todo sistema se basa en el Decir primero que constituye el modo originario del
lenguaje que, en su despliegue temporal, se va construyendo como un sistema
de comunicacion, de signos y de nombres, ya ordenados y contextualizados (lo
que, a diferencia del Decir originario, constituye lo Dicho, histérico y tematiza-
do)*°. Ahora bien, mientras que las proposiciones predicativas se presentan en
la sincronia de la temporalidad propia del verbo ser, el Decir es diacronia que
testimonia el algo mds que ser que significa la relacion intersubjetiva en la que

arraiga la predicacion.

A diferencia de la relacion objetiva con el mundo, la relacion con el Otro no esta
basada en el poder, ni en el dominio, ni en un acto de violencia®’, sino en la pala-
bra que los detiene, rompiendo la trama de la estructura ontolégica y provocando

un contra-movimiento de salida de si mismo hacia el Otro, sin retorno a si.

Esta alteracién del movimiento caracteristico del conatus, se debe al hecho de

que la conciencia del Yo no encuentra en el Otro nada que apresar e incorporar

264 TI, pg. 114.

255 Levinas introduce una novedad radical en la consideracién del lenguaje. Para él no consiste
en la articulacién fonética ni en un sistema de signos (la phoné semantiké), como se venia soste-
niendo desde Aristoteles, porque para él ni es mero instrumento ni es medio. Estos se refieren a lo
Dicho que no es el lenguaje originario.

256 Enpg. 29, Le dit et le dire, Nouveau Commerce 18/19, 1971.

257 Levinas basa el concepto de violencia en la nocién de Eric Weil planteada en Ldgica de la
Jfilosofta, cfr. TI, pg. 20.
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a si, como sucede en el caso de la interioridad formal de las cosas. Por el contra-
rio, lo que el Mismo encuentra en el Otro es una palabra que no se emplea para
nombrar ningin objeto, sino que es proferida como la exclamaciéon de un manda-
to. El mandato suspende de entrada todo poder, interrumpiendo el conatus. Aqui
encuentra Levinas la paz originaria que toda violencia presupone. Incluso la paz
hobbesiana que es acordada por intereses mituos de no agresion, se sustenta en
esta detencion primera de toda accién posible. No obstante lo dicho, el mandato
surgido del rostro no compromete la posibilidad fisica de actuar, ni la libertad del

Yo que, a posteriori, tendra en su mano la eleccién libre de su respuesta.

En cuanto al caracter propio de la orden recibida, ésta no es una orden de poder,
autoritaria o coercitiva, que someta y disuelva al yo siguiendo un esquema amo-es-
clavo (porque aquél a quien se dirige esta de hecho absuelto de ella y es libre en su
respuesta) Por el contrario, la voz del Otro ordena desde la humildad, la pobreza,
la desnudez y la fragilidad, provocando en el Mismo la vergiienza por su posicion,
su riqueza y su soberania. Es una orden en el sentido de peticién y ruego®® (algo asi
como “no mataras, por favor”). Dice Levinas “(...) la desnudez humana me inter-
pela, interpela al yo que soy, me interpela en su debilidad desprotegida e indefensa
de desnudez, pero me interpela también con una extrana autoridad imperativa y
desarmada”®’; y mas adelante: “El sefiorio esta en la humildad de la llamada (...) en
la desnudez™® de alguien que llega pidiendo pan y abrigo. Se trata del imperativo

categorico que no se funda en la razon, sino en el rostro del Otro interpelante.

La dialéctica del movimiento “invertido” en el encuentro con el Otro abarca di-
ferentes estadios que se oponen en un estricto paralelismo, a modo de imagen

especular, al movimiento ontolégico cuyos elementos y categorias se subvierten:

1. Frente a la mediatez de las cosas, la expresion supone absoluta inmediatez, el
estar presente propiamente “en carne y hueso” adquiriendo la expresion toda la

gravedad de los términos, no como las cosas que en el mundo se ofrecen como

258 Es interesante destacar aqui, como el idioma ruso emplea siempre la forma imperativa para
solicitar algo al oyente. En espaiol conservamos también este sentido de ordenar para indicar la
atribucién de una misién determinada o de un servicio al investir a alguien de una orden atribuyén-
dole la correspondiente responsabilidad. Levinas hace mencién expresa a esta consideracion de la
“orden” a través de la cual el mismo recibe al mismo tiempo una encomienda y unos poderes. Este
mismo sentido, es el que reconoce Levinas para habalr de la orden dada al Mismo por el rostro:
“... el término ordenar es muy expresivo: al hacerse alguien sacerdote, “se le ordena”, aunque en
realidad recibe ciertos poderes. La palabra “ordenar” significa al mismo tiempo haber recibido la
orden y estar consagrado”, EN, pg. 137.

259 EN, pg. 266.

260 EN pg. 279.
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datos al conocimiento (en el sentido pretendido por Husserl para la afirmacion de
lo exterior), sino como lo que, justamente, no se ofrece para ser consumido o co-
nocido. Radicalmente separada, la “carne hecha verbo”*!, aparece para entablar

una relacion que soélo puede ser ética.

La inmediatez deriva:

- Por una parte, del hecho de que el Otro no es algo que de modo unilateral yo
veo (je vis) sino que me ve, modo singularisimo y transitivo del verse cara a cara
(vis a vis) en el que, aun lo sensible apresable, perfora la imagen que lo delimita
resistiéndose a la aprehension: “el rostro me habla —dice Levinas- y por ello me
invita a una relacion sin paralelo con un poder que se ejerce, ya sea gozo 0 cono-
cimiento”®, A este modo singular de venir el Otro, cara a cara, para distinguirlo
del hacerse presente de las cosas, Levinas lo llama visitaciéon dandole al Otro la
iniciativa de la venida: “El rostro —dice- es abstracto. Esa abstraccion, sin duda,
no es a la manera del dato sensible bruto de los empiristas (...) la abstraccion del
rostro, es visitacion y venida. Perturba la inmanencia sin fijarse en los horizontes
del mundo”. Levinas afirma la efectividad de la relacién y el caracter positivo de

la no-presencia, con los términos visitacion y venida.

- Por otra parte, la inmediatez deriva del hecho de no presentarse a través de
una forma inteligible, sino de un modo directisimo o sin intermediarios. El Otro
no comparece como medio, sino como un fin en si mismo. En este sentido, habla
Levinas de “la franqueza absoluta del cara a cara”?* sin posibilidad de disimulo
tras la generalidad de lo formal. Aqui sitia Levinas el Decir, como significacién de
la expresion viva, en persona, que permite el desdecir. El Decir, significa tener al
Otro delante y es el acontecimiento originario del discurso y el didlogo. El Decir se
distingue de lo Dicho en que éste ya no se da en la presencia inmediata del Otro,
sino tan s6lo de sus manifestaciones (para Levinas el fundamento de 1a historia y

del tiempo como cronologia).

A suvez, la inmediatez del estar “en carne y hueso”, provoca su caracter de ex-po-
sicion. El Otro se expone porque se muestra a si mismo sin mascaras, sin (re)
presentar un rol exterior generalizable o relativo a un interior formal que lo en-

cubre y del cual se sirve el Mismo como medio de descubrimiento y captura. La

261 DOMQS pg. 120.
262 TI, Pg. 211.
263 DEE, pg. 160.
264 TI, pg. 157.
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exposicién no se imprime dejando la impresion fijada en la memoria, por eso el
rostro no admite re-presentacion. A diferencia de la forma que realiza la funcion
de vestimenta y medio, el rostro no da nada diferente de si mismo: “De este modo
—dice levinas- la sinceridad seria un Decir sin Dicho, un “hablar para no decir
nada”, una entrega de la comunicacién. Como la transparencia de la confesion, el

reconocimiento de una deuda, una denuncia de si mismo”?%,

En su exposicion, el Otro muestra su vulnerabilidad, un interior que extraido a la
luz es su intimidad expuesta a la herida y al asesinato. S6lo un ser inico —dice él-
puede ser asesinado. A esta desnudez de forma, propiedades y relaciones légicas,
se refiere Levinas cuando habla del extranjero, el huérfano y la viuda, que lejos de
dar al Mismo algo de lo que servirse para sus necesidades, le piden que los sirva

en las suyas.

Ademas, el hecho de que el Otro es sin término medio, significa que no tiene me-
dida, que no cabe en ningin concepto (su alteridad no es relativa a un interior
formal sino absoluta). El Otro, no es un individuo de una especie, ni es tampoco
el inico ejemplar de una especie (hdpax), ya que en este caso seria racionalmente

aprehensible, cuando no lo es.

Al respecto, dice Levinas: “El Otro no es otro con una alteridad relativa como en
una comparacion, las especies, aunque sean ultimas, se excluyen reciprocamente
pero se sitdan en la comunidad de un género, se excluyen en su definicién, pero
se acercan reciprocamente por esta exclusion a través de la comunidad de su gé-
nero. La alteridad del Otro no depende de una cualidad que lo distinguiria del yo,
porque una distincién de esta naturaleza implicaria precisamente entre nosotros

esta comunidad de género que anula ya la alteridad”**.

El hecho de carecer de forma revela el caracter tinico que se aparece en el en-
cuentro como algo —alguien- incontenible en una forma por ex-cederlas todas,
desvelando una inagotable profundidad en la que el pensamiento se ve forzado a

detenerse.

Por otra parte, el hecho de que no haya una forma que se revela a la mirada,

unido a la ex-posicién como modo de presentarse a si mismo, determinan que la

265 DMT, pg. 230; J. Rolland indica en la nota al pie 134, que dicha expresion fue proferida por
el propio Levinas: “O, como habia propuesto Levinas una mafana de diciembre de 1970, sin jamas
repetir publicamente semejante audacia...”.

266 TI, pg. 207.
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prioridad ante el Otro no sea de la vision, sino del oido vinculado a la escucha y
a la obligacion de responder. El Mismo escucha (audire) y ejecuta (obaudire)>®”
el mandato. La libertad que, como hemos dicho queda incélume, sin embargo, es
siempre a posteriori del mandato que se mantiene fuera de su ambito de disposi-
cion (horizontal), dado que procede de la altura. Asi dice Levinas que “La sujecién

a la obediencia, precede a la comprension de la orden”?%,

2. El segundo caracter del movimiento hace referencia a que la salida de si hacia
el Otro, no es una extension de su ser con retroceso y vuelta a si, sino que es mo-
vimiento sin retorno?”. La tension del movimiento acaba en la ruptura de la vuelta

a si inaugurando la trascendencia.

Este salir sin volver, abre un escenario distinto al del mundo en el que el yo se po-
siciona “en un lugar bajo el sol” del que se apropia y sobre el que funda su centro
de “almacenamiento” y “posesiones”. El posicionamiento ontolégico radicado en
un lugar, es el modo de vida del yo arraigado (en demora) desplegando su exis-
tencia econdémica a partir de la cual desarrolla su ser, engrosandolo, a base de
ser y poseer. La base de la economia es el interés cuyo engrosamiento da lugar a
un acrecentamiento a modo de bola de nieve, que, lejos de liberarlo, cada vez le
pesa mas. Esta es la existencia propia del paganismo, en el sentido etimolégico,
como lo que se encuentra fijado a la tierra?°. Por el contrario, en el encuentro
con el Otro el yo es arrancado, desarraigado del lugar, del que es llamado a salir
renunciando al regreso. Es la conversion de Ulises en Abraham. Esta desposesion
supone, a la vez y paraddjicamente, la inquietud de la salida de si y la liberacion
del peso de ser, quedando absuelto (acquitté) de sus ataduras con respecto a su

propio ego y al mundo?™..

267 El misterio y el enigma aparecen vinculados a la palabra y a la eleccién. La etimologia de
misterio (incierta) deriva de udw: yo cierro, del infinitivo wievv: cerrar la boca; la voz en plural
uvotrpla, designaba los ritos iniciaticos de aquellos “escogidos” con posibilidad de acceso. Pa-
rece que el primero que utiliza el término en singular es Platon, y se sirve de él para describir el
camino de acceso al mundo de lo sagrado. A Levinas el enigma o misterio, le sirve para nombrar
lo Otro concretisimo y material, pero no sagrado sino santo, separado absolutamente, no apehen-
sible; pero mantiene las resonancias del sentido original de “cerrar la boca” que significa para el
yo el encuentro con el Otro que es quien toma la palabra. Para las referencias a lo anterior, ver:
Diccionario de Pensamiento Contempordneo, San Pablo, Madrid, 1997, pp. 789 y ss.

268 EN, pg. 181.

269 DEHH, pg. 197.

270 Asi, pdgus,? m.: borne fichée en terre (cf. pango) (...) Dérivés_ paganus, -a, -um: relatif aux
pagi. Dictionnaire Etymologique de la Langue Latine. Histoire des Mots, Ernout, A. et Meillet A.,
Klincksieck, Paris, 1959.

271 En francés, absolver es acquitter, que significa también liberar, en el sentido de pagar una
deuda u obligaciéon (quitter), de donde deriva, como en espaiiol, el sentido de “estar en paz”,
“aquietarse” aun en medio de la tormenta.
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La ruptura del retorno determina que el movimiento hacia el rostro sea puro des-
interés. Las equivalencias econémicas, los calculos y las medidas, ceden su lugar
a un servicio que el Otro reclama, que consiste en dar “a pérdidas”. A esta reali-
dad dispuesta como contraria al interés y al propio beneficio, Levinas la llama
“liturgia” (liturgie), por entender que el sentido etimolégico original del término
se refiere exactamente al cumplimiento de un servicio (generalmente piblico) a
costa de uno mismo, asumiendo los gastos y sin esperar una contraprestacion a
cambio que pueda remunerar el servicio prestado®™. Si hubiera cualquier tipo de
contraprestacion, ya habria un retorno a si del movimiento que seria ontolégico.
Para que sea ético, debe ser a fondo perdido. En consecuencia, el rostro anula la
direccién centripeta del movimiento ontolégico, el “ser para si” del egoismo (in-
teresse) y lo invierte en ser para el otro, sinénimo de desinteresse. En la relacion
con el rostro no hay paridad ni proporcionalidad, no cabe el “quid pro quo”, ya que
toda compensacién e intercambio supondrian una articulacion del regreso a si

con el ser engrosado, y la disolucién de la relacion ética.

La ética hace el retorno imposible porque la distancia que abre con el Otro es
infinita y no puede ser atravesada. En la salida hacia el Otro, el Yo se abre a una
dimensioén que no es correlativa de la suya y revela la asimetria como el caracter
espacial del encuentro. La falta de comunidad lleva a Levinas a designar con la
nocién de proximidad lo que en el nivel ontolégico serian la cercania y el contac-
to, a fin de dejar claro que queda excluida la posibilidad de unién reductora de las
diferencias: el Otro es el préjimo. La proximidad es al mismo tiempo respetuosa y
atenta, no fundada en el estar-con, sino en el uno-para-el-Otro. Por esta razén, Le-
vinas no admite las teorias que reconocen en el otro un alter ego situado a un nivel
de igualdad o equivalencia. Por el contrario, el despertar al rostro rompe toda reci-
procidad, incluida la correspondiente al agradecimiento. La separacion yo-Otro es
tan profunda que no cabe el reintegro a la posicién anterior al encuentro, lo que se
daria en el acto de dar las gracias. Incluso, entendiendo el agradecimiento como
una respuesta de gratitud del responsable, la gratitud presente (como el perdén)
nunca seria originaria (en sincronia) sino injertada en una gracia antecedente, se-
gun Levinas, al modo de la “oracién en la que el creyente pide que su plegaria sea

escuchada, la oracién como tal se precede o sigue a si misma”??,

272 El término compuesto por Adog, pueblo, y €pyov, trabajo, obra, significa literalmente la rea-
lizacién de un servicio o funcién publica. El Dictionnaire Grec Frangais indica para Aertovpymv:
“qui remplit une fonction publique a ses frais”, Bailly A. Librairie Hachette, Paris, 1950.

273 DOM@S, pg. 12.
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Para mencionar el caracter radical de la separaciéon yo-Otro, a fin de dejar claro
que no procede de una unidad previa, comunidad o totalidad, de la que lo sepa-
rado formara parte, Levinas utiliza, desposeido de toda connotacion religiosa, el
término “santo”?™. El actuar de lo santo —separado- no anula la separacién cuya
alteridad absoluta se mantiene en la relacion: “cercano, pero diferente, lo cual por

otra parte, es el verdadero sentido de la palabra santo”?™.

A la revelaciéon del rostro cuya santidad lo mantiene invisible, Levinas la llama
“gloria”*", en el sentido de que lo revelado no es algo estatico y definido en relacion
con la luz de lo inteligible, sino que se manifiesta en el dinamismo de aquello que
se manifiesta a si mismo permaneciendo trascendente, es decir, permaneciendo
en la oscuridad de lo no presente, en el misterio. Santidad y gloria son magnitudes
dinamicas fuera del presente (au dela). Este modo singular de revelacion apunta
a un modo de verdad distinta de la adecuacion: la gloria manifiesta la revelacion
de lo Infinito, sin adecuarse a lo finito, como testimonio del exceso*” que esta en

relacion con la escucha.

3. El tercer caracter del movimiento ético es la pérdida de la fijeza que supone el

salto a lo Infinito.

274 Lavoz deriva etimolégica y semanticamente de “separar” cuya raiz en hebreo significa lo que
es totalmente otro, separado, no es un predicado que derive de una escala humana de valores. Ver
aqui el analisis sobre el sentido original del término “Santidad”, en: http:/www.mercaba.org/Dic-
TF/TF_santidad.htm

275 DMT, pg. 261

276 3" El vocablo hebreo kébod que menciona la “gloria” en el A.T. fue traducido por los Setenta
por el griego “doxa”. El término kabdd, tiene una significacion compleja. Significa peso, gravedad
y carga, pero también la riqueza asociada a lo que pesa, el honor, el respeto y la admiracién que
infunde. También es sinénimo de santidad, por lo que la gloria expresa la trascendencia. En el
Antiguo Testamento, Dios no se revela ni se oculta totalmente a Israel. Asi, se dice que se aparece
envuelto en una nube o que se manifiesta a través del resplandor, del fuego, del relampago, etc. En
su traduccion como “doxa” se produce cierto deslizamiento en el sentido que lo lleva de aquello
que hacia mencién a una cualidad objetiva, a algo objeto de “opinién”, a un tipo de conocimiento
de inferior rango al conocimiento mas perfecto que es el de las ideas (conocimiento intelectual).
Ver aqui el andlisis del término, en: http://www.mercaba.org/DJN/G/gloria.htm

277 Gloria (fr. gloire) hace referencia a un modo de manifestacion a través del oido y la escucha.
Procede del lat. glorie, y éste a su vez del gr. kAéog que significa “nuevo sonido que se propaga” de
donde deriva el sentido de “renombre” y “fama” que suscita la admiracion. El Diccionario de Auto-
ridades lo define: “Es un bien extrinseco, que consiste en la dilatada noticia de algiin hecho heroico
o singular que al paso que se conoce se alaba, porque la alabanza es consecuente de la virtud”.
Diccionario de autoridades, RAE, Editorial Gredos, Madrid,1963. La gloria se suele representar en
la pintura como un halo luminoso alrededor de la cabeza, que pretende manifestar algo no visible.
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La quietud auto-identificativa, a la que conduce el movimiento ontol6gico des-
pués de satisfechas las necesidades y los deseos de apropiacién, ante el Otro se
pierde porque se frustran el regreso y la re-posicion en el lugar central que ocupa
su si mismo. El encuentro con el rostro conduce a una situacion de inquietud por

excelencia.

Para Levinas, el caracter de lo positivo reclama la quietud de lo fijo: “el acto de
establecer un fundamento inquebrantable, de sostener firmemente un contenido:
la mundanidad del mundo” cuya estabilidad lo hace aparecerse, presentarse y re-
presentarse, ser afirmado y desvelado a modo de sintesis de la percepcion?™. El
positum es la quietud de la estancia en si mismo y, en relacién con el mundo, la
quietud hace referencia a la presencia en la que se aparecen las cosas. El acto de
reposo es la identidad, la sustancialidad que sostiene firmemente todos sus conte-
nidos. Dice Levinas: “En el verbo ser —que los gramaticos llaman a la ligera auxi-
liar- resuena el dominio de un reposo fundamental, y ese reposo implica la tierra.
Es el anuncio de una actividad que no anuncia ningiin cambio, ni cualitativo ni de
lugar, sino solamente de ser: la no inquietud, el reposo, la identidad como acto de
reposo (...). Bajo la agitacion de la busqueda de los seres, reina un reposo imper-

turbable. Detras de todo lo que hacemos esta ese reposo””.

Por el contrario, ante el Otro, la situacion se altera porque el yo ético no descansa en
la quietud de si, dado que el Otro lo des-posiciona y lo des-centra reclamandole que
se ponga en su lugar. En este sentido dice Levinas: “El yo no es la especificaciéon de
un concepto (...). Pasar del sujeto al otro sujeto es el hecho positivo de colocarse en
su lugar™. A este colocarse en el lugar del Otro, lo llama substitucion*®’. En virtud
de la substitucion lo ajeno se hace propio, el hambre, la desnudez, la necesidad, el
dolor del Otro, se hacen mios. En este sentido podemos entender las palabras de
Levinas cuando afirma que “el no-yo, deviene substancia ética del yo™**. Para Levi-

nas toda compasion tiene su origen en la substitucion que hace al yo rehén del Otro.

278 DMT, pp. 156-7.

279 DMT, pg. 154

280 DOM@S, pg. 58

281 El término empleado tiene, de nuevo, una riqueza extraordinaria que permite poner de mani-
fiesto la inversién de la sub-stancia y su caracter fijo por la sub-stitucion (de sub y statuo) que es
colocarse por debajo del otro, en su lugar, en respuesta a la orden recibida (sub-ordinare). Hace
referencia a una nueva posicién distinta del positum de su propia substancia.

282 Sucasas, A. El rostro y el texto. La unidad de ética y hermenetitica, Anthropos, Barcelona,
2001, pg. 52.
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La nocién del sujeto como rehén es clave y debe ser bien entendida desde el mo-
mento en que el Otro ni quita ni limita la libertad®?. El término rehén hace refe-
rencia a su sentido originario como la obligacién concreta de responder del/por
el Otro ante terceros.?!. El sentido general se conserva plenamente en el término
francés (otage) y hace ver su relacién con la nocién de obsesién por el Otro tnico,

a partir del encuentro con é1%,

En cuanto al lugar (topos) del rostro, Levinas dice de él que es u-topia, mas alla de
la firmeza de la tierra y fuera de los dominios de la “identidad” y la materialidad de
lo visible. La propuesta de Levinas puede parecer -dice el- “un escandalo, si es que

consiste en inscribir una in-quietud”?*® en la quietud del mundo.

El rostro del Otro es lo que otorga la plenitud de sentido a la economia y al gozo:
“(...) ningdn rostro podria ser abordado con las manos vacias y la casa cerrada”®’,
Llewelyn afirma que la trascendencia del Deseo los presupone, ya que: ;como si
no podria yo dar sin haber experimentado el placer cumplido? O ;cémo podria yo
vivir para otros (que también incluye morir por ellos) sin gozar yo mismo de los
bienes de la tierra que quiero para gozar??®®. Y a continuacion destaca que Levinas
“no es un predicador de la austeridad”, porque la trascendencia no condena a la
renuncia de los gozos de la vida, sino que previene de considerarlos como abso-
lutos, refutando y despreciando la idolatria. Por el gozo, el acto de dar las cosas,
incluye el darse a si mismo en la renuncia de ese plus que aporta el gozo. La re-
nuncia “por/para el Otro” distingue el movimiento de trascendencia hacia el Bien,

de un comportamiento simplemente morboso o masoquista.

283 El término en espaiol deriva del arabe rthdn y significa retener a una persona en prenda o como
garantia del cumplimiento de las obligaciones de otro, en DRAE, http:/dle.rae.es/?id=Vkp3w4m

284 En sus origenes, el término estaba referido a la toma de rehenes por parte del enemigo que-
dando pendiente de algin ajuste o tratado posterior, en una situacién en la ni estdn como cautivos,
ni pueden huir aunque se vean en libertad y con posibilidad de hacerlo. Este nombre trae su origen
del hebreo herrabon que significa garantia o prenda, en Covarrubias, S. Tesoro de la lengua Caste-
llana o Espanola, editorial Castalia, Madrid, 1994. E1 DRAE, indica en la voz “arras” 1a procedencia
de origen semitico: jabdl, jaboldh, érabon. De ésta ultima deriva el gr. dppafv (arrabon).

285 En francés rehén, otage, toma la forma grafica latina (obses) que tiene a su vez relaciéon con
siéger (1a posicién de sentado que por analogia, se emplea para expresar el asiento del juez). Nos
limitamos a exponer la cuestion sin entrar en una profundidad mayor que nos distanciaria dema-
siado del objetivo presente. Pero queda asi acreditado la enorme precision y riqueza con la que
Levinas elige los términos, en este caso, haciendo derivar del des-posicionamiento del Yo ante el
acontecimiento del encuentro con el Otro, la conversion del sentido substantivo de Sujeto en el
sentido ético de quedar sujeto (como prenda o garantia) al cumplimiento de su responsabilidad.
286 Sucasas, A., ibid.

287 TI, pg. 190.

288 FEthics as First Philosophy, op. cit. “... for how could I give without having experienced the
pleasure of fulfillment? How could I live for others (wich also involves —at least some- dying for
them) without myself enjoying the goods of the earth I want them to enjoy?”, pg. 190

143



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

Concluyendo lo dicho, podemos decir que la estructura que se pone de manifiesto
en la experiencia del rostro, nos descubre como elementos constitutivos de su
entramado: la inmediatez espacio-temporal, la trascendencia del movimiento y lo

Unico como categoria singular.

- La experiencia es de inmediatez, porque no esta mediada ni por la forma tem-
poral de lo presente, ni por un espacio comun (es utopia). La experiencia es de
la altura desde la cual se presenta el Otro: “El Otro es la viuda, el huérfano y el
extranjero frente a quienes me siento rico, ..., o es el que viene de lo “alto” frente

al que me siento indigno™*,

- Es de trascendencia porque la separacion entre los términos no es formal sino
absoluta, por lo que el movimiento de salida que suscita es sin retorno. En este
sentido dice Levinas que el rostro produce una hendidura en el ser del mundo y

“... perturba la inmanencia sin fijarse en los horizontes del mundo”*®,

- Es de lo tinico: porque el Otro es sin concepto (no es a la medida), es sin con-

texto (significa por si mismo) y es santo (la distancia rostro-yo es absoluta).

En definitiva, el rostro es la expresion de un ser unico proferida desde la dimen-
sién vertical a partir de la cual la prioridad del Yo como individuo soberano que
vive en relaciéon con el mundo, queda detenida. En su destitucion de la centralidad

surge en él un aspecto nuevo: el yo tnico.

sk sk

Veremos a continuacion, como lo tnico del Otro despierta lo tinico del Mismo.

2.2.2 La subjetividad como de-posicion: del Yo soberano al yo
responsable del Otro

El acontecimiento del encuentro hace que el Yo sea desposeido por el Otro cuyo

centro de gravedad lo atrae hacia si quebrando su esencia.

289 TI, pg. 37.
290 DEHH, pg. 197.
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Partiendo de que la esencia del ser es el conatus, en el encuentro, el movimiento
espontaneo “para si” queda detenido por una fuerza mayor (Vis-age) que invierte
su recorrido dirigiéndolo “para el otro”. Este es el sentido al que se refiere Levi-
nas con los términos “ruptura”, “quiebra”, “cesura”, “desgarro”, “fisiéon”, etc. de la
esencia del yo. La nueva posicion del Yo pasa a ser dis-posicion, de-posicion del
centro, y des-posesion con la pérdida de los privilegios de ser solo en el mundo.
La puesta a disposicion del otro, es la primera “puesta en comun” que funda la
objetividad que, en la perspectiva levinasiana, antes de ser universalidad, es la

generosidad de la nueva orientacién de su movimiento.

En consecuencia, la posicion que en la dimension ontolégica es Yo-otro ((Je-l'au-
tre), en la ética se convierte en yo-Otro (moi-Autrut) con la primacia en favor del
otro hombre cuya alteridad no se presenta en funciéon de una intencionalidad o
finalidad apoyadas en el ser, sino desde mas alla (hors) del ser y con una demanda
concreta: la salida de si para dar(se) sin retorno. La respuesta del yo (ya libre)
dada sin reservas es la bondad, respuesta ética que da lugar a una nueva identidad

en el yo: la de unico responsable del Otro.

La particularidad del encuentro a este nivel es que los dos -absolutos- se mantie-
nen a la vez separados y en relaciéon. La separaciéon yo (-) Otro no se anula por el
vinculo que establece la relacion (rapport) porque no se constituye como un nexo
de comunidad, sino como una llamada a responder que muta el guién unitivo (-)
en la preposicion “para” y dispone al yo a la realizacién de una misién concreta

que orienta su ser, dandole un sentido mas alla de si mismo (au dela).

La relaciéon excluye igualmente la comunidad al no estar fundada en un compro-
miso asumido o asumible. Levinas entiende que el caracter absoluto de los tér-
minos requiere que el fundamento de la inversion del dinamismo ontolégico no
sea la libertad del yo, sino que le venga extrinsecamente dado. De lo contrario, la
exigencia estaria al nivel inmanente de la libertad, seria a la medida (finita) y el
Otro, siendo la orientaciéon que suscita la inversién del movimiento quedaria a su
disposicion. Por ello, la subordinacion del “Yo senor del mundo” al servicio del
Otro, es “a su pesar”, de manera que el nuevo estatus es una derivada forzosa que
no depende de una decision libre. El “para el Otro” es un pdthos sobrevenido en
relacion con el cual todo saber es a posteriori. En consecuencia, en el encuentro
con el Otro, la afeccién es la situacion originaria que constituye el punto cero de la
relacion. La posicion de Levinas en esto es radical, hasta el punto de entender que

la pasividad es originaria respecto de la actividad aprehensiva de la conciencia.
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Tal como él sostiene: “la transformacion de la sensibilidad en intencionalidad esta

motivada por la significaciéon misma del sentimiento como para-el-otro”*:,

No obstante, la exigencia originaria no es una imposicion, sino el cuestionamiento
previo que deja intacta la libertad: el contramovimiento podra ser, a posteriori,
truncado libremente, olvidado y/o revertido, si bien no podra impedirse la aper-
tura en el ser ya realizada y el hecho de que mantener el movimiento “para si” su-
ponga, tras el encuentro, conculcar la tension exigida y dar un tratamiento al Otro

(ontolégico) que resulta improcedente a la nueva situacion.

Atraido por la 6rbita del Otro, el Yo soberano pasa a ser convertido en yo obliga-
do. El paso ocasiona la fisién en su ser que trastorna el movimiento ontolégico
de identificacién, impidiendo la fusion en la unidad de un sistema. El desgarro de
la esencia (arrachement), es una situacion de hecho derivada del encuentro. Tal
como lo expresa Levinas: “Es necesario reflexionar de manera ética sobre este
desgarro del Mismo por el Otro. La recurrencia de esta identificacién del Mismo
es experimentar toda pasion hasta el punto de padecer, es decir, sufrir lo asignado
sin escapatoria, sin evadirse hacia la representaciéon para burlar la urgencia. Estar
en el acusativo antes de todo nominativo. La identidad interior significa precisa-

mente no poder mantenerse en reposo. Es en primer lugar ética”*2,

Ciertamente, el yo puede elegir, a posteriori, ignorarlo y restaurar el movimiento
esencial -egoista- 1o que supondria tratar al Otro como otro objetivo, como una
cosa mas del mundo, cognoscible y universalizable, intentando comprimirlo en un
género inadecuado a su caracter y cuya aprehension significaria una apropiacion
indebida. Para Levinas este tratamiento no s6lo supone un ejercicio de violencia
sobre el Otro, sino que, ademas, para el propio yo implica reprimir su acceso a la

subjetividad, al sentido de lo humano en él, a su propia unicidad.

291 DOM@S, pg. 89 (la cursiva es mia). No se trata de una pasividad como algo meramente opues-
to ala actividad. No debe ser entendido como algo encerrado en si mismo o un estadio interior que
no revelanada del mundo. La afectividad, tal como la considera Levinas es contacto —material- con
el ser y lleva incorporada una actividad de acogida. Pero la relacion directa con el ser no es con
el “tode ti” —el nivel formal intelectivo-. Es la que nos pone en contacto con un ser mas alla de su
forma; asi en EHOH, pg. 106; y EN pp. 58 y 116.

292 DMT, pg. 132.
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La fision tiene para el yo las siguientes consecuencias:

1- La pérdida de su posicion central, poniendo en tela de juicio la persistencia en
la autocomplacencia®®. En la des-nucleacién del Yo, paradéjicamente, se rompe
el encadenamiento a si mismo, a la soledad y al aislamiento. Esta ruptura del ser
origina una grieta en la esencia que queda abierta al salir fuera de si (dehors) hacia
lo absolutamente Otro. No es como cualquier salida aprehensiva realizada en el

nivel ontolégico, sino la apertura de la propia intimidad.

2- La fisién no supone la privacion o la pérdida de perfeccién del Mismo, sino la
atribucién a su propio ser y al movimiento egoista, de un sentido: “... reconocer
que el ser humano no es una razén universal simplemente encarnada o individua-
lizada, sino que significa una intriga propia, una ruptura en la cual la gesta del ser

se cubre de sentido o, tal vez, se deshace en sentido”*.

3.- La conciencia intencional, nucleo y corazén del Yo, ve frustrado su movimiento
aprehensivo ante el caracter inaprehensible del Otro que, en vez de negarlo o limi-
tarlo, lo abre al Infinito a partir de una solicitud sin limite®®. Tal desproporcion y
desmedida sélo puede advenirle al yo en la absoluta pasividad de la demanda que
proviene del Otro. Ese mas —del infinito- inquietando el menos, provoca un desga-
ITO en Su esencia, una fisiéon o ruptura que supone, paraddjicamente, un modo de

perfeccionamiento.

4- En la atraccion del Otro hacia si, el Mismo, recibe su propio nombre como tni-
co®%, Mas alla de la individuacion del gozo, el “uno-para-el Otro”*" es una eleccién
en la que el Otro tiene la iniciativa. El porqué de la eleccion es sin respuesta, y en

este sentido dice Levinas que es un enigma, como lo es el rostro.

Para Levinas, el enigma es un fenémeno que revela, a una, la presencia y la ausen-
cia de lo presente, o lo que es igual, lo revelado se muestra como ex-cepcién al or-
den de la presencia, se revela en su ocultamiento (siempre mayor que lo que sale

alaluz). En este sentido habla Levinas de un fenomeno limite, fronterizo entre lo

293 DMT, pg. 131.

294 DMT, pg. 40.

295 DMT, pg. 131y TI, pg. 214.

296 TI, pp. 195-196. También EN, pg. 134. C. Chalier considera que el caracter de unico lo otorga
el asentimiento del yo en la respuesta incondicional dada al Otro: “Precisamente es al responder a
su solicitud como éste se convierte en tinico o en elegido”, Por una moral mds alld del saber: Kant
y Levinas, Caparrés, Madrid 2002, pg. 102.

297 DMT, pg. 166.
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visible y lo invisible, situado en la delgada linea ambigua entre el dentro-fuera que
marca toda frontera. El enigma revela el modo paradéjico de presencia de algo
que esta presente de un modo singular. Desde esta perspectiva, Levinas afirma,
tomando el verso de Rimbaud, que “la verdadera vida esta ausente”® para indi-
car, por una parte, que cuando él habla de la no-presencia del Otro, no habla de
una abstraccion, sino de algo (alguien) que materialmente “esta ahi”, en la luz, y,
al mismo tiempo, se oculta, afectindome y exigiéndome con un nivel de certeza
superior -mas alto- a la certeza aséptica de lo que es un objeto deducible 16gica-
mente; y por otra parte, que ésta es la vida verdadera, dando carta de naturaleza
a un sentido de la verdad distinto al de la adecuacion de lo inteligible. Llewelyn
menciona es este punto que el caracter “tangible” de lo no presente sitia la re-
flexion de Levinas en un empirismo terrenal que permite afirmar que su ética es
“tan terrestre como la moral de Nietzsche””,

A diferencia de la impresion que todo objeto deja en la conciencia, el rostro que
manifiesta lo Infinito sélo deja como presente su huella (frace). Levinas se sirve
de la nocion de huella para expresar que lo que se da haciéndose presente, sobre-
pasa lo presente. El modo en el que el exceso absoluto entra en el tiempo estando
fuera del tiempo (an-arquico, Infinito), s6lo cabe como rastro o huella de lo que
es siempre mayor y cuya profundidad abraza el presente sobrepasandolo. Lo que
la huella anuncia es lo Infinito.

Levinas hace un juego de palabras muy de su gusto al indicar que esa huella “bri-
11a” —luit- como rostro del otro. El término luit conecta, por una parte, con el
asunto del tercero (lu?) —el Otro del Otro- que introduce, a su vez, la cuestion de
la justicia, la objetividad, el orden légico que precisan de la comparacion (dé-vi-
sagement) de lo que es de suyo incomparable®; y, por otra, conecta con la nocién
de Ileidad que se refiere a lo que, segiin Levinas, “por un abuso del lenguaje” lla-

mamos Dios®..

298 Rimbaud, A.: La virgen necia, Una temporada en el infierno, versién on-line, disponible en:
http://www.edu.mec.gub.uy/biblioteca_digital/libros/r/Rimbaud,%20Jean%20Arthur%20-%20Tem-
porada%20en%20el%20infierno,%20Una.pdf

299 Llewelyn, J. Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
2002, pg. 157.

300 Levinas establece aqui que la racionalidad, el saber o la ntelegibilidad de la realidad por parte
del hombre no son el punto de partida absoluto, sino que tienen un sentido ético (la costitucién de
la sociedad como una comunidad de seres tinicos) anterior que funda la racionalidad del sistema:
“mi punto de partida es el sentido sobre el que se yergue lo humano, antes de todo sistema. No
tengo la impresion de que el sentido se articule originaria o exclusivamente en el saber, de que el
saber sea ewl lugar propio del sentido(...)”, TEI, pg. 43.

301 Para Levinas, “La dimension de lo divino se abre a partir del rostro humano”, en 77, pg. 101.
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5- Otro efecto de la fisién, es que, a partir del encuentro con el Otro, la primera per-
sona del singular ya no es un Yo sustantivo, sino el yo acusativo. Una vez recibida
la llamada, el Mismo (que no puede elegir ser llamado) si puede elegir la respuesta
libremente. La respuesta es la expresion primera cuya forma inicial no tiene caracter
nominativo sino acusativo. No es “Je, Moi méme”, sino “heme aqui” (me voici) para
servir(te). Si la primera palabra del Otro es una llamada, un requerimiento de aten-
cién —el primer Decir sin Dicho- al yo que deviene responsable, la primera palabra
de éste es la respuesta concreta que, en su caso, podra abrir el Ambito de lo humano
en él (el ético). H. Putman sefiala a este respecto: “Si tienes que preguntar “;Por qué
debo ponerme al servicio del él/ella? todavia no eres humano”3°2, Levinas pone el
acento en que ese me de la respuesta afirmativa “me voici™®, constituye la huma-
nidad en el yo, la subjetividad del sujeto que aparece la primera vez que se escucha
decir yo en su propia voz en un ofrecimiento sin reservas que da entrada al Bien
(lo Infinito). No se trata de ofrecer al Otro algo, sino de ofrecerse®” y en este dar se
encuentra el exceso con respecto a la intencionalidad, y el acceso a la generosidad
que define la accién ética. La respuesta (responsabilidad) no elimina la separacion
yo-Otro porque no significa ni simpatia ni comprension del Otro. El me voici (fiat?®)
es el gesto de mayor acercamiento posible en la distancia infinita abierta en el en-

cuentro. Ser humano, implica reconocer que estoy llamado a decir “me voici™%.

6- La ruptura de la esencia, paradéjicamente, le trae al yo lo mas esencial de si, su

concrecion como efecto del trauma de su nuevo nacimiento. El yo responsable

302 “If you have to ask, Why should I put myself out for him/her? “ you are not yet human”, Critch-
ley, S., y otros, The Cambridge Companion to Levinas, Cambridge University Press, 2001, pg. 39.
303 La palabra hinent aparece en momentos clave de la historia de la Biblia en los que Dios espe-
ra una respuesta del hombre cuando sale a su encuentro y lo llama. Es el caso de Abraham (Gen.
22: 1, 11), Moisés (Ex. 3,3), Samuel (1° Sam 3,4-10) o Isaias (Is. 6,6-8), pero es también la respuesta
de Maria tras el anuncio del angel (Lc. 1, 26-38). El término “hineni”, formado por las particulas
“-hen”(de hiné) y “ni” (contraccién del pronombre ani, yo) significa literalmente “aqui estoy” o
“heme aqui” en un sentido de aqu? temporal mas que espacial (la posicién fisica, en hebreo se-
ria kan y po), con el sentido de ahora, en este momento. Hiné se refiere al acto de presentacién
(con idéntico uso que en espaiiol) e incluye el sentido de estar dispuesto. Ademas, el caracter del
“heme” tiene un significativo matiz de complacencia, que ha hecho que algunos consideren que
—hen deriva de una raiz verbal hnh (hanah) cuyo sustantivo hana ah significa gozo. Por tanto, la
expresion me voict seria traducida por “heme aqui complacido”. Critchley S., y otros, The Cambri-
dge Companion to Levinas, Cambridge University Press, 2001, pp. 37y ss.

304 Enlaidea de dar, Levinas insiste en que para que sea ético, no debe consistir en dar algo, sino
en darse a si mismo y aqui suele hacer mencién a la imagen del agua y del pan que uno se quita de
la boca, segun el relato de Elias y la viuda de Sarepta (1 Reyes 17:8-24), o con el mismo sentido al
que se refiere el Evangelio en la respuesta de Jesus (Mt. 4,3-4). En ambos casos el dar es darse (el
ambito del Bien).

305 “(...) obediencia en el seno de un querer, kerygma en el seno de un fiat -anterior a toda recep-
tividad-“, en 71, pg. 33.

306 Pg. 39 The Cambridge Companion to Levinas, op. cit.
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queda asi concretado, en el sentido estricto y preciso de “con-crescere”™", lo que
significa en él un incremento, un crecimiento. Esta es la estructura de la subjetivi-
dad, la humanidad del yo, la apertura del mas en el menos. En palabras de Levinas:
“esta responsabilidad llega hasta la escision, hasta la desnucleacion del yo. Y ésa

es la subjetividad del yo™%,

7- En su nueva identidad como elegido responsable (mds alld que ser), se abre su
tiempo a un mas alla de su presente. Esta identidad no tiene que ver ni con la de
las cosas, cuya designacion ontolégica (A es A) realiza un acuerdo de intenciones
o confirma objetivos, ni tiene ya que ver con la autoidentificacién. La nueva iden-
tidad surgida en la fisiéon que provoca el encuentro con el Otro, esta determinada
por la imposibilidad de ser reemplazado en su responsabilidad. Es aqui donde se
juega el caracter de unico del yo que escapa a todo concepto: “Porque existe des-
de luego un Yo establecido, protegido por su concepto, en cierto modo, dentro de
la sociedad legal; pero el yo esta fuera del Yo, fuera del concepto™®. Ese yo es el
que no puede sustraerse al otro hombre, como si el Otro estuviera confiado a él y

no hubiera nadie mas en el mundo para hacerse cargo.

Esta eleccion que no es para la auto-realizacién de si mismo, sino para salir de si
en el encuentro con el Otro, no esta basada en criterios de aptitud, de capacidad
ni de superioridad ténica o moral, ni tampoco es un acto puntual. Es una llamada

que compromete la vida al tiempo que la abre mas alla de sus propios limites.

Levinas, lleva el compromiso hasta el extremo, de modo que el yo-responsable,
llega a convertirse en sustituto del Otro, identificado con él, “puesto en su lugar”.
Nuestro autor, entiende la sustitucion en un sentido estricto y casi fisico, como
una inversion de la sustancia, de manera que si la esencia del ser consiste en
llenarse de st (dépot chez-soi?'?), la sustitucion consiste en vaciarse de si (kéno-
sis71), expulsandose fuera de si hasta la expiacién involuntaria: mas aca —dice
él- de “la iniciativa y de la voluntad™'. Paraddjicamente, el vaciamiento tiene
como efecto el crecimiento del yo-tinico abierto al Infinito, y en esta concrecion

esta la humanidad, la subjetividad del sujeto: no como YO, sino como yo ex-puesto

307 Concresco, crecer una cosa con otra. De Miguel, R. Nuevo Diccionario Latino-Espaiol Etimo-
légico, Visor, Madrid, 1897.

308 DMT, pg. 164.

309 DMT, pg. 164.

310 TEI, pg. 24.

311 “Acepto la kénosis absolutamente” afirma tajantemente Levinas a la pregunta concreta de J.
Borel respecto de la significacion de la substitucion y el yo tinico, y reconoce posteriormente cémo
esta cuestién le granjeaba objeciones en el mundo judio; en TEI, pp. 57 y 58.

312 DOM@S, pg. 187. Debe ser involuntaria por excluir la sincronia que conllevaria la aceptacion.
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y vulnerable a la herida y al ultraje inferidos al Otro. Esta inversién hace que no
pueda ser ya una modalidad de la esencia (quididad) sino lo Unico que Levinas
llama “quisnidad™!?, el nombre fuera de todo concepto que es dado (inspirado)
por el Otro. Tal como dice Levinas “yo responsable, no termino de vaciarme de
mi mismo. Acrecentamiento, infinito en este agotamiento suyo en el que el sujeto
no es simplemente una toma de conciencia de tal gasto, sino que él es el lugar y el

acontecimiento y, si se puede decir, la bondad”!*.

La singular relacion Uinico-unico, abre la via para la verdadera transcendencia:
“de unicidad a unicidad: trascendencia por encima de toda mediacién™' ya que
no puede realizarse en el ambito del saber. Levinas, refuta expresamente que la

estructura antropolégica resida en la racionalidad del hombre.

sk sk

El movimiento del Mismo como tnico, es un “hacia afuera que no retorna jamas al
Mismo”. Esto es a lo que Levinas llama el deseo de lo infinito (Désir) que veremos
a continuacion.

2.2.3 La apertura del mas en el menos: el deseo de lo Infinito

Desde la perspectiva ontolégica, la dignidad del hombre se ha puesto desde Aris-
tételes en el légos (reconocido en el ser) que ha sido, por ello, el fundamento de
la supremacia de lo humano. Reconocer lo humano en el ser supone entender que
el fin de la vida esta en perfeccionar ese rasgo diferencial que otorga al hombre su
excelencia y expresa la esencia de la condicion humana. Levinas rompe este mito
y entiende que en la afirmacion aristotélica lo importante no es el logos, sino el
deseo. En la expresiéon “Todos los hombres desean saber”, para Levinas, lo que se
cumple es el deseo, y el saber, complemento directo, es uno de sus objetos posi-

bles, pero, ni es el Unico, ni es invariable.

313 DOM@S, pg. 46.
314 De Dieu qui vient a l'idée, pg. 120, cfr. TEI, pg. b7.
315 EN, pg. 267.
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La distincién levinasiana entre los diferentes ambitos de la realidad, le lleva a dis-
tinguir dos tipos de deseos®'®: el deseo (besoin) referido al querer que suscita una
necesidad (corresponde al ambito ontolégico) y el Deseo metafisico (Désir) que

despierta el acontecimiento del encuentro (en la dimensién ética).

1.- El deseo (besoin) se despliega en el ambito ontoldgico de satisfaccion de las
necesidades que insiste en el conatus. Es el deseo cuyo punto de partida y de lle-
gada es el s7 mismo, deseo adecuado a la necesidad y que se sacia con las cosas
del mundo ajustadas a las carencias y a los apetitos. Este deseo es realizable, algo
factible a cargo del sujeto que, en el cuidado de si, recurre a las cosas del mundo
puestas a sumano y situadas bajo su poder para llevar a cabo la satis-faccion. Este

deseo es economia y alimento.

La estructura de la necesidad esta basada en la dualidad carencia-satisfaccion,
de manera que el movimiento de transito hacia lo otro que colma lo deseado, es
provocado por la negatividad (no-ser, no-tener) de una falta o un vacio que con
lo captado queda cubierto. Lo deseado en este nivel, es siempre a la medida del
sujeto y proporcionado a él, por lo que su incorporaciéon lo colma, tanto en sus
necesidades estrictamente bioldgicas como en las de gozo. En todo caso, el objeto
deseado resulta adecuado al mismo y es realizable. Este es el deseo de perfeccion
que ya fue objeto de reflexion desde la narracion de las cosmogonias en Grecia,
como explicacion del sentido de todo movimiento, causa y motor de las transfor-

maciones y desarrollos técnicos, y que origina la necesidad de poseer objetos.

El amor intelectual, amor al saber, amor por la sabiduria, estaria en este ambito
de co-implicaciéon del hombre con el mundo que quedan unidos en la totalidad del
sistema. También es éste, aunque con diferencias, el ambito propio del eros que,
tal como vio Platén, llena el intervalo de separaciéon, conciliando lo escindido a

modo de lazo de union que deja el todo religado consigo®'”.

El ambito propio del deseo entendido como besoin, es el de la ontologia.

316 Peperzak analiza la evolucion en la consideracién levinasiana del Deseo: en Totalidad e In-
Jfinito, realiza, a partir de la distinciéon deseo-Deseo, una critica fenomenolégica del ambito de la
“economia” donde se desarrolla el primero, y asocia el Deseo con el Bien; en DOMQS expone la
estructura de la ontologia y muestra el Deseo como su trascendencia, cfr. Peperzak, A.T., Ethics
as Firs Philosophy. The Significance of Emmanuel Levinas for Philosophy, Literature and Reli-
gion, Routledge, New-York London, 1995, pg. 189.

317 Simposio, pg. 338 Obras completas, Tomo V, Ediciéon de P. Azcarate, Madrid, 1871, versién
on-line disponible en:

http://www.filosofia.org/cla/pla/img/azf05285.pdf
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2.- El Deseo (Désir %) con mayusculas, hace referencia a un anhelo mas alla de
la satisfaccion de si, generado por una alteridad absoluta que resulta inasumible.
El Deseo es abierto por el rostro invisible, sin representacion, inadecuado y des-
proporcionado al mismo, que abre a lo Infinito. La relacién con lo infinito no es
conocimiento, sino Deseo que es “precisamente un pensamiento que piensa infini-

tamente mas de lo que piensa”?'.

El Deseo se opone a lanausea. La nausea para Levinas no procede de la limitacién
o la esencial finitud del ser, sino de la adhesion irremediable a si mismo. La nausea
es la patologia derivada del esfuerzo de persistencia en el ser, del movimiento de
rotacion sobre si mismo y la claustrofobia ontolégica que genera. El deseo, por
el contrario, es el anhelo por lo exterior que provoca un movimiento de salida sin
retorno que no responde a una necesidad de cuidar de si, sino precisamente, a un
exceso sobre la necesidad por parte de aquél “al que nada le falta”. Es el Deseo de

lo invisible (Désir de U'Invisible).

Lo invisible, tal como lo entiende Levinas, no hace referencia al deseo platénico
de algo inmaterial, ubicado en otro mundo del que de algin modo participamos
y aspiramos a alcanzar a través de un movimiento que anula la separacion. Este
deseo queda aquietado con un acto de contemplaciéon. El deseo metafisico del
que habla Levinas no es cuestion de mirada tedrica o intelectual®®. Lo invisible se
refiere, por una parte, a una experiencia material de lo humano sufrida en “carne
y hueso” y, por otra, a una experiencia que se mantiene en la inquietud permanen-

te provocada por la extraneza radical de la alteridad absoluta de lo Deseado: “El

318 Mientras que el término besoin responde a la morfologia sustantiva de la necesidad, (asi se
indica en el Dictionnaire Etymologique de la Langue Frangaise, Presses Universitaires de Fran-
ce, Paris, 1968, que recoge para Besogne el significado de “nécessité, pauvreté” (come besoin), d’ou
“chose nécessaire”) la morfologia lingiiistica de désir, refleja su referencia a una accién, al acto
de desear: Désirer. Lat. désiderdre, ...” d’ou “desirer”... -Dér. désir. Para desiderare, el significado
dado al término es el de “desear ardientemente”; “esperar”. Nuevo Diccionario Latino-Espariol
Etimolégico, Visor, Madrid, 1897. El matiz de lo inextinguible que incorpora el “ardientemente” y la
necesaria consecuencia de la espera (el tiempo que Levinas atribuye a la relacién con lo infinito),
no pueden ser resultado del azar sino de un prodigioso y admirable manejo del lenguaje.

319 EN, pg. 75.

320 El término “contemplatio” se referia a la plataforma, contemplum, situada delante de los
templos paganos desde la cual los servidores del culto podian escrutar el firmamento y atender el
designio de los dioses. De este sentido deriva el significado “mirar de lejos”. El término fue utili-
zado por los escritores cristianos para traducir el griego Bewpia (teoria), de donde deriva “teatro”
como lugar desde el cual se contempla una representacién o drama. Los elementos necesarios de
la contemplacién son la mirada y 1a presencia. Tomas de Aquino definié la contemplacién como el
acto intelectual de “intuir la verdad” (simplex intuitus veritatis, Suma de Teologia, II-11, q. 180,
a. 3, respuesta a la objecion 1). Dictionaire de Spiritualité, Ascétique el Mystique II http:/www.
dictionnairedespiritualite.com/,

http://www.mercaba.org/Enciclopedia/Q/que _es la_contemplacion.htm
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deseo metafisico no aspira al retorno, puesto que es deseo de un pais en el que no
nacimos. De un pais completamente extrano, que no ha sido nuestra patria y al
que no iremos nunca. El deseo metafisico no reposa en ningiin parentesco previo,
es Deseo que no se podra satisfacer™ . Esa extranieza radical provoca el asombro
originario no desencadenado por el ser, sino por el Bien. El asombro, dice Levinas,
“es la desproporcién entre el cogitatio y el cogitatum™?* y tiene su origen en el
encuentro con el rostro del otro hombre. Levinas entiende que el auténtico dilema
filos6fico no emerge de la pregunta radical planteada por Leibniz: ;por qué hay

algo y no mas bien nada?, sino de la cuestion ética: ;por qué hay Bien?.

La satisfaccion significa, tanto el retorno a si mismo, como la consecucion del ob-
jeto a través de un acto propio. Esta es la estructura de la inteligibilidad. El deseo
metafisico no responde a esta estructura. El Deseo, no nace en la intencion de la
conciencia que tematiza lo que ve, ni en el sentimiento de verse amenazado por
el Otro en sus poderes y posesiones, ni tampoco busca llenar vacios, sino que es
la atraccién de lo mas que no se ajusta a ninguna negatividad o vacio del yo. Lo
que suscita el Deseo incontenible, es el caracter absoluto de lo infinito que origina
la obsesion del yo que se descubre siendo rehén. La dinamica de este Deseo, no
puede ser la satisfaccion al quedar el objeto deseado fuera de la accion del sujeto.
El movimiento que genera ese Deseo se desarrolla en el ambito in-consumible de

lo infinito que hace imposible el recorrido de la distancia y no se puede anticipar.

Tampoco se trata del deseo mimético ni de poder. En este punto, Melich ha co-
mentado lo siguiente: “... (el deseo) no es mimético al modo de René Girard, por-
que no es ni el fruto de la limitacién de un doble, ni tampoco es el deseo de pose-
sién de un objeto. Es deseo de otro que jamas se poseera. El deseo metafisico es

deseo ético™.

En este sentido, dice Levinas:

“El término de este movimiento -la otra parte o lo otro- es llamado otro en un
sentido eminente. Ningin viaje, ningiin cambio de clima y de ambiente podrian
satisfacer el deseo que aspira hacia él. Lo Otro metafisicamente deseado no es
«otro» como el pan que como, o como el pais en que habito, como el paisaje que

contemplo, como a veces, yo mismo a mi mismo, este «yo», este «otro». De estas

321 TI, pg. 58.

322 EN, pg. 90.

323 Melich J.C., Totalitarismo y fecundidad: la filosofia frente a Auschwitz, Anthropos, Barce-
lona, 1998, pg. 124.
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realidades, puedo «nutrirme» y, en gran medida, satisfacerme, como si me hubie-
sen simplemente faltado. Por ello mismo, su alteridad se reabsorbe en mi identi-

dad de pensante o de poseedor”*.

Mas alla de la satisfaccion, la proximidad del Otro que suscita el Deseo no lo dis-
minuye ni lo calma, sino que lo ahonda. El Deseo no persigue huir de la situacion
en la que se produce la experiencia, sino permanecer en ella y se recrea en la sepa-
racion, en la distancia y en la extrafieza de la alteridad que lo provoca (a diferencia
de la nausea o de la simple necesidad). Peperzak lo describe del modo siguiente:
“Si existe hambre, ésta crece en contacto con el deseado”?. Ningun acto puede
consumar el Deseo porque el objeto esta a una distancia infinita, de manera que
cuanto mas Deseo, mas se profundiza: “para el Deseo, esta alteridad inadecuada,
Deseo sin satisfaccion que, precisamente, espera el alejamiento, la alteridad y la
exterioridad de lo Otro”. Y continia “Para el Deseo, esta alteridad, inadecuada a

la idea, tiene un sentido”?°.

El Deseo como relacion y experiencia del Otro tiene una estructura formal: “la
idea de lo infinito en mi”, a partir de la cual Descartes pretendi6é superar la duda
de la objetividad deduciendo légicamente a Dios. A Levinas le sirve la idea limite
cartesiana para definir un marco formal que hace posible la experiencia sin ence-
rrarla. Dado que el Otro no es objeto intencional, sino un sujeto, al ser pensado,
sobrepasa el pensamiento que lo piensa, como un ideatum que supera su propia
idea. El Mismo, en su Deseo, contiene mas de lo que puede contener: “y eso es el
deseo, la busqueda, la paciencia y la extension del tiempo™?’. La consideracién
levinasiana del Deseo metafisico (en el que meta- adquiere el sentido preciso de
mas alla del ser, el Bien) permite oponer a la estructura formal de la inteligibi-
lidad, la estructura que configura la idea de lo infinito, que no es negacién de lo
finito sino la realidad de una idea que tiene el yo (sentido del in-finito) pero en la

que el contenido desborda la propia idea.

La condicién de posibilidad del Deseo es la separaciéon absoluta de lo deseado que
hace que la relacién no prive de su alteridad al otro, ni disuelva al yo. La relacion
con el Otro como Deseo se lleva a cabo en el espacio de separacién infinito que en

vez de cumplir el Deseo, lo ahonda.

324 TI, pg. b7.

325 Peperzak, A. T., Ethics as First Philosophy. The signifiance of Emmanuel Levinas for phi-
losophy, literatura and religion, Routledge, London, 1995, pg. 189 “If it is a hunger, this hunger
grows by coming into contact with the desired one”.

326 TI, pg. b8.

327 DMT, pg 139.
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El deseo metafisico corresponde al ambito ético de la trascendencia.

sk sk

A continuaciéon veremos como la relacion concreta yo-Otro no es de saber o de
conocimiento, sino algo mds alld que no anula la trascendencia. A esta relacion es

a lo que Levinas llama, en un sentido muy preciso, amor.
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2.3 EL SER EN FUNCION DEL OTRO HOMBRE

2.3.1 La anterioridad del Bien: el amor como mandato

El amor es para Levinas el modo concreto de la relacion interpersonal. Para ha-
blar de qué es el amor y evitar mal entendidos en un tan término tan desgastado,
tan cargado de connotaciones y prejuicios, es preciso concretar el sentido que
Levinas da al mismo para entenderlo adecuadamente y articular el paso de la re-

lacion ética a la estética.

El amor es generalmente considerado como un sentimiento intenso del ser huma-
no que, partiendo de su propia insuficiencia (a modo de defecto en la inmanencia),
necesita y busca el encuentro y la uniéon con otro ser’®. En consecuencia, se trata
de un sentimiento basado en la atraccién que busca la reciprocidad y la unién
con el otro. A partir de una tendencia instintiva modulada por condicionantes
bio-psico-sociales, el amor asi entendido se realizaria como un acto de la voluntad
cuyo sentido ultimo es la satisfaccion personal. Este sentido del amor, como nexo
consuntivo situado en el ambito ontolégico, no es el amor como mandato anterior

que propone nuestro autor.

En este sentido, Levinas habla del amor como Eros®®, en contraste con Agdpé,
sosteniendo que, mientras que aquél se convierte finalmente en goce, éste no. El
sentido del amor al que Levinas le concede el rango de originario, no es ninguno
de los sentidos que tendrian base ontoldgica, ni el eros ni tampoco el amor enten-
dido como philia, basado en la simpatia consecuente al conocimiento del otro.
Ambas formas de amor suponen comunidad y simetria, y conciben la relacion

como una fuerza unitiva.

Todos estos modos analogos tienden al retorno a si mismo. En este punto, Jewe-
llyn advierte que el amor seria reconocido como un movimiento que “propende a
gravitar hacia una inmanencia en donde la intencionalidad dirigida exteriormente

hacia el amado se invierte hacia dentro como si fuera al que ama”*®, esto es, termi-

328 DRAE, version on-line disponible en: http:/dle.rae.es/?w=diccionario

329 Declaraciones recogidas por R. Fornet y A. Gémez los dias 3 y 8 de octubre de 1982, incluidas
en Entre Nosotros con el titulo de Filosofia, Justicia y Amor, pp. 129 y ss. Levinas dedica al Eros
un apartado de El Tiempo y el Otro. pp. 127 y ss. y dedica un capitulo a la Fenomenologia del Eros,
en Totalidad e Infinito, pp. 265y ss.

330 Llewelyn, J. Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
1995, pg. 165.
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na en un movimiento de amor a si mismo. Son modos que pertenecen al orden del
ser y responden a una estructura causal fundada en la razén y en la bipolaridad in-
superable de todo fenémeno. Se entiende asi, como una forma de auto-perfeccion,
aun cuando se conciba que, en el caso del amor desinteresado hacia el préjimo, lo
que se busca, siguiendo la definicion aristotélica, es el bien del otro. En este caso,
el bien se considera un objeto correlativo al sujeto, que es realizable y se mantiene
en el ambito de la autonomia y la inmanencia. En la perspectiva levinasiana, todos
estos modos analogos de entender el amor, no son el amor fundante que resulta

del mandato que proviene del rostro.

El propio Levinas en su analisis reconoce la ambigiiedad del amor como fenéme-
no limite que, al mismo tiempo, arroja mas alla y mas aca de la inmanencia: “ (...)
la intencion amorosa —dice- va hacia el Otro, hacia el amigo, el hijo, el hermano,
la amada, los padres™?!. En consecuencia, en tanto que se dirige a otra persona
seria un movimiento de trascendencia, pero a su vez, al gravitar sobre la propia
intencién, permite la satisfaccién con lo que mantendria al sujeto anclado en la

inmanencia.

Y, en este sentido, anade:

“El amor como relacion con el Otro puede reducirse a esta inmanencia funda-
mental, puede despojarse de toda trascendencia, s6lo busca un ser connatural,
un alma hermana, puede presentarse como incesto. El mito de Arist6fanes en el
banquete de Platén, en el que el amor retne las dos mitades de un ser unico, inter-
preta la aventura como retorno a si. El gozo justifica esta interpretacion. Destaca
la ambigiiedad de un acontecimiento que se sitia en el limite de la inmanencia y

de la trascendencia”®®.

La consideracion ontolégica tradicional hace muy dificil poder justificar una rela-
cion de amor que busque el bien ajeno sin fundarlo en esa inclinacion natural de

buscar el propio bien: el amor deriva de un acto de la voluntad a partir de la liber-

331 TI, pg. 265.
332 TI, pg. 265.
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tad que es movida por el otro considerado “bueno” y que, como tal, se apetece®”.
Y, asi mismo, desde la visién clasica, resulta problematico encontrar argumentos
para defender una relacién de amor en la que uno de los dos términos no deba ser

absorbido por el otro en una unidad final.

La radicalidad de la posicion que Levinas adopta, le permite plantear la relacion
original de amor, en un momento pre-originario (como relaciéon sujeto-sujeto), an-
terior al esquema rigido sujeto-objeto que pone la excelencia en la unidad: “ (...)
no pienso que Agapé proceda de Eros (...) pienso en todo caso que el Eros no es
en absoluto el Agapé, que el Agapé no es un derivado del amor-Eros ni de su extin-
cion. Antes de Eros era el Rostro; el Eros mismo sélo es posible entre Rostros (...)
En totalidad e Infinito hay un capitulo sobre el Eros, que lo describe como el amor
que se convierte en goce, mientras que del Agapé tengo una visién mas grave, a

partir de la responsabilidad respecto del otro”,

En consecuencia, él entiende que la relacion originaria debe hacer posible un
modo de amor que sea sin retorno, sin satisfacciéon y sin disolucion de los térmi-
nos, un movimiento puramente ético de trascendencia que constituya el fenéme-

no fundante de todos los demas modos de amor derivados o analogos.

333 Cabe citar aqui, las doctrinas referidas por P. Rousselot S.J. que distinguen dos escuelas: 1a “fisi-
ca”, que considera como fundamento la inclinacién natural (aqui se hallaria la concepcién greco-to-
mista) y la “extatica” que entiende que el fundamento es el amor en si mismo que mueve al amante a
buscar su absorcion en el objeto amado. En ambos casos se trata de una concepcién que parte de la
dualidad que busca la unidad y la absorcién de un extremo en otro o viceversa. En este sentido, San-
to Tomas, fundamenta el amor a los otros en la unidad: “una cosa es amada en la medida en que es
una con el sujeto amante” (¢fr. Ser y Amor: Fundamentacion Metafisica del Amor en Santo Tomds
de Aquino, pg. 15) siguiendo en cierto modo a Aristételes: “la amistad que tenemos hacia los otros
viene de la amistad que tenemos con nosotros mismos” (Ariatételes, Etica a Nicomaco, IX, c.4, 1166a
1; cfr. 8, 1168b5, Alianza Editoral, Madrid, 2004). La imposibilidad del amor desinteresado como
donativo, condujo a una critica y refutacion de la interpretacién de Rousselot formulada por Geiger,
Le Probléme de l’Amour chez Saint Thomas d’Aquin, pero siguiendo una concepcion que sigue en-
tendiendo al hombre como parte de un Todo mas valioso por el que aquél se sacrifica (proponiendo
una interpretacion extatica de las tesis del aquinate). Vemos que la polaridad de las concepciones
que parten de un fundamento ontolégico racional, obligan a elegir entre uno de los dos polos de la
dualidad formal. El problema tampoco se resuelve con las teorias que pretenden superar la dualidad
con posiciones antagénicas como la del protestante sueco Anders Nygren, que en su libro Eros y
Agape. Transformaciones de la nocion cristiana del y sus transformaciones, Sagitario, Barcelona,
1969. En él afirma que el amor verdadero no tiene causa, ni bien ni unidad, porque el verdadero amor
es pura efusividad donante, dado que en esa donacién, el autor considera la donacién de si como
puro acto de altruismo que sigue circunscribiéndose al ambito de la inmanencia, pero rechazando la
naturaleza pervertida y perversa; el amor de eros tiene motivacion y causa (egoismo) en tanto que el
amor de adgape es espontaneo e inmotivado y conduce a la comunién divina (es abnegacion y éxta-
sis), pg. 34 op. cit. Son en todo caso posiciones problematicas cuyo punto de partida es posterior al
que plantea Levinas. Ver aqui el interesante estudio al respecto titulado Ser y Amor: Fundamenta-
cion Metafisica del Amor en Santo Tomds de Aquino, version on-line disponible en: http:/www.tdx.
cat/bitstream/handle/10803/1750/Tol121A.pdf?sequence=1

334 EN, pg. 139.

159



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

Por la equivocidad del término, Levinas evita llamarlo amor y, en su lugar, habla
de responsabilidad, de servicio o de “hacerse cargo” del otro*®: “La responsabili-
dad para con el préjimo, que es, sin duda, el nombre severo de lo que llamamos
amor sin Eros, caridad, amor en el que el instante ético domina sobre el instante
pasional, amor, por tanto, sin concupiscencia. No me gusta mucho la palabra que
ha sido mal usada y adulterada. Hablamos de asumir sobre nosotros mismos el
destino del otro. En eso consiste (...)"*. La responsabilidad es para €l la significa-
cioén “congénita” del amor y se refiere a un dinamismo de comunicacion: interpe-
lacion-respuesta, que hace que, desde la perspectiva del Mismo o del Yo, el amor
sea siempre la respuesta a un cuestionamiento anterior procedente de aquél que

en la relacién tiene la iniciativa: el Otro.

En este sentido, el amor-responsabilidad se muestra como el acceso original al
rostro, la relacion primera e irreductible que invierte el “para si” en un movimiento
de signo contrario en el que el yo, no s6lo no desaparece, sino que es reclamado
con toda la riqueza de su posiciéon y posesiones: “El amor no es una posibilidad,
no se debe a nuestra iniciativa, es sin razon, nos invade y nos hiere y, sin embargo,
el yo sobrevive en é1"%". No sélo no niega, neutraliza, ni anula al yo, sino que éste
pervive investido de recursos siempre nuevos: “La caridad contiene recursos infi-

nitos, no deducibles, imprevisibles: los poderes del tinico™*,

Este amor-responsabilidad no es elegido ni asumido autébnomamente, sino manda-
do, y suspende la inercia del mundo cuya marcha es ontologia, actividad y libertad:
“El amor es originario, y no hablo en absoluto de forma teolégica; empleo poco la
palabra amor es un término ambiguo y desgastado; ademéas hay una cierta severi-
dad: este amor es mandato”. E1 mandato hace referencia a la orden que inviste
al sujeto de poderes nuevos al tiempo que le confiere una encomienda de servicio

invocando su caracter de unico*’. Es una apelacion del Bien (mas primitivo que

335 “No me gusta demasiado el término amor adulterado por el uso” EN, pg. 129. Y afiade, “hable-
mos mejor de “hacerse cargo” del destino de los otros. Tal es la visién del Rostro y ello se aplica
a cualquier hombre”, pg. 129 EN; también “La responsabilidad no es una exigencia juridica sino
“amor al préjimo”, significaciéon congénita de esta palabra desgastada”, EN pg. 216.

336 EN, pg. 139 El sentido mas préximo a la consideracion levinasiana del amor-responsabilidad
es la caritas cristiana. El te6logo sueco Nygren, A. en su obra Eros und Agape, afirma “... agape es
un término original y basico del cristianismo, término que expresaria ante todo un amor desintere-
sado y desprendido casi en su sentido absoluto: es el amor que se da en lugar de imponerse y que
no quiere ganar la vida, sino que se arriesga a perderla (...) no tiene nada que ver con el deseo y
la pasion del eros (...) no busca ni felicidad ni recompensa, carece de motivaciones y es sin causa
...” cfr. Moreno, M. Diccionario de Pensamiento Contemporaneo, San Pablo, Madrid, pg. 178.

337 TO, pg. 132.

338 EN, pg. 254. Para la asociacion del amor-responsabilidad con la cdritas cristiana, ver EN, pg. 278.
339 EN, pg.134.

340 Ver aqui lo indicado en relacion con la “orden” en la nota 258 anterior.
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la eleccion) que se hace oir a través de la humildad del préjimo, invocando lo hu-
mano del hombre que aparece como “un escandalo en el ser”, que hiere su orgullo,
cuestionando su autonomia y autosuficiencia. El privilegio de la orden que procede
del Bien, no deriva de un ejercicio de autoridad, ni de la autonomia de un precepto
formal (ley moral). En cuanto a la humildad del Otro o a la debilidad que muestra
frente al yo obligado a responderle, no se refiere a una cuestion literal. Levinas
habla de “la viuda, el huérfano y el pobre” como metaforas. La pobreza se refiere
al hecho de que el Otro no tiene lo que yo poseo, no en un sentido material, sino
en el sentido metafisico del yo que soy, del Moi méme que poseo y al cual estoy
adherido, de mi caracter inico que me veo impelido a dar (la quisnidad del yo).
La responsabilidad se refiere a que la invitacién que suscita el rostro del Otro es

a darme, a través de un movimiento de in-quietud que es de salida sin vuelta a mi.

La construcciéon especulativa de Levinas le permite contradecir la maxima kan-
tiana incuestionada hasta hoy, que entiende el mandamiento del amor como algo
contradictorio: “Contrariamente a lo que piensa Kant -escribe- el amor puede or-
denarse, y es su misma esencia ordenar la reciprocidad. Sélo el amor puede darle
ordenes al amor™*. Es evidente que en este contexto no esta hablando de un
sentimiento afectivo ni de atraccion fisica. E1 amor que se ordena es la respon-
sabilidad con el otro. A este respecto, Catherine Chalier manifiesta: “Todos los
instantes del tiempo se ven entonces renovados por este amor que no significa un
sentimiento o una pasién por el otro, sino una inquietud por su vida y una preo-
cupacion por luchar contra lo que la amenaza. Ambas, inquietud y preocupacion,
duelen, pues se instalan en uno y a pesar de uno y, al decir de Levinas, se parecen
a una “persecucion””#, Asi podemos entender a Levinas cuando afirma que la
responsabilidad infinita por el otro, no es “(...) lo que llamariamos agradable, sin

duda no es placentera, pero es el bien”,

Por otra parte, decir que la relacién de amor-responsabilidad, no es de conocimien-
to, no significa que el conocimiento quede excluido. La exclusion hace referencia

al modo de conocer intelectivo o formal que es conceptual, neutral, aséptico y

341 Hors Sujet, Fata Morgana, Montpelier, 1987, pg. 83-84. En cuanto a la afirmacién de Kant
decia literalmente: “El amor humano no puede ser ordenado, pues no esta en la facultad de ningin
hombre amar a alguien s6lo por mandato”, Critica a la Razén Practica, pg. 149. Evidentemente para
Kant todo mandato exige un contenido formal, universal y, como tal, auténomo; y el amor, como
acto de la voluntad, y sélo puede considerarse como buena “la voluntad que se adhiere a las ideas
claras o que sélo se decide por respeto al universal”, Lyotard, J.F, “Logique de Levinas”, en Textes
pour Emmanuel Levinas, recopilados por Laruelle, J.F., Place editeur, Paris, 1980, cfr. Chalier, C.,
Por una moral mds alld del saber: Kant y Levinas, Caparrés, Madrid, 2002, pg. 102.

342 Chalier, C. Por una moral mds alld del saber: Kant y Levinas, op. cit.

343 EN, pg. 251.
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reductor (aprehensivo). La responsabilidad se corresponde con un modo distinto
de conocer a partir de la intimidad que se manifiesta (exenta de connotaciones
erdticas en las que ya habria algo recibido a cambio, algo de regreso a si, algo po-
seido). Este es el modo de conocer (intimo y personal) con toda la carga amorosa

que conlleva el verbo conocer en hebreo: yada*.

El amor no se realiza como el cumplimiento aséptico de una orden positiva, al
modo de quien cumple las clausulas de un contrato, sino como un deber respecto
de alguien al que uno se encuentra unido por un parentesco que respeta, valora
y ama la diferencia. El amor queda asi asociado con la nociéon de misericordia®®.
Levinas introduce aqui la idea de que la “fraternidad” de la humanidad no esta
basada en la razén universal que identifica el género comun al que cada cosa co-
rresponde, sino en el parentesco que establece la singular relacién unico-tnico

cuya base no es el género.

Por otra parte, todas las derivaciones semanticas que vinculan amor con inquie-
tud, verdad, justicia, substitucién y con el caracter expiatorio que significa para el
yo (depuesto y dispuesto a la orden de la palabra inspirada) tienen el nexo comun
en el vocablo “emar” que, en siriaco, significa “él dijo” y se corresponde con el
hebreo “amar”, e immar (cordero), cuyo estado enfatico imra’ significa “palabra”.
Asi mismo, esta en relacion con el término hebreo “emet” (fidelidad), derivado de

“aman” que significa ser firme, estable, mantenerse (referido también a una pro-

344 El vocablo hebreo “yada”(y7) se refiere al conocimiento intimo y personal, que conlleva la
idea de verdad, no como adaequatio intelectiva, sino como fidelidad hacia el amado. El conoci-
miento del amor de Dios es lo que mueve al hombre al amor que lleva a la adoracion, no al modo de
una relacién amo-esclavo, sino de amante-amado, de ahi que tanto en el AT (Gen, 24, 10 ss.) como
en el NT (Jn 4: 542, Mc 2: 18-22) en los pasajes que hablan de conversion, se empleen metaforas
relativas a esponsales. Ver Garcia-Moreno, A. Temas teoldgicos del evangelio de San Juan. III.:
Cristo, Maria, la Iglesia, pg. 354.

345 En hebreo hay tres términos para expresar la idea de misericordia que tienen como nexo co-
mun la referencia a la actitud de la madre respecto del hijo. Las tres palabras se mencionan en el
salmo 50. Hen, derivado de hanan, significa “inclinarse el fuerte sobre el débil” con la idea de pro-
tegerlo. E1 mismo verbo significa “mirar con amor”; hesed (generalmente traducido por los LXX y
la Vulgata como misericordia) designa todos los deberes que incumben a quienes estan unidos por
lazos de sangre, parentesco, amistad o algun tipo de alianza, con la connotacién de deber amoroso
que implica asistencia, fidelidad, etc; y rahamim, de raham, que es “claustro materno”; significa
“entranar”. Ver, Van Imschoot, P, Teologia del Antiguo Testamento, Actualidad Biblica, Madrid,
1969, pg. 102.
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mesa)>¥, Puede verse aqui el enlace entre decir-amar-responsabilidad, o lo que es

igual, entre el amor y la palabra que detiene la guerra.

Concretando las condiciones del amor-responsabilidad, podemos concluir:

a- Que el amor no es un sentimiento, ni es una emocién (de tipo romantico o eré-

tico), ni tampoco es un conocimiento intelectivo o teérico.

b- Su fundamento no es objetivo o formal. No se trata de saber del amor, lo que
convertiria la relacién en una cuestion objetiva (presente y representable) con
todas las consecuencias derivadas de este tratamiento. Si aceptamos que la dis-
tancia yo-Otro es infinita, la relaciéon de amor no puede responder a la estructura

formal del presente.

c- Desde el momento en que lo mas abarca lo menos, pero nunca al contrario, el
fundamento de la relacién de amor es el Bien (Infinito) que constituye la orienta-
cioén absoluta del ser. El Bien engloba y excede al ser, por tanto, es el sentido y el
fundamento. De lo dicho, puede deducirse la anterioridad del Bien respecto del
ser que ya se limita al presente, evanescente y finito. Por otra parte, que la orien-
tacion del ser sea el Bien, supone que el sentido de la existencia es siempre mayor
(mejor) que la suma de todas sus limitaciones. Por tanto, ni el encadenamiento a
uno mismo, ni el peso que la existencia acarrea, ni la angustia de la soledad del ser,

tendrian la primera, ni la ultima palabra.

d- Como mandato del rostro, el amor precede a la propia libertad que entra en

vigor después, en la respuesta concreta dada.

e- Por ultimo, el amor es la relacién de inico a tinico cuyo caracter es intransitivo:
el darse es sin reciprocidad, ya que, de lo contrario, amenazaria la separaciéon e

impediria la adecuada realizacién del mismo.

346 Garcia-Moreno, A. op. cit. pp. 43-44. El término “emet” fue traducido por los LXX al griego alé-
theia. “Dentro de esta linea se puede traducir alétheia por “amor leal” ... o “amor siempre fiel...”,
pp. 353-354. Es coherente entender la verdad como el conocimiento de lo no presente mediante la
revelacion de un tercero, que daria testimonio de aquél. Por otra parte, cuando Levinas tiene que
explicar la inseparabilidad de la justicia y el amor, recurre al Génesis (Bereshit) y advierte que hay
dos relatos de la creacién: en el primero, donde Dios es llamado Elohim, se manifiesta que Dios ha
querido crear un mundo apoyado unicamente en la justicia; en el segundo relato, testimonia la in-
tervencion del Misericordioso, Rachmana en lenguaje talmudico. El primer mundo no se sostuvo;
fue necesaria la intervencion de la misericordia (Hesed).
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La anterioridad del Bien no hace referencia a un antes cronolégico en referen-
cia a otra realidad que seria anterior (ya que no hay nada previo), ni significa un
momento anterior cuya memoria se hubiera perdido (no se refiere a “otro tiem-
po”). Se refiere a una diacronia ubicable en un pasado in-memorial, pre-original
y anarquico, que no es, ni fue, ni sera presente ni representable, ni adecuado ni
adecuable porque la distancia con €l es absoluta. La anterioridad se enmanrca en
la infinitud del Bien que rebasa su idea y el tiinico tiempo que admite significa pa-
ciencia*’. Como dice Llewelyn: “El orden del tiempo de mi vida queda suspendido
entre una orden inaudita (...) y una responsabilidad que jamas es suficiente,
En ese intervalo de suspension de lo no presente, se sitia el Bien que cualifica la

libertad y abre la puerta al misterio sin reducirlo.

sk sk

La cuestion del rostro y de la ética enlazan asi con la cuestion del tiempo cuya
relacion es directa. A continuaciéon analizaremos la temporalidad y su apertura a

partir del encuentro con el Otro.

2.3.2 La apertura del tiempo: el tiempo del Otro

La cuestion del tiempo tiene una relacion directa con la trascendencia, hasta tal
punto, que el propio Levinas hizo hincapié en que el nucleo de la tesis principal
de su trabajo era haber intentado encontrar el modo de desformalizar el tiempo>¥.
Ahora bien, ;por qué esta cuestion resulta para él tan importante?. A fin de dar
una respuesta, haremos un breve recorrido para situar el analisis levinasiano de la

temporalidad que es esencial en su vision de la estética.

347 Aqui utiliza Levinas una expresion del caracter del tiempo que toma de Lafontaine, Fabulas,
Libro II fabula 11, “Elle6n y la rata” cfr. 168 nota al pie n° 35. Levinas no se refiere a la paciencia del
héroe que soporta los sufrimientos y las adversidades sin queja cuyo fundamento es fatalista (los
males son impuestos por los dioses). Se refiere a la paciencia como tiempo de espera, literalmente
paz-ciencia, tiempo propio del de-posicionamiento del yo (reteniendo el retorno a si). La paciencia
es tiempo de libertad (retencién voluntaria del movimiento) en la espera de lo mejor.

348 Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentros, Madrid,
1995, pg. 250.

349 Como ejemplo podemos citar la entrevista dada en 1988 a la revista Autrement, que fue pu-
blicada bajo el titulo “El Otro, la Utopia y la Justicia”, en Entre Nosotros, pp. 271 y siguientes. A la
pregunta sobre la principal preocupacién de su trabajo, responde: “Mi tema esencial de investiga-
cion es la desformalizaciéon de la nocién de tiempo”.
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2.3.2.1 Los antecedentes sobre el tiempo

El problema del tiempo se encuentra asociado a la situacién que desde Descartes
supuso el privilegio del yo frente al cual se encuentra todo objeto cuyo sentido
(intencional) se constituye en él. El encuentro sujeto-objeto da lugar a la relacion
ontolégica en la que se funda la verdad como adecuaciéon en el sentido de juicio
16gico®*. Lo que sub-yace a los cambios es el sujeto, y su lugar es la luz en la cual
el objeto esta presente (o es re-presentable). La presencia inmutable era para los
griegos el significado original de ousia, cuya manifestacion es par-ousia®!. La
esencia, dice Levinas, es “presencia”. Por tanto, todo aquello que para la concien-
cia es objeto de intencion, queda reducido a una presencia actual, y queda introdu-
cido en el tiempo del sujeto en sincronia y en adecuacion con €l (el clasico sentido
de la verdad). Asi entendido, la relacién con lo otro como presente, lleva consigo
un acto de dominio ligado al acto de presencia que consiste en la inclusion del ser
en su género y la aprehension del mismo. En este esquema, no habria posibilidad
alguna de dar entrada a una relacién trascendente que exigiria un tiempo no sin-

cronizable con otro no presente.

Para Levinas, el tiempo objetivo o formal, no es el tiempo originario sino un modo
derivado, hipostasiado o espacializado que no puede fundar la relacién con el
Otro absolutamente Otro. La consideracion del tiempo hipostasiado constituye,
en bloque, lanocion del tiempo desde la antigiiedad hasta Hegel, ya sea concebido
como ciclico, o como un flujo continuo y medible cuantitativamente a partir de un
principio®Z2. Este modo de entender el tiempo resultaria coherente con la conside-

racion del ser como un ente, como algo estatico y positivo, previsible y dominable.

El gran problema del tiempo habia consistido en lograr resolver la contradiccion
provocada por la copertenencia del tiempo y el espacio, o, dicho de otro modo, la
co-presencia de lo eterno (lo universal) en la finitud del individuo. La contradic-
cién habia sido resuelta por los griegos distinguiendo dos modos del tiempo: uno
referido a la eternidad ideal e inmévil (aion, aevum, aeternum) y otro, para el

movimiento de lo sensible que es manifestacion de aquél (crénos, como sucesion

350 Sigo aqui a Pintor-Ramos, A., Historia, pp. 231y ss.

351 Pintor-Ramos, A. op. cit. pg. 232

352 En relacién con el asunto del tiempo desde la antigua Grecia hasta la modernidad, ver los
estudios de Nicol, E., Espacio y tiempo en la filosofia griega, pg. 148; disponible on-line en: http://
dianoia.filosoficas.unam.mx/files/7413/7021/0922/DIA55 Nicol.pdf; y Benavides Gonzalez, V. Dos
visiones del tiempo y la eternidad, Revista archivum afo iii no 4 dos visiones del tiempo y la
eternidad, en: http://arpa.ucv.cl/archivum4/historia%20antigua/dos%20visiones%20del%20tiempo...

v.benavides.pdf
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-cualitativa- o cuantitativa: kairds-)*>*. Kant fue el primero que definié el tiempo
—junto con el espacio- como “forma a priori” de la sensibilidad, considerando que
ambas magnitudes correspondian al modo que tiene el hombre de conocer las co-
sas. A partir de Kant, todo aquello que se manifiesta sensiblemente como algo que
es otro y distinto, es encajado en su forma universal neutralizando y eliminando
las diferencias. De este modo, por encima del devenir lo que queda es la raciona-
lidad humana, a la que se atribuye el poder de dar sentido a las cosas del mundo,
concebido como un producto suyo. Por tanto, mientras que para Platén el movi-
miento ciclico de lo sensible reflejaba, por imitacion, el movimiento de las esferas
celestes trascendentes al mundo, para Kant, es el propio Yo el que “engendra” el

tiempo al proyectarse a si mismo en sus aprehensiones intuitivas.

Es evidente que este tiempo esta referido al conocimiento racional de los fené-
menos que se alcanza mediante actos espontaneos que aplican las categorias del
entendimiento a las formas puras de la sensibilidad. Ahora bien ;qué sucede con
el ambito de la oscuridad o, sencillamente, con la vida en la que sobrevienen acon-
tecimientos no comprensibles en términos de saber racional que son, sin embar-
g0, esenciales en la vida del hombre, como el amor, el dolor o la muerte? Esta es la
situacion que pretendian superar los pensadores cercanos en el tiempo a Levinas,
tratando de hallar un modo de constitucién del tiempo mas alla de la conciencia
actual del sujeto, a partir de la cual lo que se constituye ya es objeto. Este es el

punto de arranque del enfoque levinasiano de la temporalidad.

2.3.2.2 La tesis levinasiana sobre la constitucion de la temporalidad

Levinas considera que el tiempo y el espacio son distintos modos de relaciéon con
las cosas en funcién de la distancia. En este sentido, si el espacio hace referencia
a lo que se encuentra a una distancia fisica, el tiempo se refiere a una separacion
no espacial. Tal como dijimos al referirnos al rostro, Levinas llama “exterioridad”
al rasgo espacial -material o externo- mientras que a su opuesto (la “interioridad”)
le reserva el término de “alteridad”. Por tanto, el tiempo constituye para Levinas el
modo conreto de relacién con la alteridad. Los distintos modos de alteridad darian
lugar a distintos modos de separacién y, a su vez, de entender el tiempo. La inten-
cién de nuestro autor es hallar, precisamente, la génesis de la temporalidad a fin

de averiguar si es posible mantener una relaciéon con otro sin reducirlo a objeto.

353 Segun referencia de Duque, F., Residuos de lo Sagrado. Tiempo y Escatologia, Abada Edito-
res, Madrid, 2010, pp. 39 y ss.
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Levinas toma de Heidegger la relacion intrinseca del ser con el tiempo ya que, al
concebirlo como accién, su despliegue tiene necesariamente un caracter tempo-
ral (es devenir o, mas concretamente, por-venir). No se trata de concebir un tiem-
po y una existencia a posteriori desarrollada en él, sino de entender que la propia
existencia es tiempo y el tiempo es el horizonte del ser. Por tanto, para Levinas,
como para Heidegger, la existencia no puede ser entendida al margen del tiempo.
Ahora bien, Levinas no admite que la existencia consista en la comprension del
ser como accion (la diferencia ontolégica), desde el momento en que el contexto
de toda comprension es la luz y, por tanto, el presente (tiempo inmanente de la
conciencia). En su opinion, la temporalidad debera provenir de una alteridad no
inteligible, situada en la oscuridad, ya que s6lo desde la oscuridad podria abrirse

el presente.

El desafio al que nuestro autor se enfrenta en su perspectiva del tiempo, es que

debe permitir la relacién con el otro sin que haya “acto de presencia”.

En este sentido, Husserl habia introducido la idea de una pasividad inicial (la
Urimpression) como forma primigenia de acoger la alteridad, pero seguia dando
el privilegio a la conciencia intencional, y, por tanto, el vinculo temporal seguia
siendo el presente (representable) en el que brotaria también la “génesis pasiva
espontanea” (Urimpression) y toda la afectividad del sujeto. En definitiva, para
la conciencia intencional toda distancia es un intervalo objetivo que anula la alte-
ridad al reducirla a objeto. La tesis de Husserl no sirve para la idea de Levinas de
constitucién del tiempo. El propio Levinas pone de manifiesto cémo el gran pro-
blema de la tesis de Husserl es explicar el caracter inter-subjetivo de la relacion

con el otro hombre que, para la conciencia intencional, es otro objeto®*.

Heidegger trat6 de situar la primacia de la constitucién del tiempo fuera del sujeto
(ente) dandosela al ser (acto) al que le atribuy6 la iniciativa para desocultarse,
primando el futuro sobre el presente. El problema es que el propio ser se pone de
manifiesto ahora como un obstaculo, porque, aunque la existencia sea entendida
como la salida de lo cotidiano (lo presente) en su apertura al porvenir (“éxtasis”),
este ser —acto- sigue siendo el ser de un ente —Dasein- por mas que sea éste un
ente privilegiado. El propio Heidegger lo reconoce asi cuando dice: “Ser -no en-

tes- s6lo “hay” hasta donde la verdad es. Y la verdad sélo es, hasta donde y mien-

354 EN, pg. 8.
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"

tras el “Ser ahi” es”**. Por tanto, el limite sigue siendo la comprension del ser por
un ente cuyo contexto es la luz. Para Levinas, poner el foco en el ser distinto del
ente, es no salir de los dominios de la luz y, en definitiva, del presente del cogi-
to que solicita aprehensiones intelectivas para realizar sus proyecciones®‘. En el
caso de Heidegger el problema para Levinas es no salir de la ontologia que pone el

propio ser como fundamento.

En ambos casos, Levinas entiende que la distancia no es suficiente para evitar los
actos aprehensivos de dominio que garantizan la soberania del Mismo y anulan la

alteridad sincronizandola en la unidad de su presente.

Por tanto, la condicién de la temporalidad es que se constituya fuera de la accién
aprehensiva de la conciencia y fuera de la acciéon de ser del Mismo. El sentido de
la accion debera provenir de una exterioridad absoluta. Un tiempo asi s6lo puede

surgir a partir del encuentro con el Otro (Autruz).

En sintonia con las dos dimensiones de la realidad (la horizontal y la vertical) Le-
vinas distingue también dos modos del tiempo: el tiempo de la luz (ontolégico) y

el tiempo de la oscuridad o la sombra (ético).

1- El tiempo de la luz o tiempo ontolégico, es el tiempo del Yo en su relacion con
las cosas del mundo cuya distancia es siempre relativa a aquél. Este es para él un
tiempo derivado, hipostasiado o entitativo (finito), ya sea considerado como “for-
ma a priori” pre-constituida y fija, 0 como un continuum sin determinar (por-venir)
a partir de un principio (positum) en virtud del cual el sujeto se auto-identifica e

identifica lo exterior.

En esta dimensién hortizontal, el tiempo es la relacién del Yo con la exterioridad
de las cosas cuya distancia es recorrible y queda anulada en el acto objetivante: “la

exterioridad del objeto —dice €él- no se aleja lo suficiente”".

355 “Sein —nicht Seiendes- “gibt es” nur, sofern Wahrheit ist. Und sie ist nur, sofern und so-
lange Dasein ist” La traduccion es de José Gaos, Heidegger, M., El ser y el Tiempo, FCE, Méjico,
1944, (paragrafo 44) pag. 251. Cfr. Ortiz-Oses y otros, Diccionario de la existencia, Anthropos ,
Barcelona, 2006, pg. 210.

356 Levinas valora la pregunta por el ser que abre a una nueva dimension de la existencia, que
queda encerrada en un circulo —de comprensién- en el que el punto de llegada clarifica el punto de
partida volviendo a él y, al mismo tiempo, cuestionandolo. Perto, el problema es que el sentido del
ser se sigue buscando en un ente “privilegiado” —Dasein- que es delimitado y finito y consolida la
subjetividad. El ser sélo puede ser preguntado desde aquel ente en el que se manifiesta pero que
no es el ser, aunque éste sélo puede ser buscado e interrogado en aquél. El circulo de comprensién
se convierte en un circulo vicioso.

357 TI, pp. 111-112.
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Si aceptaramos que éste es el tiempo original, el hombre se veria encerrado, sin
salida, en su presente que es por naturaleza evanescente, y la consumacion del

tiempo seria la muerte.

2- Frente al tiempo ontolégico, Levinas da entrada al tiempo de la oscuridad o de

la sombra que corresponde a la relacién ética con el Otro absolutamente Otro.

La aparicion del Otro a una distancia absoluta, lo mantiene invisible en un tiempo
que se abre mas alla del ser, de la luz y del presente. Sin embargo, a pesar de no
haber “acto de presencia”, el Otro establece con el Mismo una relacion directa
y concreta mediante la palabra. El Otro, se manifiesta presentandose él mismo
(“kat’autd”) sin salir de la sombra, y a su vez llamando al Mismo a implicarse en
su existencia. Este presentarse a si mismo es el modo de exteriorizacion del rostro

que invita a una relacién distinta de la formal.

La epifania del rostro es para Levinas la que instaura la distancia absoluta de lo
inico que no es reducible a objeto ni puede hacerse contenido de conciencia. Su
no-presencia impide su inclusiéon en un concepto, no por limitacién del intelecto,
sino por tratarse de un exceso absoluto, o, mas propiamente, de algo inconmensu-

rable (fuera del orden de lo medible).

Levinas lo expresa de este modo: “Si el tiempo esta constituido por mi relacién
con el préjimo es exterior a mi instante, pero también es algo distinto a un objeto
dado ala contemplacion. La dialéctica del tiempo es la propia dialéctica de la rela-
cién con el préjimo, es decir, un didlogo que, a su vez, debe estudiarse en términos

distintos a la dialéctica del sujeto solo”,

La formalizacién del tiempo del Otro, supondria pretender hacer visible lo invisi-
ble, tematizando algo que escapa al tema y ajustando a formas l6gicas una reali-
dad que supera toda forma y no se cifie a ninguna definicién. Levinas se refiere a
esta actitud como “dé-visager™ que significa negar el rostro y forzarlo al caracter

fenoménico que no le corresponde, esto es, a desfigurarlo (des-rostrarlo).

358 DEE, pg. 160.

359 Dévisager es un término que en espaifiol pierde el sentido atinadisimo que tiene en francés
para indicar el efecto de tratar inadecuadamente el rostro pretendiendo hacerlo presente. Dévi-
sager (procede de visage (rostro) que deriva a su vez de vis y éste de viser, “vista”) es un verbo
polisémico que significa literalmente “mirar de hito en hito; observar detenidamente” pero también
“desfigurar; romper la cara”: “-Dér.: dévisager, 1803, au sens de “regarder attentivement en plein
visage”, antér. “déchirer le visage”, Dictionnaire Etymologique de la langue Francaise, Presses Uni-
versitaires de France, Paris, 1968.
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El encuentro con el Otro instaura la temporalidad originaria como diacronia que
establece una relacion no formal, pero eficaz y cierta, a través del lenguaje. Esta es
la tesis fundamental de Levinas en relacion con el tiempo desformalizado como el
modo de relaciéon directa con la alteridad, que no anula las diferencias y, a la vez,
reclama una actitud de atencién y compromiso. La diacronia es la relacion ética
en la que el dia corresponde al pre, de lo pre-originario, y al an de lo anarquico
que hacen de la realidad del rostro la referencia a una anterioridad radical (a un

pasado no memorable, no representable).

La tesis de Levinas permite entender:

- que el ser no es el fundamento de la emergencia del tiempo: ni el presente del
Yo como entidad soberana, ni los éxtasis existenciales dirigidos a la realizacién de

los proyectos en los que consistiria la accién de ser como porvenir

- que el sentido que impulsa el movimiento de apertura del ser (como accién)
no se lo da el ser a si mismo, sino que le viene dado por una exterioridad absoluta
por la que se ve afectado y concernido. El provenir, dice Levinas, no es el quehacer
del propio ser, sino el qué hacer para el Otro tnico, en el que el Mismo descubre

su caracter también tinico y el sentido ultimo de su propio ser.

La consumacion del tiempo como porvenir del yo-unico, ya no es la muerte sino
“fecundidad”, o el tiempo mas alla del mio que, a través del Otro, se abre al infini-
t0%%°. Al invertirse el movimiento para st en para el Otro, el instante presente ya
no se desenvuelve en la perseverancia, sino en su apertura. En ese intervalo no
recuperable que interrumpe la esencia del ser, esta toda la infinitud del tiempo.
Existir abierto al Otro, supone “ser para mas alla de mi muerte”, renunciando a
la contemporaneidad de los resultados de mis actos que seran vividos sin mi, lo
que, en palabras de Levinas, es entender la existencia como paciencia. Desde la
perspectiva levinasiana del tiempo, salir del ser (“pro-tensiéon” o “éxtasis”) es re-
nunciar a ser, a base de perder el tiempo, de existir en el “entre tiempo” o “tiempo

muerto” que, paradéjicamente, me libera de la adhesion (étre rivé) a mi presente.

El caracter tnico del Otro rompe el presente del yo y lo saca de su soledad abrién-
dolo a un tiempo nuevo y llamandolo a responder como tunico, con toda la riqueza

y el espesor de su esencia.

360 TI, pg. 200.
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Para Levinas el tiempo se constituye, asi, en la relacién de tnico a tnico como
temporalidad originaria. La unicidad se ubica en la in-finitud abierta por el Otro,
en el ambito de la llamada a la responsabilidad que es un exceso mas alla del gozo:
el Bien que siendo Infinito (mejor que ser) permite una temporalidad no sincroni-
zable. El Infinito es apuntado e insinuado a través del rostro que no se hace pre-
sente, ya que no esta presente en €l sino como testimonio (lo que para Levinas, es

el sentido originario de la verdad mas alla de la adecuacién formal).

En definitiva, el tiempo originario es la diacronia irreductible en la que se desplie-

ga el ser como movimiento de trascendencia®!.

A partir de aqui podemos entender la relaciéon que hace Levinas entre Ontolo-
gia-Economia-Historia y Politica, a través de la metafora de la luz que hace pre-
sente la realidad en un devenir narrativo (Dicho), y la relacién entre la Eticay la
Estética asociadas a la oscuridad de lo no presente, de lo no visible, a través de su
nocién del tiempo originario como dia-cronia (el Decir originario que da a luz al
lenguaje). En este sentido, veremos la relacion de la llamada y el lenguaje, como
apertura del tiempo, con la belleza entendida como juventud, frescura o novedad

absoluta que hace posible la experiencia estética como “drama”.

sk sk

Una vez expuestas y analizadas las dimensiones ontolégica y ética desde la pers-
pectiva Levinasiana, a continuacion haremos un catalogo de las categorias deriva-

das de su tesis.

361 Merece la pena hacer aqui una referencia al modo hebraico de comprender el tiempo. A
diferencia de los occidentales que consideramos el tiempo futuro como el que esta “de cara” o
“por delante”, mientras que por detras queda el pasado, para un judio, la situacién es justamente
al contrario: 1o que esta de frente es el pasado que es lo visible, conocido, tangible, medible, etc.
(lo que fue es “lefanim” que significa literalmente “a nuestra cara”, “objeto de visién”, “lo claro”)
en tanto que el futuro es lo que esta a la espalda, lo desconocido, lo oscuro (el futuro es “leajor”
literalmente, “lo que queda atras”™). Ver Rab. Adin Shteinsaltz: El concepto del tiempo en el pensa-
miento judio; disponible en:
https:/www.google.es/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&ved=0ahUKEwjBn8W-
FxYLOAhXLWhoKHW9sBuwQFggcMAA&url=http%3A%2F%2Fcampus.belgrano.ort.edu.ar%2Fe-
ducacionjudia%2Fdescargar¥%2Farticulos%2F567224%2F&usg=AFQjCNHhKeVnpdm6KjxR Yur-
0XkD-pHfwQ&sig2=av3 vzL kil8qyO4jBipHA
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CAPITULO 3°. LAS CATEGORIAS DE LA ONTOLOGIA Y DE LA ETICA.

Proponemos a continuacién un esquema de las categorias que corresponden a la

ontologia o “realidad al derecho” (la dimensién de la luz) y las categorias de la

dimensién opuesta, la “realidad al revés” (dimensién de la oscuridad) siguiendo

como esquema un paralelismo en espejo, segin el modo en el que lo hace Levinas

al desarrollar sus planteamientos.

En el apartado del Capitulo 5° relativo a la estética, anadiremos en un tercer blo-

que las categorias estéticas de la sombra para comprobar sus equivalencias y dife-

rencias con las éticas y las ontoldgicas expuestas a continuacion.

ONTOLOGIA ETICA
LUZ OSCURIDAD
PRINCIPIO (arjé/ logos/predicaciéon) | PRE-ORIGINAL (pre-predicacion/

an-arquia)

FENOMENO ROSTRO (Skiasmeno)
HORIZONTE VERTICALIDAD
SIMETRIA ASIMETRIA
MUNDO (CONTEXTO) SIN CONTEXTO
POSICION DEPOSICION
VISTA OIDO
ACCION PASION
REVELACION (patencia) EPIFANIA (ausencia)
PRESENTACION/REPRESENTACION | VENIDA/VISITACION
EGOISMO GENEROSIDAD
INTERES (para sf) DES-INTERES (para otro)
RECEPCION ENTREGA/GRATUIDAD
NECESIDAD DESEO
INTUICION INSPIRACION
DOMINIO DES-POSESION
PODER IMPOTENCIA
INTERVALO INTELIGIBLE SEPARACION ABSOLUTA
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MEDIATEZ (CONCEPTO)

INMEDIATEZ (EXPERIENCIA)

FORMA

ROSTRO

IGUALDAD DIFERENCIA
SINCRONIA DIACRONIA
ONTOLOGIA METAFISICA
LIBERTAD ORDEN
AUTONOMIA HETERONOMIA
GNOSIS AGAPE

CERCANIA PROXIMIDAD

A LA MEDIDA EXCESO/DESMESURA
VERDAD: ADECUACION TESTIMONIO
GENERALIDAD/UNIDAD UNICIDAD

FUSION FISION

FINITUD INFINITO

SER BIEN

INMANENCIA TRANS- CENDENCIA
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SEGUNDA PARTE.

LA INVERSION DEL ORDEN
ESTETICO

CAPITULO 4°. EL ACONTECIMIENTO ESTETICO

La estética no constituye el centro de las preocupaciones filoséficas de Emmanuel
Levinas. Sin embargo resulta significativo que manifieste desde el principio una

posicion tan clara de ruptura con las teorias tradicionales al respecto.

Haremos a continuacién un breve repaso de la evolucion y las distintas posiciones

relativas a la cuestion estética para situar la tesis de Levinas.

4.1 CONSIDERACIONES PREVIAS

La estética como es hoy entendida, es un descubrimiento relativamente reciente.
No aparece hasta el siglo XVIII cuando A. G. Baumgarten la estableci6 por primera
vez como disciplina especifica e independiente basada en la conjuncion de arte y
belleza®?. La definié como la ciencia del conocimiento sensible que se ocupa de
la belleza: “el fin de la estética es la perfeccién del conocimiento sensible —facul-
tad inferior- en cuanto tal, y esto es la belleza®*“. En este momento, coincidiendo
con el Neoclasicismo, se propugnaba una estética racionalista que tomaba como
modelo la antigiiedad clasica griega, al tiempo que mantenia el concepto de arte

recibido del medievo como “sistema normativo”.

Hasta ese momento se habian venido elaborando conceptos asociados a la cues-

tion estética (armonia, simetria, etc.) pero sin considerarla en si misma como obje-

362 Baumgarten empleé el término por primera vez en su tesis doctoral: Meditationes philoso-
phicae de nonnullis ad poema pertinentibus, 1735.

363 Baumgarten, Alexander Gottlieb. Aesthetica, 1750, parag. 14, cfr. en el estudio de Soto Bruna,
M. J., La “Aesthetica” y sus antecedentes leibnacianos, en:
http://dspace.unav.es/dspace/bitstream/10171/2298/1/08.%20MAR%C3%8 DA%20JES%C3%9AS%20
SOTO%20BRUNA,%20La%20%C2%ABaesthetica%C2%BB%20de%20Baumgarten%20y%20sus%20an-
tecedentes%20leibnicianos.pdf
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to de teoria®®. La estética estaba subordinada al conocimiento intelectivo otorgan-
dole la funcién instrumental de suministrarle datos. En todo caso, era considerada
como un modo de conocimiento mas o menos perfecto en funcion de las distintas

épocas y posiciones.

En el itinerario que abarca los distintos modos de saber, segtin el esquema que opone
lo objetivo a lo subjetivo y que sitiia el problema estético en el dilema claridad-oscuri-
dad, la sensacion ha sido localizada generalmente en el nivel inferior (que correspon-
de ala oscuridad) otorgandole el grado superior a la luz del intelecto o la razén. Asi,
por ejemplo, Platén consideraba que la estética (el conocer sensible) ocupaba uno
de los niveles mas bajos (subjetivo o ddxico) al hallarse alejada del conocimiento
perfecto de lo universal que es el resultado de un acto racional; Aristételes, sin em-
bargo, al poner el criterio de verdad en la adecuacion con la realidad, entendia el co-
nocimiento sensible como un modo valido de aprehensién de lo particular, si bien y
en todo caso, de aprehension formal (es decir, intelectiva) para lo cual, la tarea de lo
sensible era la de aportar datos hyléticos. El empirismo asocio la estética con la im-
presion sensorial, desligandola del proceso de conocimiento objetivo de la realidad.
La estética se limitaba a sensaciones empiricas inespecificas y subjetivas que sélo
por mecanismos de asociacion socialmente convenida (que terminaban generando
un habito o costumbre), permitian decir algo de la realidad. En oposicién a las tesis
empiristas, surgieron en el siglo XVIII las teorias racionalistas que, a partir de Baum-
garten, que le dio nombre por primera vez, se ocuparon de la estética como disciplina
auténoma hecha objeto de teoria, con el fin de desarrollar una teoria de la belleza y
el arte, tanto de los objetos estéticos como de las experiencias. La gran obra estética
del racionalismo es la Critica del juicio de Kant cuya pretension fue tratar este asun-
to desde un nuevo punto de vista. Kant traslada la cuestion estética, desde la clasica
oposicion entre claridad-oscuridad (aplicable a la oposicion fenémeno-notimeno), al
nuevo dilema gnoseolégico que opone receptividad a espontaneidad, y entiende la
estética como un “juicio sobre el gusto”, situdndola en un nivel intermedio entre la
pura sensibilidad (pura receptividad) y el juicio propio del conocimiento conceptual
(actividad espontanea del entendimiento)*®. A partir de Kant, la estética ya no hara
referencia a valores de las cosas, sino a un juicio de contemplaciéon no basado en con-

ceptos, sino en el gusto que es una reaccion subjetiva ante determinados estimulos.

364 En este punto, la exposicién muy resumida esta basada en la Obra de Tatarkiewicz, W., His-
toria de la Estética, Ediciones Akal, Madrid, 1970.

365 “... el juicio de gusto es puramente contemplativo, es decir, un juicio indiferente en lo que
respecta a la existencia de un objeto (...). Pero esta contemplacién no va tampoco dirigida a
conceptos, pues el juicio de gusto no es un juicio de conocimiento (ni teérico, ni practico) y, por
tanto, ni esta fundado en conceptos, ni los tiene por fin”. Kant, E., Critica del juicio, Espasa Calpe,
Madrid, 1977, pg. 108.
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Las categorias estéticas fundamentales fueron ampliadas con nuevos conceptos
como lo sublime, lo pintoresco, etc. que acompanaban a la belleza como una ca-
tegoria mas, y en su lugar, antafio central, se situ6 el placer estético. La reflexion
sobre la belleza y su lugar en la estética y el arte tuvieron un largo recorrido que

continta hasta hoy*®,

La pluralidad del gusto y su referencia a preferencias subjetivas arbitrarias, plan-
ted a los filésofos la necesidad de buscar un fundamento nuevo. Con tal fin, se
pretendi6 averiguar la localizacién del gusto con el fin de encontrar el elemento
objetivo (psicolégico) que le diera un fundamento fijo mas solvente. J. Addison®"”
lo enmarcé en la imaginacién como la facultad que hace posibles los placeres. En
la imaginacién, entendié que quedaban superadas las limitaciones de los sentidos
ahora reducidos a ser condicién inicial suya. Pero las dificultades para mante-
ner como fundamento sélido nociones tan equivocas, condujeron finalmente a
establecerlo en el Gnico elemento que se presentaba como comun y necesario: el
sujeto (empirico o trascendental). De este modo, el sujeto moderno se descubre
asi como el origen de la estética moderna. A partir de aqui, se entiende que el arte
reproduce las ideas que son del sujeto, con lo que toda imagen no es mas que re-
presentacion de una idea subjetiva. Las imagenes representadas no tienen por qué

darse en la realidad, pueden ser el resultado de la imaginacién libre.

El debate que a lo largo de la historia habia oscilado en la eleccién del predominio
entre lo objetivo o lo subjetivo, termina con el triunfo final del sujeto respecto del
cual la estética se considera como una de sus dimensiones. Todo lo que sea mani-
festacion de sus ideas sera tomado como signo exterior (palabras e imagenes) de
su imaginacion interior. A la estética se le atribuye una funcién simbdlica como ex-

presion ficticia y, como tal, no necesariamente adecuada a la realidad ni a la razén.

La situacion descrita desembocé en el idealismo absoluto de Hegel que supuso la
culminacién de la concepcién inmanentista de la realidad, también de la estética,
considerada como un momento del despliegue del Espiritu Absoluto (sintesis en-
tre la forma sensible —finita- y la idea —infinita-). Las tesis de Hegel y el nihilismo
posterior, provocaron reacciones positivistas que trataron de elaborar una estéti-

ca como “ciencia rigurosa” en sintonia con el propdsito de Husserl para la filoso-

366 Ver aqui el analisis de Bozal, V., Origenes de la estética moderna, que seguimos, en:
http:/blogs.fad.unam.mx/asignatura/adriana raggi/wp content/uploads/2013/01/BOZAL-Valeria-
no.-Los-or%C3%ADgenes-de-la-estética-moderna.pdf

367 Addison, J., Pleasures of the Imagination, The Spectator, 1712, edicién en espaiiol: Los pla-
ceres de la imaginacion y otros ensayos, Visor, La balsa de la medusa, Madrid, 1991.
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fia®®. El analisis de la experiencia estética en el momento anterior a la apertura
del intervalo intelectivo, debia superar la dualidad sujeto-objeto y el esquema de
oposicion. La fenomenologia tratara de alcanzar la condicién de la experiencia
estética captando la génesis y el sentido. Teniendo en cuenta que el caracter es-
tético ya no se considera ni como una cualidad exclusiva del objeto, ni como una
proyeccion del sujeto sobre la realidad, con la descripcién de la experiencia se
buscara precisamente el vinculo que conecta los términos y a partir del cual se

produce la separacion.

En este escenario tuvo lugar el desarrollo de distintas posiciones filoséficas sobre
la estética y el arte contemporaneas a Levinas. El seguira la linea de quienes bus-
can superar las contradicciones surgidas a partir de los planteamientos de Hus-
serl, pero colocandose en el nuevo espacio filoséfico abierto por él. Haremos un
breve repaso de las tesis mas representativas con las que, en cierto modo, mantu-

vo un didlogo mas o menos explicito.

Husserl establece la conexién entre lo subjetivo y lo objetivo, en la correlacion
intencional de la conciencia con respecto a sus objetos. En consecuencia, la pri-
macia la hace recaer en el acto intencional que es el acto de dar sentido (Sinnge-
bung). La percepcion estética de un objeto vendria determinada por el modo par-
tiular —estético- de darse el objeto, pero la captacion del fenémeno estético, sigue
siendo un acto —noético- de la conciencia. Por lo demas, a pesar de que Husserl
solo en contadas ocasiones se refiere expresamente al fenémeno artistico®”, intro-

dujo en sus analisis un dato importantisimo para el desarrollo de las tesis estéticas

368 Von Balthasar, H.U., Gloria. Una estética teolégica, Encuentro, Madrid, 1988 pp. 547-548.
369 Asi lo reconoce Alvarez Falcén, que analiza la evolucién a partir de Ideas: “La descripcién
fenomenolégica de una «obra de arte» aparecera como tal en Ideas relativas a una fenomenologia
pura, al tratar de abordar la modificacién de la conciencia perceptiva, por la que, en la contem-
placion estética de los ‘objetos’, éstos son neutralizados, y ya no se nos ofrecen ni como siendo ni
como no siendo, en ninguna modalidad posicional, es decir, como «cuasi-entes». De este modo,
el propio Husserl describira asi el famoso grabado de Durero “El caballero, la muerte y el diablo”,
anunciando lo que sera posteriormente el régimen fenomenolégico de la Phantasia”. Alvarez Fla-
con L., El régimen de phantasia y la experiencia estética en Merleau Ponty. Universidad de Zara-
goza. Los estudiosos de la obra de Husserl admiten la evolucién que queda patente en los analisis
de 1966 sobre la Sintesis Pasiva, los textos sobre la Fenomenologia de la Intersubjetividad de
1973, los pasajes sobre Cosa y Espacio del mismo afio, sobre Phantasia, conciencia de imagen y
recuerdo de 1980 y los relativos a la teoria de la significacion de 1987, asi como los textos com-
plementarios a la Krisis de 1992, y de las tltimas ediciones de la Husserliana, de los manuscritos
de Berna de 1917/18, recogidos en Husserliana, tomo XXXIII, y sobre todo de los Manuscritos de
2006 sobre la constitucion del tiempo, disponible en:
http://www.google.es/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=web&cd=2&cad=rja&uac-
t=8&ved=0ahUKEwiagYLQ4pDOAhVIJnBoKHZqBCs4QFggiMAE&url=http%3A%2F%2Fwww.
revistadefilosofia.org%2F21-05.pdf&usg=AFQjCNFAoyUgIEd7hnY DnoO7rdNsPMzvg&si-

g2=yKKZILW6hQdZ5NGHpkDgXdQ
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que fueron planteadas a partir de €él: el reconocimiento en la impresiéon primera
de la realidad de una pasividad originaria. Con esta aportacién, dejé abierto un

campo muy fértil para investigaciones futuras.

En cuanto a Heidegger, cuyo pensamiento es clave en el pensamiento de Levinas,
propiamente no elabordé ni una estética ni una doctrina del arte en cuanto tales®™.
Su acercamiento a dichos ambitos se debe al hecho de considerar que es el camino
mas adecuado para la aproximacion a la verdad del ser, por una parte, por no estar
sometido a un interés utilitario de caracter éntico (el propio de la vida cotidiana
que constrifie el ser a un tipo concreto de producto) y, por otra, porque el uso del
lenguaje en él, esta alejado del uso pervertido que le es dado, tanto en la vida coti-
diana (como instrumento para transmitir informaciones practicas o para satisfacer
necesidades) como en la propia metafisica (a través de conceptos deformados). El
lenguaje conservaria en el arte (sobre todo en la poesia de Holderlin) su sentido
ontolégico mas originario permitiendo el libre desenvolvimiento del ser y su mani-
festacion mas pura. A partir del arte, él entiende que pueden escudrinarse las expe-
riencias originarias. Lo dicho sobre el lenguaje es también aplicable a las artes plas-
ticas como lugar “donde se juega el encuentro con el ser”™. Por tanto, su reflexion
del arte es a partir del ser que es lo que le importa: “La reflexion sobre lo que es el
arte esta determinada de modo total y categorico por la pregunta sobre el ser”™. El
arte es un modo de hacer sensible, de corporeizar el ser que, al “ser dejado” (lesen)
ser libremente, acontece en €l en verdad. La pregunta levinasiana que procederia
hacer a Heidegger es de donde sale la expresion (lenguaje o imagen) que queda ma-
terializada en la obra de arte. El responderia que sale del ser, conclusién que para
Levinas resulta inaceptable ya que el ser no da nada (es la pobreza radical del il y
a) y, ademas, ignora al Otro neutralizandolo y cifiéndolo a sus limites. Por eso, para
Levinas la ontologia por si sola no puede explicar la creatividad. La consideracion
heideggeriana sobre el papel privilegiado del arte en la comprension del ser, resul-
ta de su pretension de la primacia del futuro como la apertura (ex-sistencia como
creacion) que desborda el presente (pre-siendo) y lo trasciende. El arte encarnaria,
a diferencia del concepto, la creacion libre de las ataduras del pasado. La cuestion

que cabria plantear en este punto sobre la historicidad o el caracter factico que

370 Antonio Pintor-Ramos dice al respecto: “En sentido estricto, en Heidegger no hay ni puede
haber una “estética ni una filosofia del arte”, sino que el campo de la creacién artistica es escrutado
como lugar del despliegue de la verdad del ser ...” Pintor-Ramos A., Historia de la filosofia contem-
poranea, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2002, pg. 250.

371 Ver “El arte y el espacio”, Herder Barcelona, 2009, versién on-line en: http:/wiki.ead.pucv.cl/
images/3/3f/268567785-El-Arte-y-El-Espacio-Heidegger-Martin.pdf

372 Heidegger, M., El origen de la obra de arte, en Caminos del bosque, Madrid, Alianza Univer-
sidad, 1992, pg. 73.
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todo ser, también el artista, lleva incorporado condicionando de forma consciente
o inconsciente el universo de significaciones, es si la primacia no deberia corres-

ponder al pasado por ser de suyo el hecho inamovible.

Siguiendo este rastro, Merleau-Ponty traté de reformular las tesis programaticas
de Husserl ante el bloqueo que suponia poner el vinculo originario en los actos de
la conciencia. Con tal fin, se propuso buscar el modo de integrar la pasividad con
dichos actos y descubri6 el papel esencial del cuerpo humano en toda experiencia.
En él reconocio “la pasividad de nuestra actividad”™. A partir del papel del cuerpo
(inseparable de la actividad creadora como lo seria la trascendencia respecto del
movimiento corporal) la pasividad es definida como “ser en situacion” *™ identi-
ficando la situacion con la facticidad espacio-temporal que es la corporeidad. Su
tesis pone en cuestion la tradicional separaciéon entre sensibilidad-espontaneidad,
y la primacia del presente y del futuro como tiempo originario. El cuerpo, modo
antepredicativo de acceso a la realidad, se revela como condicién de posibilidad
de toda intencién tética, y constituye un “Logos del mundo estético, un arte escon-
dido en las profundidades del alma humana, y que, como todo arte, no se conoce
mas que en sus resultados”™. El arte, para Merleau-Ponty, saca el objeto del pro-
ceso de constitucion objetivante y lo hace aparecer como un modo privilegiado
de comunicacién sin conceptos. El arte es deducido a partir del cuerpo humano
y de su situacion preobjetiva. Para Merleau-Ponty, el vinculo entre lo subjetivo y
lo objetivo no es la correlacién intencional de la conciencia, sino la significacion
cultural que desvela el ser (luz original de todo saber). En consecuencia, la relacion
original con el ser no consiste en la mera recepcién aséptica de datos, sino en la
expresion cultural que ordena y ensambla la totalidad del ser como significacion.
Por tanto, todo el acervo de significaciones anterior —pasado- es lo que determi-
na y condiciona el despliegue en el tiempo. La funcién del correlato intencional
es desarrollada por lo que Merleau-Ponty llama “la historicidad fundamental”. Sin
embargo, tal como Levinas pondra de manifiesto, los hallazgos merleau-pontianos
no logran sustraer el proceso de constitucion del sentido, del marco de la egoidad,
aunque sea no-intencional/no objetivante. Lo mas fundamental sigue siendo Logos

(ordenamiento creador e imprevisible) y lo invisible sigue siendo el “estallido del

373 Merleau Ponty, M. Le visible et | invisible, Ed. Gallimard, Paris, 1964, pg. 274.
374 Merleau Ponty, Fenomenologia de la percepcioén, op. cit. pg. 435.
375 ibid. pg. 436-437.
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ser”? en un “mundo solipsista””. Por otra parte, si toda significacion alcanzada
a partir de la cultura y la historia es valida, no habra ningun criterio que sirva de
orientacion para poder juzgarlas, ya que todas deberan aceptarse como buenas. La
cultura se convierte asi en la nueva totalidad, nueva idolatria a partir de la cual lo
dado adquiere sentido y es fuente de objetividad: “No es por casualidad —dice Levi-
nas- que la exaltacion de la cultura y las culturas, la exaltacion del aspecto artistico
de la cultura, dirija la vida espiritual contemporanea; no es casualidad que mas
alla de los museos y los teatros, como en otro tiempo los templos, hagan posible la
comunién con el ser y que la poesia pase por plegaria”™. En consecuencia, apre-
ciando los analisis sobre el cuerpo y las valiosas descripciones al respecto sobre el

proceso perceptivo, para Levinas siguen quedando muchas cuestiones sin resolver.

La critica principal de Levinas pondra de manifiesto cémo la propia fenomenologia
(construida sobre las nociones de contexto y horizonte) parece conducir invaria-
blemente al “imperialismo de lo mismo” y a la consideracion de la alteridad del
otro como mera condicion de la diferencia del sujeto®™. Levinas situara el lugar de
la pasividad radical fuera del sujeto, y la alteridad genuina en el otro hombre, que
aparecera desde mas alla de los horizontes del ser. La “historicidad fundamental”
(que ciertamente es un condicionante de hecho de las significaciones y explica la di-
versidad de las mismas) la traslada al Dicho en el que se fija el Decir que es la fuente
originaria de todas significaciones. Las diferencias ponen de manifiesto que el acon-
tecimiento primordial que da cuenta de lo demas es el encuentro con el Otro. El

Otro es el que hace aparecer el lenguaje y la expresion que se concretan en el arte.

sk sk

A continuacién analizaremos el planteamiento levinasiano sobre la experiencia
estética y los elementos que la hacen posible, para llegar finalmente a la obra de

arte y a su vivencia.

376 Merleau Ponty, Le visible el l'invisible, pg. 318.

377 En el Anexo de Le visible el linvisible define “El ser preobjetivo: el mundo solipsista”. El
explica el proceso creativo indicando que las cosas, antes de ser percibidas como objetos, afectan
al sujeto a través de sus “unidades hyléticas” provocando un estimulo. Al intentar sin resultado la
determinacion, se abre el acceso a la Phantasia. Régimen que corresponde a una temporalizacién
fuera del orden y la forma. En esta tesis falta el Otro que es el estimulo que excita los sentidos y
afecta como fuente de significacion.

378 EHOH, pg. 29.

379 Ver el andlisis de REYNOLDS J., Merleau-Ponty, Levinas, and the Alterity of the Other, en:
hitp://www.artsrn.ualberta.ca/symposium/files/original/b 748 74d0216e448896d5d3e74485595a. PDF
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4.2 LA EXPERIENCIA ESTETICA: EXTERIORIDAD Y DISTANCIA
ABSOLUTAS

Levinas comienza a tratar la cuestion estética desde sus escritos mas tempranos,
dedicandole un capitulo en su obra De la existencia al existente’ titulado Exis-
tencia sin mundo. Es la primera expresion sobre su postura novedosa en la que
ya se trazan las particularidades de su posicion al respecto. La cuestion del arte
es especificamente tratada en La Realidad y su Sombra (respuesta, aunque no lo
cita, a las nociones de imagen que se estaban proponiendo como representacio-
nes simbdlicas, reflejo de un modo de pensamiento simbdlico), La significacion
y el sentido’® (donde expresa afinidades y discrepancias con Merleau-Ponty) y
De Otro Modo que Ser o Mds Alld de la Esencia’®, en la que se consuman algunas

reflexiones que habian quedado abiertas.

Por razones coherentes con sus tesis filoséficas, Levinas entiende que debe ser
reconocida cierta primacia a la estética con respecto a la teoria y por tal motivo
otorga a la estética y al arte la consideracion de “experiencias pre-filoséficas” que
pueden ser objeto de analisis tedrico pero sin olvidar dicho caracter (especial-
mente la literatura y la musica, pero también la pintura y la escultura, como en el

caso de Atlan y Sosno).

Podemos plantear asi los presupuestos de la tesis estética de Levinas:

- Los sentidos no realizan actos de aprehension objetiva con el fin de aportar
datos o material en bruto al pensamiento para la realizacién de operaciones in-
telectivas. Es preciso reconocer en ellos una pasividad originaria en el acceso

estético a la realidad.

380 Aunque la primera edicién es de 1947, él mismo reconoce que la obra tiene un caracter pre-
paratorio y redine investigaciones que ya habian sido iniciadas antes de la guerra y redactado en
cautividad, por tanto, entre 1939-1945. Su andlisis de la experiencia de la “separacién del mundo”
como de algo ausente de formas, asi como la experiencia de la “noche” asociada al hay, tiene la
importancia extrema de no ser el resultado de una reflexién tedérica sino de una experiencia vital
que es la base de aquélla. La claridad y la conviccién vienen dadas del hecho de ser algo vivido por
él antes de ser pensado.

381 En Humanisme del’Autre Homme, Fata Morgana, Montpellier, 1972, traduccién espafiola en
Caparrés Editores, Madrid, 1993, pp. 19-61.

382 Autrement qu’ étre ou au-dela de l’essence, Martinus Nijhoff, The Hague, 1978, traduccién en
Ediciones Sigueme, Salamanca, 1987.
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- El predominio no es de la percepcion, asociada a la vista, sino de la sensacion
como modo no sinéptico de relacién con las cosas que colabora en la experiencia.

En este sentido la sensacion se vincula al oido desligado de los conceptos.

- La estética no es un modo de “conocimiento” particular, ni en grado inferior ni
superior, con respecto al modo de conocer tedérico ni, por oposicién a éste, practi-

co. El fundamento de la estética no es el saber.

- Las imagenes no son signos ni representaciones de lo visible que reproducen
o imitan las imagenes naturales o imaginarias de las cosas. De nuevo, tienen mas

que ver con la sensaciéon auditiva.

- Hay una estructura pre-formal de la realidad que fundamenta la experiencia

estética.

4.2.1 La sensacion como despertar al “rostro” de las cosas

Para Levinas, la sensibilidad hace posible la estética como modo singular de re-
lacion con la alteridad de las cosas, en un dinamismo de salida hacia lo otro sin
aprehension objetiva, como si hubiera un estadio de la realidad anterior a la pre-
sencia de la forma y pudiera accederse a él captdndolo de algin modo. Levinas
le da una nueva interpretacion a la sensibilidad. Para él no tiene el sentido de un
modo subjetivo y relativo de relacién con el mundo que, como tal, no aportaria va-
lor y no seria confiable, sino que es la facultad (sensorio) que conduce al hombre

a experiencias vitales —estéticas- no alusivas al saber de objetos.

Ahora bien, la pregunta que de inmediato surge y a la que trataremos de dar res-

puesta es: ;,como puede desarrollarse un modo asi de apertura a la realidad?.

En la dimension ontoldgica, estar ante un objeto significa tenerlo presente a una
distancia espacio-temporal que configura el mundo propio: las cosas se presen-
tan formalmente en un espacio comun que constituye el contexto u horizonte de
significaciones. Todo movimiento es inmanente al mundo, y la luz es la condicién
de la captacion formal del objeto y de la multiplicidad de representaciones. En
la relacién ontolégica descrita, el punto de partida es la visién del yo que pone
en marcha la actividad de la conciencia intencional dirigida a captar el objeto
asimilando su forma. La visién apodera al sujeto y lo hace duefio del mundo. Por

tanto, si la condicién de la representacion es el mundo, dentro de cuyos limites
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se despliega el dinamismo ontolégico, una relaciéon no formal precisara la ruptura

del mundo y, por tanto, del espacio y del tiempo.

Levinas expresa el sentido de la sensibilidad del modo siguiente: “La sensibilidad
es la exposicién al otro™®. Y desarrolla el sentido de su afirmacion a partir de las
ideas de proximidad y separacion, inversion del conatus, pasividad, responsabili-
dad y materialidad de lo sensible en la ambigiiedad de la “frontera” que los senti-
dos representan. Asi, continua en su explicacion: “Mas que naturaleza, antes que
naturaleza, la inmediatez es esa vulnerabilidad, esa maternidad, ese pre-nacimien-
to o prenaturaleza a la que se remonta la sensibilidad. Proximidad mas estrecha,
mas constrifente que la contigiiidad, mas antigua que todo presente pasado (...)
Maternidad, vulnerabilidad, responsabilidad, proximidad, contacto, la sensibilidad
puede inclinarse hacia el tocar, hacia la palpitacion, hacia la abertura-sobre, hacia
la conciencia-de, hacia el puro saber (...) Pero, este saber sobre la exterioridad de
las cosas (...) no es “experiencia de la proximidad”, que no es el saber que el sujeto
tiene del objeto; tampoco es la representacion e la vecindad espacial, ni incluso
el hecho objetivo de tal vecindad espacial, constatable por un tercero o deducible
por el yo que palpa el objeto o la representacion del hecho de ese palpamiento.
(...) La sensibilidad, la proximidad, la inmediatez y la inquietud que significa, no
se constituyen a partir de una apercepcion cualquiera (...) Lo sensible (...) teje el
lazo de la encarnacién en una intriga mas amplia que la apercepcion de si, intriga
en la cual yo estoy anudado a los otros antes de estarlo a mi cuerpo”. Y continua
mas adelante: “La experiencia sensible, en tanto que obsesion por el otro (...) esya

la corporeidad que la filosofia de la conciencia quiere constituir a partir de ella”.

A continuacion expondremos: en primer lugar la nocién levinasiana de imagen
como modo de apertura mas aca de la forma; en segundo lugar los elementos que
componen la estructura estética que permiten advertir su analogia con la ética y
su contraste con la estructura ontolégica; y, finalmente, analizaremos el aconteci-

miento estético en el tiempo.

4.2.1.1 La imagen: la veladura de la forma

La ruptura de la objetivacion es para Levinas la funcién de la imagen, cuyo carac-

ter de extraineza respecto del mundo llama “exotismo™®. Dice Levinas que el tér-

383 DOM@S, pg. 133.
384 DOMQS, pp. 134-136.
385 DEE, pp. 63y ss.
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mino “exotismo” lo emplea en su sentido etimoldgico, como aquello que procede
de fuera (au-dehors) sin referencia a un interior, es decir, como una exterioridad
pura. Lo extranjero, opuesto a la costumbre y a la norma, es lo que provoca extra-
neza y, por tal motivo, el asombro y la curiosidad®®. El caracter exé6tico del mundo

equivaldria al caracter del otro como extranjero.

La extraneza de las cosas es su alteridad radical, su diferencia, situada a una dis-
tancia tal que impide su captura. La imagen separa las cosas del mundo a modo
de obstaculo a la comprension, como un “filtro” u opacidad que detiene el paso de
la luz. Si la luz es lo que entrega formalmente lo otro eliminando las distancias y
haciéndolo objeto de conocimiento, de posesion y de uso (es decir, convirtiéndo-
lo en lo mismo), la imagen corresponderia a su reverso, es decir, a la sombra que
detiene el citado proceso de aprehension intelectiva y, con él, la familiaridad de

lo presente.

Levinas lo expresa del modo siguiente: “Las cosas se refieren a un interior en
cuanto partes del mundo dado, objetos de conocimiento u objetos de uso, cogi-
dos en el engranaje de la practica en la que su alteridad apenas resalta. El arte los
hace salir del mundo, los separa, asi, de esa pertenencia a un sujeto. La funcion
elemental del arte, que se reconoce en sus manifestaciones primitivas, consiste en
proporcionar una imagen del objeto en el lugar del objeto mismo (...)”, y continua
mas adelante: “ (...) interponer entre nosotros y la cosa una imagen de la cosa

tiene como efecto separar la cosa de la perspectiva del mundo”®".

Por tanto, la funcién de la imagen consiste en separar las cosas de su horizonte

intelectivo haciendo posible con ellas una relacién vertical.

La imagen provoca una refraccién en la trayectoria de la luz, bloqueando el movi-
miento de captura de lo otro en su condicion de objeto. En su opacidad, obstruye
la manifestacion del interior formal, de manera que, en su salida al exterior, la
intencién choca con la imagen y la conciencia ve frustrado el dinamismo aprehen-

sivo y reductor de su movimiento espontaneo.

Las cosas del mundo, en lugar de ser vistas en su género o como unas mas de la
especie universal a la que pertenecen, son vistas como totalmente otras, es decir,

como exterioridad absoluta sin referencia a un interior formal. En este sentido,

386 El término procede del lat. “exoticus” y éste del gr. ancien éEwtikoc, (« étranger »), adjectif
issu de €Ew, exd (« au dehors »).
387 DEE, pg. 63.
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dice Levinas: “(...) estos objetos en su desnudez, en esa desnudez verdadera que
no es la ausencia de vestimenta, sino, si cabe asi decirlo, la ausencia misma de for-
mas, es decir, la no-trasmutacion de la exterioridad en interioridad que las formas
llevan a cabo”%. Lo interior, la forma, reviste lo concreto por su genero y priva
a la realidad de su extrafneza. De este modo, lo otro es convertido en un objeto
universalmente valido y comprensible, en algo que ya es propio y resulta familiar.
Esa “vestimenta” que generaliza lo extrano dandole un rol arquetipico, es lo que
neutraliza la singularidad y elimina la distancia. En contraste con este modo de ac-
ceso al mundo, la imagen, al darse, anuncia una significacion distinta de la formal,

y ofrece la posibilidad de ver las cosas como algo tnico.

La visién objetiva y el movimiento que origina, puede ser representada del modo

siguiente:

Percepciéon formal

~ -

En constraste con éste, laimagen y el movimiento que la imagen provoca, pueden

ser representados del modo siguiente:

Experiencia estética

IMAGEN

La imagen, por su naturaleza no es propiamente definible, dado que es el reverso

de la positividad del mundo con la funcién paradéjica de destacar lo impenetrable.

388 DEE, pg. 64
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Como hemos indicado antes, a este modo —estético- de ver las cosas, le corres-
ponde la sensibilidad que, para Levinas, no son los “hilos” que tejen las formas®®’,
como tampoco las cualidades sensibles de las cosas son el contenido material de

la esencia ideal®®.

Por el contrario, en la 6ptica levinasiana, la sensacién es un modo extraordinario
de relaciéon con las cosas que permite que las cualidades sensibles se aparezcan
como el negativo del ser, antes de ser positivado y revelado como fenémeno a la

luz de la razon.

A diferencia de la forma inteligible, adecuada y a la medida del sujeto, la imagen
entra en la categoria del enigma que perturba la presencia y es sin medida. La
imagen acontece en una fractura del horizonte en el que la realidad se muestra sin
contexto, rompiendo la vision fenoménica del mundo. Asi, dice Levinas “ (...) es
un elemento sui generis donde se disuelven y de donde emergen las identidades,
pero donde su opacidad sustancial se deshace en duracion, aun cuando la fluencia

de la vivencia esta siempre a punto de coagularse en identidades ideales”.

Levinas vincula la imagen con la escucha ya que lo definitivo no es la actividad
intencional de la conciencia, sino la venida de lo otro que no resulta asumido en

su caracter singular.

Lo otro en su singularidad radical se resiste a ser asimilado porque desborda el
género e impide la absorcién. No se trata de un modo deficiente de saber, sino de
una dimension distinta del saber cuyo sentido es mas eminente, puesto que es mas

valioso algo tnico que algo que es visto como uno mas, entre otros, de un género.

Segun dice Levinas: “Acabamos de anticipar nuestras conclusiones. Fijémonos
en el punto de partida: 1a no-manifestacion, la invisibilidad (...) Este rechazo a
exhibirse (...) El exceso o la hipérbole que el lenguaje es capaz de decir mediante
el superlativo (...) “, y continua mas adelante: “La perturbacién es un movimiento
(...) que perturba el orden sin trastornarlo seriamente. Entra en él de una manera
tan sutil que, salvo que lo retengamos, ya se ha retirado de él. Se insintia —se retira
antes de entrar. (...) Es la posibilidad de un enigmatico equivoco (...) La insinua-
cion nos invita a ello. Es a nosotros, o mas exactamente, es a m#7, a quien compete

retener o rechazar (...) —a ese Otro- que se ofrece y se proclama irrepresentable.

389 DEHH, pg. 174.
390 DEHH, pg. 191.
391 DOMQS, pg. 79.
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A esta manera en que lo Otro busca mi reconocmineto, aunque conservando su
caracter incognito (...) a esa manera de manifestarse sin manifestarse, nosotros

la llamamos (...) enigma™®,

Lo que puede decirse de lo que es y de lo que no es la imagen, a efectos de descri-

birla, es lo siguiente:

a- La imagen no es algo irreal, ni falso, sino un modo concreto y sui generis de
mostrarse las cosas que las mantiene en la oscuridad sin revelarlas formalmente.
En este sentido, tiene la significacion de Abschattung®®®, como sombra inapre-
sable, en oposicion al eidds que entrega las cosas formalmente. La imagen seria

respecto de la forma lo que la sombra respecto de la luz.

b- La imagen no es el recuerdo, ni la representacién mental de algo pasado (a

modo de fantasma o residuo).

c- El sentido levinasiano del término, tampoco coincide con el uso general dado
a la imagen que se suele traducir por semejanza a otro en base a rasgos comunes,
como si fuera un doble o duplicado. Para Levinas, la imagen revela la singulari-
dad cuya relacion con el objeto se limita a un anuncio de “lo que todavia no es”,
poniendo de manifiesto una estructura previa a la comprension objetiva que esta
en su base.

d- Esta estructura precedente que la imagen manifiesta es la adjetividad (las
singulares cualidades de valor) que, en la perspectiva de nuestro autor, apare-
ce como independiente de la substantividad universal. Levinas proclama de este
modo que la proposicion predicativa ontolégica (A es B), tiene como antecedente

la proposicién adjetiva que no esta subordinada a aquélla®".

e- La imagen tampoco es la figura o la forma plastica que delimita fisicamente
las cosas en el espacio comun en el que se distinguen unas de otras. La imagen

como sombra, no se refiere al perfil geometrizante. Mas bien, coincidiria con la

392 DEHH, pp.291-297.

393 Para Levinas, la sombra no tiene el sentido que tenia en Husserl. Para éste las cualidades sen-
sibles mantienen respecto del objeto una relacién de “semejanza” que es el significado exacto de las
Abschattung: la sensacién “representa” o “figura” la cualidad a titulo de “perfiles” o “escorzos” de las
objetivas, también tiene caracter objetivo. Por tanto, para Husserl, las sensaciones y las cualidades
sensibles son objetivas y la intencionalidad las aprehende como tales; en DEHH, pp. 214y 215.

394 Como hemos mencionado en el apartado biografico del autor, al que aqui nos remitimos, esta
consideracion esta en relacién directa con las particularidades de la lengua materna de Levinas,
dado que el idioma ruso admite la predicacién adjetiva y adverbial sin referencia al ser.
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puerta de acceso a la alteridad, a la diferencia, en la ambiguedad de la proximidad
y del contacto inmediato con las cosas, que rompen la uniformidad espacial y des-

cubren la realidad en una dimension heterogénea.

f- Cabe decir, por ultimo, que la imagen es la via de acceso a la dimension estéti-
ca de la realidad y remite a la materialidad de las cualidades sensibles como un “si
mismo” significante. El “si mismo” de la cualidad, sin referencia formal, significa
como enigma. En este sentido, la materialidad de las cualidades no es algo pensa-

do, sino que es vivido en la sensacién como misterio®”.

En definitiva, si la forma revela, a través de la luz, el aspecto general de las cosas
dando lugar a la relacién intelectiva, la imagen manifiesta, en su oscuridad, el ca-
racter de lo Unico, en este sentido, el rostro que, lejos de someterse a los poderes
del yo, se le impone manifestando un rasgo de soberania en la realidad que recla-
ma la humildad del hombre en su apertura al mundo. Como dice Levinas “es a m7

a quien compete retener o rechazar” ese modo de manifestacion.

Por la imagen, la orientacion intencional del sujeto al objeto se hace estética: se

abre a la singularidad del rostro de las cosas (a su 1cono)*®.

4.2.1.2 La estructura de la experiencia estética

A continuacion expondremos y desarrollaremos las notas que, desde la nueva 6p-
tica levinasiana, caracterizan la experiencia estética y la hacen posible, frente a la

experiencia ontolégica del mundo.

395 El término “imagen” tiene que ver con el vocablo hebreo “tselem” (o5%) derivada de “tzel” que
literalmente significa “sombra” (Gén. 1. 27). No cabria la traduccién del sentido levinasiano de la
imagen como “idolo”. Al hacerlo, se interpretaria como un modo de representacién de lo divino que
termina reduciendo el/lo representado a su representante. Idolo es por definicién “lo que se ve"—ei-
dblon, 1o que se ve (*eidd, video) como si bastara el hecho de haber sido visto para ser conocido
(otda). En este sentido, J. L. Marion formulé una teoria del icono en base a la definicién teoldgica
establecida por el Concilio de Nicea II (787 d.C.), contraponiendo el icono con el idolo como imagen
“representacional”. Para Marion el icono tiene que ver con la irrupcion de un tipo particular de fené-
meno que trastorna lo visible para hacer entrar en él —por saturacion— la invisibilidad. El sentido
de imagen levinasiana tendria que ver con este sentido de lo “icénico”, contrapuesto al idolo —-imagen
visible- susceptible ya de ser pensado, a la medida y a disposicion de quien lo piensa, dando lugar,
con ello, al riesgo de la idolatria. Ver Marion, J.L., Dios sin el ser, Ellago Ediciones, Pontevedra, 2010;
asi como El idolo y la distancia, Ediciones Sigueme, Salamanca 1999.

396 DEHH, pp. 318 y ss. El sentido del “icono” es el referido en la nota anterior.
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a. Sensacion vs. percepcion o el oido frente a la vista:

A la relacién ontolégica yo-mundo le corresponde la percepciéon que entrega las
cosas dotandolas de significacion -objetiva o subjetiva- en virtud de la cual toda
palabra nombra un objeto y toda cualidad remite a é1**". Al mirar, la percepcion
entrega lo percibido y quien percibe se aduena de ello y lo asume, eliminando
toda distancia y diferencia. Percibir es captar, sujetar y someter, en definitiva, es

un ejercicio de soberania y de poder. Levinas asocia la percepcion con la “vista”.

Por el contrario, a la relacion estética le corresponde la sensibilidad®*® como via
que aleja del mundo y conduce, a través de las cosas, a una dimension mas alla del

esquema de oposicion intelectiva sujeto-objeto.

En la dimensioén estética la intencién choca con lo particular como elemento apar-
te al que no le es aplicable ni el orden de lo visible, ni las proporciones l6gicas del
mundo.

La sensacién conduce a la dimensién de la sombra en la que se accede a lo invisi-
ble a través de las cualidades materiales, en una relaciéon de no-poder. La recep-
cion de lo que se entrega y recibe materialmente, se realiza sin poderse apropiar

de ello, sin poder apresar lo recibido, es “exposiciéon sin asuncion”®.

Este modo de acceder a la realidad, Levinas lo asocia con el esquema propio de la
ensefianza alumno-maestro, por la analogia entre la actitud receptiva del alumno y
el rango de autoridad del maestro, por un lado, y la disposicion singular a la “escu-
cha” en relacion con las cualidades sensibles, por otro*®. En este sentido, Levinas

asocia la sensacién con el “oido”.

Lo invisible provoca la detencién del movimiento espontaneo del ser y lo retiene
mas aca de las formas, dando lugar a la experiencia sensible como el modo privile-

giado de relacion con lo cualitativo. Las cualidades se revelan como un “si mismo”

397 En francés viseer o visée se refiere a “mencion” y viser es “mentar”. La mencion del objeto,
como en espaiiol, tiene el doble sentido, comiin, de acto de dar nombre y acto mental o intencién
de la conciencia, son acciones relacionadas y en cierto modo equivalentes.

398 El término estética procede del gr. aicOntikdc que significa literalmente “sensible”.

399 DOM@S, pg. 262.

400 Para comprender lo dicho aqui en relacién con la percepcion-vista, opuesta a la sensacion-oi-
do, ver las conferencias con el titulo de “Poderes y Origen” cuyas notas han sido publicadas en I- 2,
pPp. 79y ss.
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despojado de objetividad, dice Levinas, como “burbujas o abscesos del ser” que

garantizan la discontinuidad al quedar separados entre si por un vacio.

El acontecimiento de la sensacioén, dice Levinas, es el acontecimiento estético que
también se puede llamar “la musicalidad de la sensacién” porque no conduce a
conceptos, sino a una experiencia diferente: la vivencia de lo singular. Sensaciéon
y estética rehusan la categoria de lo objetivo, de lo conceptualizable, y a esto hace
referencia la “musicalidad”. Si las formas se asocian a lo visible, lo pre-formal re-
viste el caracter musical de la escucha. En este sentido dice Levinas: “Por parado-
jico que esto pueda parecer, la pintura es una lucha contra la visién”, y continua:
“Por todas partes hay fisuras que agrietan la continuidad del universo”. La estética
es esa ruptura, grieta o fisura que se abre en el orden l6gico del mundo dejando

aparecer un espacio de sombra, mas aca de la luz, ausente de formas.
b. La pasividad como experiencia originaria:

En este contacto con la realidad anterior al saber, la prioridad no es de la accién
intencional del sujeto, sino de una pasividad esencial en relacién con lo recibido
que se muestra sin darse. La actitud estética es ese pathos en relacién con el cual

la caracteristica que reviste es el desinterés.

Dice Levinas: “Separandose de un espacio sin horizonte, sobre nosotros se lanzan
las cosas, como trozos que se imponen por si mismos (...) En esta caida de las
cosas sobre nosotros, los objetos afirman su poder (...)"".. A través de la estética
las cosas se ponen de manifiesto como un limite de nuestros poderes, afirmando
cierta primacia, obligdndonos a reconocer su existencia valiosa en si mismo y no
en relacion a nosotros mismos como centro absoluto. Esta disposicion de humil-

dad nos es reclamada desde el mundo.

Podriamos decir que la relacion estética es afectividad o patologia, si no corriéra-
mos el riesgo de que sea interpretado de forma erréneay se traduzca por sensacio-
nes de dolor o de placer, de agrado o desagrado. Estas pueden ser consecuencia
de la afectividad original, pero no se refiere a ellas. Al hablar del pdthos de la ima-
gen en el sentido levinasiano, nos referimos a la primacia de una heteronomia en
las cosas, cuya singularidad se manifiesta en la relacién estética, imponiéndose,
frente a la actividad auténoma de identificacion formal caracteristica de la rela-

cién ontolégica.

401 DEE, pg. 68.
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c. Frente a la quietud del mundo, la experiencia estética es de inquietud:

El estado propio de la actividad identificadora es la quietud resultante de la auto/
identificacion a partir de la fijacién de las cosas en el mundo, en el que todo esta
en su lugar. Por el contrario, el estado caracteristico de la relacién estética es de
inquietud, al no permitir la identificacion en relacién con nada interior ni exterior.
La no fijacién perturba el movimiento aprehensivo que, al chocar con la imagen,

queda detenido.

En palabras de Levinas “... al margen de la comunidad, del género y de la forma,
al no encontrar mas reposo en si mismo, -la imagen- inquieta desde el momento en

que no coincide consigo mismo™%,

La imagen expone la singular inadecuacion de lo tnico, al verse inmovilizada en
una suspension del tiempo, en “el desfase del instante”* que queda congelado
antes de que, con su recuperacion, pueda reflejar la identidad ideal que retorna a

la quietud del punto de partida (al presente)*.

La imagen detenida provoca un dinamismo de salida de si mismo hacia lo extrano
sin vuelta atras, sin la asuncién que lo haria ya conocido y familiar. De ahi que el
movimiento no altere la inquietud que lo otro, diferente, genera en el Mismo. En
este sentido, podemos decir que se trata de un movimiento de altruidad*®” que

suspende el conatus.

La est-ética, como la ética (y por razén de ésta) es, y debe ser, inquietud por ex-

celencia.

d. Trans-descendencia versus inmanencia:

Si la percepcion es inmanencia, la sensacion seria transcendencia, pero ésta es
reservada por Levinas a la dimension de la altura, mds alld del ser, que correspon-
de a la relacién ética con el otro hombre. Por eso, a la relacion est-ética, que es

relacion con las cosas mds acd de la forma, la llama trans-descendencia. La exte-

402 DOM@S, pg. b1.

403 DOM@S, pg. 75.

404 DOM@S, pg. 117.

405 Tomo el término del neologismo de Unamuno para diferenciarlo del “altruismo” que toma del
francés, a fin de significar el interés que suscita el otro y se opone a la neutralidad. En Inquietudes
y Meditaciones, pg. 584, cfr. Garcia Gallarin, C., Léxico del 98, Estudios Complutenses, Editorial
Complutense, Madrid, 1998, pg. 98.
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rioridad de las cosas no impulsa a un mas alla del ser (al Otro absolutamente Otro)

sino a un mas aca, al reverso de lo formal que es el nivel de lo invisible del mundo.

e. El topos es no-lugar:

Al no poder ser fijado, no puede ser designado. La designacion trasmuta la estética
(decir) en ontologia (dicho). La pregunta por el lugar de la estética es sin respues-

ta, su topos es u-topia o como lo llama Levinas “el limbo de la sensibilidad”%,

f. La apertura espacio-temporal:

Ni el espacio homogéneo, que sirve de escenario adecuado a la identificacion obje-
tiva, ni el tiempo como flujo sincrénico, racional y medible, en el que se recuperan
todos los desfases temporales, son apropiados para propiciar el acontecimiento

estético.

En la dimension estética de la realidad, la no-presencia de las formas, cuya ma-
nifestacion queda interrumpida, impide la contemporaneidad entre conciencia y

forma, y reclama una apertura del tiempo mas alla del presente.

Ahora bien, esto no significa que el futuro, entendido como un presente extendido
mas alla de si mismo, a través de la memoria y de la historia, pueda explicar la es-
tética, ya que ese porvenir ligado a la re-presentacién no puede fundar la novedad
y el imprevisto que la imagen provoca. El futuro entendido como la proyeccién o
pre-visiéon de las posibilidades actuales jcémo podria dar lugar por si solo a algo

nuevo?.

En la vision estética, el choque inmediato es de las imagenes que quiebran la rec-
titud de la conciencia, suspendiendo la razén como calculo, proporciones, inter-
cambio, compensaciones, comercio y medidas, y poniendo de manifiesto un modo

de trascendencia del tiempo ontolégico.

Esta trascendencia se produce, paraddjicamente, en un tiempo situado “fuera del

tiempo” o, dicho con mas propiedad, entre el tiempo.

406 DOMQS, pg. 117.
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4.2.1.3 El acontecimiento estético en el tiempo

La pregunta de Levinas en relacion con la subjetividad es extrapolable a la cues-
tién estética: jde qué modo ser y tiempo entran en quiebra para que aflore su esen-
cia en ese punto de ruptura que todavia es temporal pero mas aca del ser y que
a su vez no significa no-ser, ni tampoco ser de otro modo, sino de otro modo que

ser?*’, En este punto de ruptura acontece la experiencia estética.

El modo de producirse es el siguiente: el “Yo Aqui” (encarnacién de la conciencia),
se encuentra en un espacio visual (horizonte o contexto) en el que permanece en si
mismo realizando actos de captura de lo exterior que, una vez absorbido, se hace
igual alo mismo. La captacion formal se realiza en el desfase del instante respecto
de si mismo, en el que como una “punta de alfiler” o “diastasis de lo puntual™®,
surge el presente que entrega la identidad. Por tanto, en el decurso temporal, toda
diferencia se recupera (como igualdad) en la identificacién objetiva, mediante su
mostracion en la luz que iguala lo distinto sincronizandolo (haciéndolo presente).
El apartarse y el recuperarse del instante es el presente que presenta (revela ofre-

cey entrega) la forma.

El acontecimiento estético se realiza en el desfase que queda congelado sin recu-
peracion. En ese lapso (cesura sin retorno) la oscuridad de la imagen, refractaria
a la sincronizacién, hace posible la detencion, escapando a la restitucion. La in-

tencion de la conciencia queda perdida ahi y sin poder volver al punto de partida.

A este modo singular de fuga del tiempo, entre el intervalo de aperturay recupera-
cion de la diferencia (el acto de identificacion), Levinas lo llama “tiempo perdido”
o “entretiempo”. En esta apertura de lo temporal emergen la relacion estética y
el arte. Lo no presente es lo invisible, lo separado sin re-unién y sin la conjuncién

formal conceptualizable.

A esto que sucede entre el tiempo, Levinas lo llama el acto de bouleversement o
ébranlement (trastorno) de la identidad y del orden formal que se alteran ante la

extra-ordinaria manifestacion de lo invisible.

407 DOM@QS pg. 52.
408 DEHH, pg. 220y ss.
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El equivoco de los sentidos (agentes/pacientes) y la ambigiiedad del cuerpo hu-
mano (objeto/sujeto) dan cuentan de esa fuga en el tiempo en la que se entabla la

relacion con lo no-presente como enigma.

El desfase es una diacronia temporal en relacién con las cosas, que instaura un
modo de acercamiento pre-formal a la realidad y da paso a la singular relacién con

lo tnico.

La apertura del tiempo debe ir acompanada de la correspondiente apertura del

espacio que a continuacion analizamos.

4.2.2 El cuerpo humano: el acontecimiento de la expresion y la
inspiracion

La sensibilidad a través de la cual se realiza el acceso estético a la realidad, no
se encuentra ingravida en un espiritu separado del cuerpo que lo tiene como una
“carcel” u obstaculo a su realizacion, sino que se realiza en la carnalidad y en la
facticidad que el cuerpo significa. Como afirma Levinas, “El cuerpo no es un obs-

taculo opuesto al alma (...) La encarnacion es una pasividad extrema (...)"%.

La cuestién es que, al igual que el tiempo admite y revela un lapso o cesura (en-
tre-tiempo) que rompe el tiempo formal y lo trasciende, Levinas advierte un modo
de trascendencia del espacio. Junto al espacio fisico, objetivo y tangible, nuestro
autor encuentra una apertura primordial a un espacio sin objetos. En sus propias
palabras, este espacio que abre a lo no visible es “la oscuridad del trasfondo nece-
saria para la claridad del espectaculo™!. En consecuencia, ese espacio mas-alla/
mas-aca, esta situado en la dimensién de la oscuridad de lo no-presente, que ex-
tiende el tiempo y espacio objetivos abriendo en ellos una grieta a través de la cual

el mas entra en el menos.

;Coémo se realiza esta apertura a una transcendencia mas aca del espacio que

mide la distancia fisica entre las cosas ya cosntituidas objetivamente?.

El punto de partida es el “aqui” del posicionamiento del Yo en su relacion con el

mundo. Este “aqui” es sin transcendencia puesto que se refiere estrictamente a la

409 DOMQS, pg. 197.
410 J. Wahl, cfr. I-2, pg. 20.
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posicion (la hipdstasis) a partir de la cual el Yo se identifica a si mismo y a las co-
sas en relacion con él. A partir de su situacién, la transcendencia se realiza como
expresion y es el cuerpo el que cumple este acontecimiento. En este sentido, todo

el cuerpo es expresion.

El acontecimiento de la expresion —el Decir- es el movimiento de apertura a un
espacio no fisico, no objetivo, en el que la facticidad de la materia queda superada
y aligerada de la gravedad de la adherencia a si mismo y a sus limites (la defini-
cion de la identidad). La expresion se revela como un acontecimiento mayor o
mas “grande” que la extension fisica del cuerpo, como si a través de ella la propia
dimension corporea se abriera mas alla de sus limites y revelara que contiene mas
de lo que puede contener, de forma que el contenido desborda la forma o, dicho de

otro modo, que lo infinito esta comprendido en la finitu corporal, sobrepasandola.

En consecuencia, la expresion tiene la capacidad de exceder los limites de la pro-
pia intencién (cuyo caracter es la adecuacion) y del contexto (de toda la facticidad
o la situacién de hecho irreversible que son la cultura y la historia)*!'. Por tanto,
en el Decir se superan el “querer decir” y el “poder decir” y en ese exceso sobre
el querer y el poder, aparece la creaciéon como puro movimiento de trascendencia

que da a luz la novedad absoluta.

Precisamente, en ese plus que trae consigo la expresion, el cuerpo humano se
muestra sometido a la posibilidad de exposicién al dolor y al exceso que el propio

dolor significa.

El exceso que la expresion encarna, no puede venir justificado en la totalidad o
en la inmanencia del ser que adhiere e incluye dentro de sus limites todo lo apre-
hendido. La justificacion del exceso debe radicar en algo mas grave o mejor que
ser, situado mas alla o mas aca de la unidad, de la totalidad y la igualdad del ser:
el Bien (infinito) en el que arraiga la experiencia ética que se revela como el fun-

damento de la estética.

Desde la perspectiva de la verticalidad, la propia realidad descubre un caracter

metaférico, como si toda la facticidad espacio-temporal del mundo guardara en su

411 La “expresion” no tiene para Levinas el sentido reconocido por Tatarkievitzc centrado en
la intencién del artista, Tatarkiewicz, W., Historia de seis ideas. Coleccion Metrépolis, Editorial
Tecnos, 2001. Reconoce que la la consideracion de la expresion como la esencia de la estética es
reciente. No aparece hasta el s. XIX, a partir de Benedetto Croce y sus seguidores, y por parte de
algunos artistas como Kandisnsky.
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interior un exceso cualitativo que la extiende mas alla de si misma, que sobrepasa

su propia capacidad y resulta inadecuado a sus limites*'%.

El sentido de lo presente (la forma ideal), se extiende de este modo a un mas alla

no-presente como novedad absoluta inagotable.

En consecuencia, la expresion corpoérea corresponde, mas alla del orden del ser
(y no-ser), al orden —vertical- de la abundancia que esta representado por la signi-
ficacion y la metafora. Al exceso de significacion del cuerpo humano se anade el
exceso advertido en la corporeidad de las cosas que también significan mas alla

de sus utilidades.

La apertura del espacio vertical en el encuentro con el Otro, trae consigo la aper-
tura estética del mundo como un nuevo contexto en el que las cualidades mate-
riales de las cosas —sensibles-, antes de ser percibidas en su referencia objetiva
(técnica o practica), pueden ser apreciadas en la profundidad semper maior que

el sentido 16gico y practico que el ser encierra.

Las consecuencias derivadas de la perspectiva vertical de la realidad, pueden ser
concretadas a través de los tres elementos siguientes: la proximidad, la pasividad

y el predominio del oido sobre la vista:

a- En la dimension vertical, el espacio aprehensivo se hace proximidad. Levinas
pone asi de manifiesto el nuevo caracter de la espacialidad que impide el contacto
aprehensivo (la intuicién del objeto) y hace posible la experiencia pre-formal del
mundo. La continuidad se rompe y deja ver el rostro de las cosas, provocando una
afecciéon como reaccion en el espectador opuesta a la accién aprehensiva de po-
der. La alteridad de las cosas emerge ahi como una identidad sin par, estimulando
la expresion. La alteridad “me afecta” y “me incumbe” en su diferencia no-l6gica

que no es indiferencia y que me mueve a actuar.

La vision cualitativa de lo Unico, es consecuencia de la proximidad de lo invisible

que se anuncia sin darse y toca sin ser visto.

412 Elno lo dice, pero se reconoce aqui el bien como nicleo que se encierra en la propia realidad
del mundo, Gén. 1:31 “Y vio Dios todo lo que habia hecho que, he aqui, era bueno”; tal como se
indica en: https://es.scribd.com/doc/38855341/Genesis-1-2-y-12-hebreo-griego-espanol-interlineal
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Levinas considera que el término extra-ordinario que sirve para enunciar ese es-
pacio que no puede ser recorrido, de “cercania sin contacto”, es la locucién “mas

alla” (au-dela) para la relacion ética, y “mas aca” (au-deca) para la estética.

b- El caracter originario de la relacion estética, se reconoce como pasividad en
relacion con lo exterior que, como en el caso del dolor o de la responsabilidad ha-
cia el Otro, no comienzan en la conciencia, o mejor dicho, tal como Levinas indica
expresamente: “no tienen comienzo; al margen de la conciencia consisten en esta

pre-original imposicion (...)"5.

Esto no significa desconocer ni desdenar el ser, como si pudiera entendenderse
la estética como un orden superior que diera carta de naturaleza a una nueva
idolatria. Precisamente, desde la perspectiva levinasiana de la realidad, los idolos
son los que pertenecen al orden del ser, mientras que la expresion estética, como
manifestacion de la sombra, reclama de la proximidad de una alteridad absoluta

que abra el orden pre-formal de lo in-visible.

c- En la referencia a un mas aca de la materia, hay un privilegio del sonido en el
que “estalla el mundo” quedando, en el estallido y por €l, desbordado**. El sonido
se presenta como la facultad que, incluso en su modo fisico de producirse, hace

posible que el contenido supere la forma*'s.

La manifestacion de la expresion no se realiza del mismo modo en el que se revela
lo presente (como objeto del poder aprehensivo), sino como “gloria” que a la vez
revela y obstaculiza la comprehension. Con este término Levinas no se refiere a
la “irradiacion del ser”, sino al modo cierto que tiene de manifestarse la realidad
que excede la finitud del ser. Este modo de manifestacion que resulta apto para el

exceso mas alla de lo visible, es el sonido.

413 DOM@S, pg. 112.

414 En la conferencia “Palabra y Silencio” pronunciada los dias 4 y 5 de febrero de 1948, en I-2,
pg. 37.

415 “Oir tiene la misma estructura que ver. Aqui también el sujeto encuentra un objeto al que
reconoce una cualidad que él envuelve, de alguna manera, al tomar conciencia de ella ... Pero la
cualidad sonido, ... en su resonancia, en su vibracion... es estallido ... Mientras que ver es revestir
la realidad con una forma por la que la realidad adquiere sentido -se vuelve asimilable, se vuelve
fenémeno- ... oir es entrar en una relacion tal que el punto de contacto es inmediatamente un esta-
Ilido, como si la forma de esta experiencia que quedara desbordada por su contenido, Refractario
alaforma”, en I-2, pg. 103 .
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La referencia al sonido no es literal. Se trata de un simbolo alusivo al modo pro-
pio de captar la expresion mas aca de las formas. Este sonido inaudito es la “ins-

piracion”.

Con la inspiracion Levinas enuncia que la experiencia estética no es una intuicién
intencional que depende de la accion voluntaria del hombre, sino que es algo que
me viene de fuera, que no puedo comprender y me obliga a una actitud de aten-
cion y escucha. La actitud que la experiencia estética reclama al yo, responde al
esquema acogida-respuesta en el que resuena la pasividad del traumatismo —im-
posicion y ruptura- que derrota la identificacién: “He aqui —dice Levinas- llevada a

su término la sensibilidad”*¢.

La inspiracién es un fenémeno que corresponde a la escucha, como si las co-
sas hablaran mostrandose enigmaticamente, resistiéndose a la reunificacion, a la
conjuncion, a la contemporaneidad y a la inmanencia. En una asimetria espacial,
equivalente a la diacronia del tiempo, la inspiracién le viene al yo “desde fuera” y
“a su pesar”, como una “eleccion (de lo otro que me elige) o como la inspiracién
al modo de la unicidad de lo asignado™". La inspiracion no admite un ejercicio de
poder ni depende sélo de la propia voluntad. La temporalizacion en el caso de la
inspiracion es un dejar que acontezca exponiéndose pasivamente sin asumir nada,
arriesgandose a dar el paso: es la diacronia como paciencia. La pasividad es una

de las diferencias entre intuicion e inspiracion*,

En definitiva, la materialidad de las cosas es vista en si mismo en un exceso res-
pecto a la dimensién objetiva, como una singularidad que no es saber de lo singu-

lar, sino experiencia obtenida a partir de la inspiracién recibida desde fuera.

416 DOM@S, pg. 59.

417 DOM@S, pg. 106 (el paréntesis es anadido).

418 En latin “intuire” es “ver”, pero no es un ver sensitivo sino intelectual, mientras que “inspira-
re” tiene el sentido de algo infundido, de manera que lo primero implica una accién del sujeto y lo
segundo una accién exterior que el sujeto recibe pasivamente. Sobre la inspiracién y su efecto en
el arte, Borges decia tener la sensaciéon de que toda su obra habia sido inspirada por el espiritu,
(¢ Qué es la poesia?, conferencia Siete Noches impaertida en el Teatro Coliseo de Buenos Aires, en
1977, Siete Noches. Fondo de Cultura Econémica. Argentina, 1980), y en igual sentido Ana Maria
Matute decia tener la sensacién de que “alguien me susurraba las palabras que yo escribia, me las
soplaba. Eso debe ser la inspiracion. Lo cierto es que hay una cierta pre-existencia que después
con mas o menos fortuna, ve la luz. En ese mundo, inventado, estaba yo, mi vida real, mis circuns-
tancias, conformadas, transformadas” (Discurso de entrega Premio Cervantes, 2011, en: http:/
www.mcu.es/premiado/downloadBlob.do;jsessionid=B03597A8A89CO5EF2C6CC94DBISCASF-
D?idDocumento=2129&prev_layout=premioMiguelCervantesPremios&layout=premioMiguelCer-
vantesPremios&language=es). Esta sensacion de procedencia exterior es exactamente el sentido
de inspiracion relacionada con la sensacion, contraria a la intuicién relacionada con la percepcién,
empleados por Levinas.
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Por tanto, en la dimension estética —como en la ética- la ruptura del continuum
espacio-temporal abre a la dimension de lo “Gnico” tanto en referencia a la al-
teridad de lo otro, como a la propia identidad cuyo ser limitado queda abierto
como “significacion”. Ya no rige “A es B”, sino “esto y no otro significa” como algo
irreemplazable. Esa significacion no responde a un saber sino a una vivencia de la

singularidad.

4.2.3 Totalidad y cultura: significaciones y sentido

La modalidad de la significacién que es la mostraciéon no-formal de lo real, no se
responde con la pregunta ;qué?, ;qué es? o ;qué es esto?'’. Lo que es algo, la qui-
didad, es ontologia y la respuesta predicativa ya nace adherida al ser y al mundo.
La pregunta adecuada en la dimension de la estética, es: ;qué significa y cual es
el sentido?. Como hemos visto, en la significacion se incluye un exceso del signi-
ficado respecto de la finitud ontolégica del significante que, de este modo, parece
contener en si mas de lo que puede contener. Levinas entiende que el exceso no
puede proceder del propio ambito de la ontologia cuyo caracter en relacién con
las cosas es el de participacion del ser comin, que es Uno, sin fisuras, es decir, sin
posibilidad de alteracion. Todo lo que es participa en laigualdad final cuyo resulta-
do no puede alterar la totalidad como unidad invariable. Por tanto ;de donde sale

ese plus que es la significacion?.

Merleau-Ponty, a quien Levinas cita expresamente’®’, defiende que toda significa-
cioén se produce a partir de la totalidad en la que el lenguaje tiene un papel pri-
mordial que marca la propia nocién de cultura. La totalidad es lo que “ilumina el
gesto creador” que es accion del sujeto*?!. La totalidad no se entiende como una
operacién matematica, sino como un “conjunto imprevisible” por ser un ordena-
miento libre a partir del cual surgen las nuevas significaciones. En consecuencia,
la multiplicidad estaria justificada por la totalidad que genera la novedad. Para
Merleau-Ponty lo que convierte los objetos en significantes es la produccion de un
nuevo tipo de seres (no naturales) que son los objetos culturales (mas alla de la
quididad objetiva, pero sin salir de la ontologia). Por otra parte, para Heidegger

las significaciones surgen de la transformacioén del mundo como consecuencia de

419 DOM@S, pg. 70.
420 Levinas dedica especificamente a esta cuestion el ensayo “La significacion y el Sentido” que
incluyé en El Humanismo del Otro Hombre, en el que desarrolla ampliamente los argumentos a

favor y en contra de las tesis merleau-pontianas.
421 EHOH, pg. 25.
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las necesidades que el hombre debe satisfacer. En ambos casos, es la expresion
la que produce las nuevas significaciones, y obedece a una estructura que va de
dentro-afuera, de manera que es el sujeto el que de algan modo las genera a partir
de si. En consecuencia, la totalidad requiere de la acciéon cultural del hombre para
las significaciones nuevas, sin que se admita la existencia de una significacién “en
si” situada en un orden intemporal**. La multiplicidad de significaciones deriva de

la multiplicidad de expresiones.

Ahora bien, aceptando que la expresion cultural o practica es creativa y hace sur-
gir significados nuevos, habria que admitir que las significaciones muiltiples son
una derivada del sujeto individualmente considerado. Pero ;cémo podria emanar
lo mas de lo menos?. Pero, ademas, cabria preguntar ;cémo puedo Yo a partir de
mi mismo dar lugar a absolutas novedades?, o dicho de otro modo, ;qué es lo que
sin salir de uno mismo justificaria el movimiento creativo?. Por otra parte, si no
se admite la existencia de una significacién en si previamente establecida de un
orden intemporal ;cudl seria el criterio de juicio y de verdad?. En este caso ten-

driamos que admitir que todas las significaciones son validas y buenas.

Con el fin de dar respuesta a dichas cuestiones, Levinas comienza por distinguir
la significacién del sentido y entiende que, mientras que las significaciones son de
hecho muiltiples, el sentido debe ser Gnico, en primer lugar, para huir del absurdo
de la desorientacion que un sentido también multiple supondria*?®, y ademas, para
poder hacer posible el juicio sobre aquéllas, la categorizacién y la posibilidad de
afirmar que no todas las expresiones culturales o histéricas son igualmente vali-

das y verdaderas.

El admite que, ciertamente, la multiplicidad de significaciones es el resultado de
la diversidad y la pluralidad de expresiones culturales que van engrosandose y
sincronizando en su interior las significaciones nuevas que quedan reducidas a
Dicho y, en consecuencia, convertidas en meras proposiciones enunciativas que
tematizan y absorben lo que significaba el Decir primero. Ahora bien, si nos re-
montasemos a ese Decir primero, ;no se nos muestra en €él, el nudo de una es-
tructura propia cuya articulacion y significado hay que establecer al margen de la

ontologia? Ese Decir, ;no era un decir al Otro en la proximidad del cara a cara, que

422 A esto se refiere Levinas con “El antiplatonismo de la filosofia contemporanea de la significa-
cién” en el apartado III de “La significacion y el sentido”, incluido en EHOH, pp. 30-33.
423 FEHOH, pg. 37.
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habia suscitado ese Decir como respuesta?. A la historicidad de Merleau-Ponty —

dice Levinas- “se le ha escapado ya la diacronia de la proximidad™?.

La singularidad del individuo, en su relacién con el mundo realiza movimientos
creativos de aproximacion expresandose y dando lugar a nuevas significaciones,
pero la quididad de las cosas, no puede arrancar al individuo de su posicién de
fijeza y de seguridad en su lugar, para proferir la expresion primera. Ex-presarse,
dice Levinas, en el sentido literal del término, es estar “... expulsandose de todo
lugar, no morando ya mas, sin pisar ningin suelo™?. Es des-posicionarse e inver-
tir el movimiento espontaneo del conatus que siempre consiste en salir de si para
volver sobre si y reafirmarse en su posicion (es autoafirmacion). Por el contrario,
expresarse es arriesgarse y exponerse a si mismo al traumatismo y a la posibilidad

de ser juzgado, ser cuestionado y a tener que responder.

Por tanto, si nos remontamos al mundo, el sentido inmediato respecto de las cosas
no puede ser el sentido ultimo de las significaciones. Todo Decir tiene como desti-
natario necesario un “Decir al Otro” en el que brilla el rostro y que abre, de hecho,
el mas alla del ser y del mundo. La expresion pone de manifiesto la existencia y la
comparecencia irreductible del otro hombre. ;Como si no -se pregunta Levinas-
podria yo pre-sentir el exceso del mundo partiendo de mi “Yo” o del ser mudo de
las cosas?. El Otro es el que abre a la significacion y a la metafora. El Otro, es el
acontecimiento primero que constituye el sentido tnico de la multiplicidad de
significaciones. Ese Otro es un quién, quisnidad*‘ imposible de objetivar, que
inquieta y afecta al mismo provocandole una inquietud que le impide el repliegue
sobre si. Ese Otro es a quien se dirige la expresiéon primera, como pregunta o
como respuesta. Lo que suscita las nuevas significaciones no es la ontologia sino
la significacion del Decir que siempre se renueva en la exigencia del Otro que lo
suscita. El encuentro con el Otro es el momento en el que “la mirada se trastoca
en oido™?. El Otro es quien cuestiona lo Dicho y abre un Decir nuevo, renovacion
permanente de una diversidad inagotable en cuanto dirigida a una alteridad tinica
que reclama expresiones siempre nuevas y que convierte lo dicho en exégesis. Es
sOlo a partir de la experiencia ética (relacién con el Otro) como lo tinico se abre

camino como significaciéon mas aca de la forma.

424 DOM@S, pg 96.

425 DOM@S, pg. 101.

426 La quisnidad es laindividualidad mas alla de la generalidad del yo: la subjetividad, el sentido
humano de la humanidad: no YO, sino yo expuesto vulnerable a la herida y al ultraje. No es una
modalidad de la esencia (quididad) sino lo unico, insustituible, 1a “quisnidad”. Aqui interviene el
nombre fuera del concepto, lo inico dado que es inspirado por el Otro; en DOM@S, pg. 46.

427 DOM@S, pg. 82.
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En definitiva, la relacién ética se constituye como el fundamento de la estética. Por
tanto, del sentido ético (que es la trascendencia primordial) procede toda signifi-
cacion. En palabras de Levinas: “...en la relacién con el rostro —en la relacion éti-
ca- se perfila el sentido o la rectitud de una orientacién (...)”, y continia: “ Lo que
acaba de ser descrito como una “falta de tiempo para volverse” (reflexion sobre st
identificadora) no es el azar de una conciencia torpe o desgraciada, “desbordada
por los acontecimientos” o que se desenvuelve mal, sino que es el absoluto rigor
de una actitud sin reflexion, una rectitud primordial, un sentido en el ser™*. Esa
rectitud absoluta del movimiento sin posibilidad de reflexién es el movimiento de
trascendencia —salida de si sin retorno- que rompe el orden del ser y del mundo
dando entrada en ellos al exceso absoluto, a 1o infinito colandose por una grieta en
lo finito y dandole sentido. La significacion como excrecencia respecto de lo dado,
se explica a partir del caracter tinico del Otro al margen del ambito de la ontologia.
Dice Levinas: “Mas alla de la esencia la significacion, que es el tercero excluido

entre el ser y el no-ser, significa”®.

El sentido, distinto de la significacion, es lo que anima la expresion y mueve a
la trascendencia. Como se pregunta Levinas ;No indica el sentido, en tanto que

orientacion, un impulso, un fuera de si hacia lo otro que uno mismo ...? “4.

El sentido del movimiento estético mas aca del ser, que es cultural al tiempo que
sobrepasa la cultura y la historia, tiene su fundamento en aquél. La inmediatez de
lo sensible no es un modo de conocimiento sino de “exposicién a la ofensa y al
gozo (...) ala ofensa en el gozo™. Y es lo otro de las cosas, que se descubre sélo
a partir del descubrimiento del rostro del otro hombre, el sentido —inmediato- que
mueve a la expresion estética, cuyo sentido ultimo es el expresar a aquél, Decir al

Otro exponiéndose a él.

Levinas lo dice asi: “La significacion es el uno-para-el-otro de una identidad que
no coincide consigo misma, lo que equivale a toda la gravedad de un cuerpo ani-
mado, es decir, ofrecido al otro al expresarse o derramarse. Este derramamiento,
como un conatus al revés, como una inversion de la esencia, aparece en tanto que
relacion a través de una diferencia absoluta que no puede reducirse a ninguna
relacion sincrénica y reciproca como las que buscaria alli un pensamiento totali-

. " “ .. ”.
zante y sistematico preocupado por comprender “la unién del alma y el cuerpo’;

428 EHOH, pg. 49 (lo incluido en cursiva entre paréntesis es afiadido).
429 DOM@S, pg. 76.

430 EHOH, pg. 39.

431 DOM@S, pg. 121.
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no se trata de estructura, ni de interiorizacion del contenido dentro de un conti-
nente, ni de causalidad, ni siquiera de dinamismo, que todavia se estan dentro de
un tiempo que se puede recopilar como historia. La “historicidad fundamental” de
Merleau-Ponty, la unificacién en un mundo del sujeto y de su mundo, es algo que
se juega dentro de lo Dicho (...) Un cuerpo animado o una identidad encarnada es

la significancia de esta no-indiferencia”*.

Como consecuencia de lo dicho, la multiplicidad de las significaciones se encuen-
tra orientada por el sentido Unico que las legitima y, ademas, permite juzgarlas
dando entrada en ellas a un criterio de verdad. Podriamos decir aqui, que no toda
manifestacion por el hecho de ser cultural vale igualmente y que no toda significa-

cion es verdadera.

Ahora bien, es preciso analizar el sentido de la verdad que no puede responder al

esquema de la adecuacion intencional.

4.2.4 La expresion significativa de lo humano y la verdad

Podriamos entender de lo dicho arriba que, puesto que la estética es una vivencia
del hombre que da lugar a multiples expresiones significativas, no tendria dema-
siado sentido hablar de la verdad en este ambito. De hecho, las teorias polemizan
al respecto habiendo quien entiende que puede y debe hablarse de la verdad en la

estética, y otros que opinan lo contrario.

Desde la antigiiedad, se planteé como una de las primeras preocupaciones para
los griegos, si bien, no como una cuestién tedrica, sino como una inquietud de
los poetas preocupados por la mayor o menor conformidad de la poesia con la
realidad*®. Sobre la adecuacion se centré también la discusién tedrica posterior
relativa a la verdad de la estética y del arte, situando la disyuntiva en si la adecua-
cion debia estar referida a la realidad o a la idea. En las épocas mas cercanas a la

aparicion del concepto de estética tal y como es entendido hoy, Kant establecio

432 DOM@S, pg. 128.

433 Tatarkievitzc hace un repaso historico y expone las teorias y autores que vislumbraban la
verdad de la poesia y el arte y lo alababan por ello, y aquellos otros que, por el contrario, declara-
ban su falsedad y lo calificaban como mera ficciéon o mentira contraria a la verdad. En las épocas
mas recientes se mantiene la discusién y se extiende a la relacion entre verdad, arte y belleza.
Tatarkievitze, W., Historia de seis ideas, Editorial Tecnos, Madrid, 1987, pp. 335 y ss., en: https:/
marisabelcontreras.files.wordpress.com/2013/11/tatarkiewicz-historia-de-seis-ideas.pdf
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el “juicio del gusto estético puro”®* basado en una nocion de estética formal. La
discusion se centraba ya entonces en la bisqueda de la esencia que permitiera
definir la estética y el arte, sin cuestionar el presupuesto original de que la verdad
depende de la adecuacion a algo: intellectus et rei**, y todas sus derivadas (suje-
to-objeto, forma natural o representacion, esencia-logos, intencién del artista-rea-
lidad, experiencia-reconocimiento, etc.). En este sentido, la respuesta dependera
del lugar en el que se sitie la verdad estética: en la realidad exterior, en el produc-

tor, el receptor o la obra.

Las teorias contemporaneas han llegado a separar realidad y verdad entendiendo
la realidad como un factum y la verdad como un proyecto en relacion con el cual
la distincién entre ficcion y realidad carece ya de importancia. El objetivo es el

proyecto vital de un sujeto auténomo y en él radica toda su significacion.

Lo que parece poner de manifiesto la situacion expuesta, es la desorientaciéon y
la necesidad de una visién que amplie la mirada en uno de los asuntos de mayor

alcance®®.

La tesis levinasiana distingue y concilia de algin modo, el concepto clasico de
verdad como adecuacion, que él reserva a la dimension objetiva, con una perspec-
tiva distinta de la verdad que responde al ambito de la sombra y del enigma. Aqui
la verdad no se ajustaria al esquema tradicional de estructuras fijas, invariables
y autéonomas. El sentido de la verdad en el ambito estético (como en el ético) se

encuentra en este segundo nivel.

El concepto de verdad ontolégica se refiere a las ideas y nociones aprehensibles y

a la mano del hombre que toma el clasico sentido de la verdad*?, referida al saber

434 Gadamer define el concepto kantiano del juicio por el gusto, como la «abstraccion metédica»,
en Verdad y Método, pg. 41.

435 Tomas de Aquino, Summa Theologica 1.16.a.1y 1.21.a.2.

436 El tedlogo aleman W. Pannenberg, afirma que la crisis de la verdad esta “conectada con la
profunda crisis no sélo de la teologia, sino de las iglesias cristianas y de la fe cristiana en el presen-
te”, en Cuestiones Fundamentales de Teologia Sistemdtica, Sigueme, Salamanca, 1976, pg. 53, cfr.
Nufiez, M.A. El concepto de la verdad en sus dimensiones griega y hebrea, Andrews University
Press, Andrews University Seminary Studies, Spring 1977, Vol 35, n° 1, pp. 47-59.

437 Terminolégicamente deriva del término en latin veritas, y éste de aAnBsLa, aunque se reco-
nocen las diferencias: “vereor (“rispetto” e “timore”) e vis (“forza”) suggerisce un’idea d’imposi-
zione mentre alétheia € composta da una lettera iniziale di senso privativo, dalla radice lath- e dal
sostantivo léthe (“oblio”) e significa quello che non resta nascost, Marco Messeri, Verita, Firenze
1997, pg. 18.
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como la adecuacién con lo substancial que es ala medida*®. En la fijeza de 1o subs-
tancial, la verdad no acontece sino que “es” y, en cuanto tal, es inmoévil y eterna.
En este sentido, la verdad apela a la identidad de las cosas y a su revelacion a la
luz de la razén de la que deriva el juicio y, de éste, la adecuacion entre el ser y el
decir. Para Levinas este sentido no es el sentido fundamental de la verdad, sino un

modo derivado.

En la experiencia por excelencia situada en la dimensioén de la sombra, que es la
relacion con el Otro absolutamente Otro, la verdad debe ser compatible con la dia-
cronia y la absoluta trascendencia del Otro. Aplicar a un ser trascendente y tinico,
que no puede ser comparado, clasificado, ni objetivado, el sentido de la verdad
que implica la “presenciacion” en un espacio homogéneo (alétheia), supondria un
ejercicio de violencia sobre el Otro, interrumpiendo su verdadero caracter para
tratar de identificarlo y poseerlo. El Otro reclama un sentido de la verdad que ni

se comprenda ni se posea.

Levinas descubre para la dimension de la sombra, un sentido de verdad (en el que
se encuentran los ecos del la dimension hebrea de la verdad, emet**’) que exige
de la presencia directa del Otro y hace referencia al testimonio que su proximidad

significa.

438 Aunque se consideran calcos, entre el término griego y el latino hay diferencias de matiz
importantes. El término alétheia, esta formado a partir de la particula privativa a y de letho cuyo
significado literal es “oculto” y, en este sentido, “olvidado”. La traduccién literal es des-ocultar
o hacer patente aquello que de entrada no lo esta. La definicién Aristotélica (“decir de lo que es
que es 'y de lo que no es que no es”, Metaf. 1011b) ligaba la verdad con el acto de decir asociado a
lo que las cosas son. La verdad como patencia conciliaba la realidad de “lo que es” en el sentido
substancial, lo invariable, con el decir por parte del hombre. Por tanto, concurren en la verdad
tres elementos: el ser, el decir y el hombre. El término equivalente en latin, veritas, se compone de
vereor, que es “respeto y temor” y de vis que es “fuerza”. Este sentido incluye un elemento de au-
toridad que se conserva en la nocion de verdad llevada al ambito del derecho. La verdad se refiere
a “lo exacto”, “lo completo”, con una idea de imposicion o de fuerza de la exactitud entre lo que es
y lo que se dice. Heidegger desligé la alétheia del decir dandole la iniciativa de la des-ocultacién
al propio ser (como proyecto en proceso), con lo cual los tres elementos quedaron reducidos al
hombre. La verdad, es algo que pertenece y es propiedad del hombre.

439 Emet procede de la misma raiz que emunah que, aunque se traduce como fé y se interpreta a
la luz de la verdad como conocimiento positivo, como un modo de conocimiento de grado inferior,
su significacion original derivada de hesed es “firmeza” y “solidez”. El significado profano del térmi-
no es “fuerza” y hace alusion a la fuerza del vinculo o de la relacién que une a dos personas o a un
grupo. Emet o emunah, proceden de la raiz mn que refuerza la idea de la fuerza del vinculo con la
de fidelidad (en el caso del AT, la promesa de Yahvéh al pueblo judio). Garcia-Murga, J. R., Tratado
Teolégico de Dios desde la Reflexion sobre su Bondad, UP Comillas, Madrid, 1991, pg. 176. En este
punto, es interesante también el estudio ya citado de Miguel—Angel Nunez, El concepto de la verdad
en sus dimensiones griega y hebrea, en el que hace un andlisis del término hebreo, complejo y
amplio de verdad, que exige en todo caso la presencia directa del Otro hombre y el testimonio del
Infinito -Dios- que se revela en la palabra.
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En la relacién con el Otro, lo decisivo de la verdad es la franqueza y la sinceridad
del Decir “cara a cara” y de la exposicion a ese Otro trascendente con el riesgo
que conlleva de traumatismo, de equivoco y de fracaso. El testimonio, mas alla/
mas aca de lo percibido, da cuenta de la naturaleza irreductible del testigo y del
ambito abierto por €él. La verdad ya no responde a una intuicion intelectual sino a

la experiencia concreta de lo incomparable.

En el nivel estético, cada cosa en “si mismo” descubre también un significado
de no igualdad cuyas consecuencias en relacion con la verdad alteran su sentido
habitual. En ese nivel, es un error entender la verdad como la comprension inte-
lectual, por eso la pretension de captar la esencia o de alcanzar la definicion esta a
priori condenada al fracaso. Lo decisivo no es “lo que es” la cosa, su identificacion
formal, sino la sensacion, la inspiracion y la expresion de la singularidad de su

caracter.

En la propia afirmacion de lo que es verdadero o falso, es necesario distinguir la
afirmacioén, de quien afirma. El Decir testimonia con certeza la verdad de quien
habla, con independencia de que lo que dice sea o no acertado. A esta verdad indu-
dable (la presencia del hablante) Levinas lo llama sinceridad relativa a la verdad
positivisima de su presencia. Pero el Decir, ademas, es testimonio de la proximi-
dad de aquél al que se dirige. Por tanto, la verdad es la certeza indudable de la

presencia “cara a cara” y del ambito de lo Infinito que se abre en el encuentro.

La verdad en el nivel de la estética, se refiere a esta certeza del testimonio en el
sentido indicado, con independencia de que las expresiones proferidas a partir
de la experiencia sean mas o menos acertadas, es decir, con independencia de la

mayor o menor bondad de lo Dicho.

La cultura, como expresion significativa de lo humano, es testimonio del Decir
primero, pero la cultura como tal ya es ontologizacién y, en este sentido, Dicho, y
como tal puede verse afectada por la falsedad o la veracidad de lo dicho y verse
sometida a la interpretacion, a la sospecha del engaino y al juicio. En consecuen-
cia, no todo vale por el hecho de ser cultura, ni toda obra, por el hecho de ser

expresion libre de lo humano, es buena.

En relacién con este asunto, Llewelyn indica: “Hemos de distinguir (...) lo Verda-
dero de lo Falso, de, por otro lado, la afirmacién que incorpora una rdibrica, firma
o marca de quien habla a lo que dice, si lo que dice, la palabra firmada, es positivo

0 negativo y si lo que dice es verdadero o falso. Hemos de distinguir la verdad de
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la fidelidad o, segiin Levinas escribe, veracidad y sinceridad, entendiendo no 1a ve-
racidad opuesta al engaio o insinceridad con la que puedo dirigirme a otro o a mi
mismo, sino la veracidad en cuyo nombre incluso debe manifestarse tal falsia”. Y
continua: “Levinas requiere también esta precesion absoluta cuando senala que el
Decir de un testigo sin palabras, pero no con las manos vacias (Dire sans paroles,

mais non pas les mains vides) precede a lo Dicho (...)"*.

En consecuencia, la verdad hace referencia a ese Decir primero insoslayable que
testimonia la trascendencia del Otro y su caracter de unico, asi como las conse-
cuencias, éticas y estéticas, derivadas de ese encuentro mas alla/mas aca de la

esencia. Este es el fundamento absoluto de la verdad.

440 Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
1995, pp. 206-207.
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CAPITULO 5°. CATEGORIAS DEL ORDEN ESTETICO

ONTOLOGIA ETICA ESTETICA
LUZ OSCURIDAD SOMBRA
ORIGEN (arjé/logos/ PRE-ORIGINAL PRE-PRESENTE
predicacion) (ante-predicativo/an-arquia)
FENOMENO SKIASMENO SKIASMENO
HORIZONTE VERTICALIDAD VERTICALIDAD
SIMETRIA ASIMETRIA ASIMETRIA
MUNDO (CONTEXTO) | SIN CONTEXTO SIN CONTEXTO
POSICION DE-POSICION EXPOSICION
VISTA OIDO MUSICALIDAD DE

LA SENSACION

ACCION PASION (DRAMA) DRAMA
REVELACION EPIFANIA EPIFANIA
(patencia) (NO-PRESENCIA) (no-presencia)
g%?i%ﬁ;ﬁ%fcl\l%N VENIDA/VISITACION | VENIDA/VISITACION
EGOISMO GENEROSIDAD GENEROSIDAD
INTERES aras) | DESTNTERES DESINTERES
RECEPCION ENTREGA/GRATUIDAD | ENTREGA/GRATUIDAD
NECESIDAD DESEO DESEO
INTUICION INSPIRACION INSPIRACION
DOMINIO DES-POSESION DES-POSESION
PODER IM-POTENCIA IM-POTENCIA
INTERVALO INTELIGIBLE | SEPARACION SEPARACION
MEDIATEZ (CONCEPTO) | INMEDIATEZ INMEDIATEZ
FORMA ROSTRO IMAGEN
IGUALDAD DIFERENCIA DIFERENCIA
TIEMPO: SINCRONIA DIACRONIA DIACRONIA
ONTOLOGIA META-FISICA META-FISICA
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LIBERTAD IMPERATIVO IMPERATIVO
AUTONOMIA HETERONOMIA HETERONOMIA
SABER AMOR AMOR

CERCANIA PROXIMIDAD PROXIMIDAD

A LA MEDIDA EXCESO/DESMESURA | EXCESO/DESMESURA
VERDAD: ADECUACION | TESTIMONIO TESTIMONIO
GENERALIDAD/UNIDAD | UNICIDAD UNICIDAD

FUSION FISION FISION

FINITUD INFINITO INFINITO

SER BIEN BELLEZA
INMANENCIA TRANS- CENDENCIA gﬁ%%ﬁg&

sk sk

Una vez analizadas las dos grandes dimensiones de la realidad: 1a horizontal on-

toldgica, o el nivel de la luz; y la vertical que corresponde a la ética y a la estética

cuyo ambito es la oscuridad o la sombra, pasamos a continuacién a exponer y

analizar la cuestion del arte.
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EL ARTE

CAPITULO 6°. LA OBRA DE ARTE

Una vez descrita la dimension estética, analizaremos la obra de arte como la ma-
terializacion de la expresion intangible. La obra se nos presenta, asi, como la en-
carnacion de lo invisible y permanece como testigo de la experiencia pre-formal
de la realidad.

Nos serviremos como base fundamental para el analisis, del ensayo La realidad
Yy la sombra que Levinas dedica a la cuestion del arte, El humanismo del Otro
Hombre, en el que trata la condicion de la obra pensada a la luz de la ética, y la
entrevista con Angela Biancofiore, mantenida mas de cuarenta anos después de
la publicacion de la primera, que, a pesar de su brevedad, resulta clarificadora y
explicativa de algunos aspectos que habian quedado sin desarrollar o sin haber

sido directamente abordados.

En este capitulo tratamos el nudo final de la tesis cuyo objetivo es la busqueda de
lo originario del arte, enlazando a priori el arte con algo aparentemente ajeno a él1
como es el amor. La cuestion se centrara en averiguar su vinculacion y tratar de

identificar cada elemento de la proposicion.

Analizaremos en primer lugar qué es la obra de arte, para ver a continuacién como

puede considerarse la experiencia de amor como lo originario de aquélla.

Una dificultad importante a la hora de considerar e interpretar las distintas posicio-
nes sobre el arte, es que lo que hoy entendemos cuando hablamos de arte, no siem-
pre se ha entendido igual. Es preciso tenerlo en cuenta para ser precisos de manera

que cuando hablemos de arte no se incluyan en esta nocion realidades distintas.

El concepto de arte en la antigiiedad griega y romana estaba ligado a lo que hoy
llamariamos artesania. Los griegos distinguian el oficio artistico como actividad
manual (“téyvn”, calco del latin “ars”), de la actividad propiamente creativa (la
“moimolc” practicamente reducida a Homero). La distinciéon se basaba en que las

habilidades o facultades necesarias para su desarrollo fueran manuales o menta-
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les (posteriormente consideradas, respectivamente, como artes “vulgares” y “li-
berales”). Los griegos entendian que las artes que eran resultado de una actividad
intelectual eran mas nobles que las que hacian referencia a la actividad puramente
manual de menor rango. Por entonces, no cabia pensar en aislar las bellas artes de
las demas categorias de arte (todo era manu-factura). Hasta el Renacimiento los
artistas no dejaran de ser tenidos por artesanos para comenzar a ser considerados
en un nivel superior, y en el siglo XVIII con la Ilustracion se les dara un rol cercano

al de un activista social y politico, o al de un educador en valores civicos.

En cuanto al concepto de bellas artes, tal y como hoy es entendido, no fue acuna-
do hasta el siglo XVIII con el sentido de artes cuyo fin es el deleite, el placer o la
fruicién, frente a las artes con fines de utilidad practica. Charles Batteux*! hizo una
clasificacion completa y las separ6 explicitamente del resto. Fue entonces cuando
el aislamiento de las bellas artes respecto a los oficios se hizo universal y el término
“bellas artes” se incorporoé al lenguaje de los eruditos coincidiendo con la propuesta
de A.G. Baumgarten de establecer la Estética como disciplina especifica e indepen-
diente. Desde entonces se asocio el arte a la belleza aunque sin saber bien en qué
consistia la relacion y como definirla pero, en todo caso, dando por hecho la socie-
dad entre sensibilidad, arte y conocimiento: “el fin de la estética es la perfeccion del

conocimiento sensible —facultad inferior- en cuanto tal, y esto es la belleza”*2.

En consecuencia, el sentido de la obra de arte a partir de la separaciéon de las be-
llas artes, se refiere al ambito de la creatividad del hombre que no tiene un fin de

utilidad y tiene que ver con la belleza y el conocimiento.

sk sk

A continuacién expondremos lo que Levinas considera que es la obra de arte, la

dimension a la que pertenece y las notas que la caracterizan.

Comenzaremos como en los capitulos anteriores, por hacer una revision general
de la cuestion a fin de situar la posicién levinasiana y comprender el alcance de la

novedad que significa respecto de las posturas previas y contemporaneas.

441 Batteux, C., Les Beaux-Arts réduits a un méme principe, 1747.

442 Baumgarten, A. G., Aesthetica, 1750, parag. 14, cfr. estudio citado en:
http://dspace.unav.es/dspace/bitstream/10171/2298/1/08.%20MAR%C3%8 DA%20JES%C3%9AS%20
SOTO%20BRUNA,%20La%202%ABaesthetica%C2%BB%20de%20Baumgarten%20y%20sus%20ante-
cedentes%20leibnicianos.pdf
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6.1 EL ARTE COMO DE-SIGNACION DE LA SOMBRA

6.1.1. El punto de partida

El arte es una actividad del hombre que aparece desde los comienzos de la huma-
nidad. Las primeras manifestaciones de arte primitivo parecen coincidir con las fe-
chas en las que los descubrimientos arqueolégicos sitian la aparicién del hombre
en la tierra. El descubrimiento de las pinturas de las cuevas de Altamira en 1868 y
las de Lascaux en 1940, supusieron de hecho un revulsivo a las teorias que se habian
sustentado hasta el momento abriendo el debate nunca cerrado sobre los origenes y
la naturaleza del arte. Los estudiosos parecen convenir al atribuir el hecho artistico
a un gesto espontaneo del hombre, inicialmente entendido como un gesto imitativo
de la naturaleza y, en las teorias mas recientes, al propio dinamismo del ser que re-

queriria de cambios y diferencias que justifican la creatividad*.

Alolargo de la historia, se ha intentado también encontrar la causa de la actividad
artistica y se ha discutido sobre si su caracter es innato, espontaneo o imitativo y,
en funcion de esto, si la actividad artistica es de creaciéon pura a partir de la nada
o el vacio**, o mas bien tiene el sentido de un descubrimiento o invencién a partir
de algo conocido a priori. Algunos se fijan en la “idea” como el origen necesario
de la actividad impulsada por la necesidad de verla materializada (como una “idea
fuerza” que mueve a la accién), otros en lugar de ideas hablan de proyectos, y
otros ponen el énfasis en la necesidad psicolégica de identificaciéon/autoidentifi-
cacién que parece conseguirse a través de la creacion artistica'®®. Tampoco hay

unanimidad en aquello que moveria a la accién: las creencias, la imaginaciéon o

443 Para la cuestion de la actividad creadora y las distintas teorias sobre sus origenes, la obra en
la que se basan algunas afirmaciones es: Salabert, P., Teoria de la creacion en el arte, Ediciones
Akal, Madrid, 2013.

444 El vacio tiene el sentido de una nada que debe buscarse. Octavio Paz en su ensayo sobre
Duchamp, refiriéndose al Sutra de la gran sabiduria del Budismo zen segun el cual “cada uno de
nosotros ha de esforzarse por conquistar el estado de Bodhisattva a sabiendas de que Bodhisattva
es una no-entidad, un nombre vacio, lo que conduce a la despreocupacion indiferencia e indolen-
cia, a partir de la cual, al parecer, al no poder distinguir nada, tampoco nada se le enfrenta y nada
le inquieta. Paz, O. Apariencia Desnuda. La obra de Marcel Duchamp, Alianza Editorial, Madrid,
1989, pg. 38, version on-line, disponible en:
ftp:/ftp.icesi.edu.co/jllorca/Vanguardias%20y%20neovanguardias/Readymade.pdf

445 Esta es la tesis de Antonio Machoén formulada en su extensisimo trabajo sobre el dibujo de
los nifios. Después de sus investigaciones de mas de 30 afios en el campo de la educacion infantil,
concluyé que el nifio dibuja como una necesidad para descubrir y construir su yo personal a través
de la creatividad como un modo de juego. Machoén A., Por qué dibujan los ninios, Editorial Fibulas,
Madrid, 2015; y Los dibujos de los nifios. Génesis y naturaleza de la representacion grdfica. Un
estudio evolutivo, Editorial Catedra, Madrid, 2009.

219



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

la voluntad libre obrarian la transformacién del deseo en acto*®. En el fondo de
todas las teorias se intuye que la actividad creativa es el resultado de un quehacer
mental (incluso en el creer se asume lo que se cree como un saber) y, en este sen-
tido, las ciencias experimentales han dirigido sus investigaciones mas recientes

a tratar de detectar la zona cerebral en la que se originaria el impulso creador'’.

Ante la ambigiiedad y la multiplicidad de las tesis sobre la actividad creativa, sin que
ninguna de ellas haya alcanzado un intervalo de confianza suficiente como para dar
el asunto por resuelto, los tedricos del arte han tratado la via de su definicién, a fin

de delimitar la extension del concepto y arrojar luz sobre la propia actividad*,

Para definir el arte, los pensadores han intentado localizar la diferencia especifi-
ca frente a otras actividades humanas conscientes, y, en funcién del fundamento
de la division, las conclusiones difieren. Asi, algunos autores han hecho hincapié
en las notas que caracterizan la propia obra de arte, otros se han centrado en la
intencién del autor y otros en la reacciéon que provoca la obra en el observador.
La multitud de propuestas fueron compendiadas por Tatarkiewicz que las clasifi-
c6 reduciéndolas a seis generales que, a su vez, incluyen variaciones en funcién
de los distintos elementos considerados. Asi, si se entiende que el arte es lo que
produce belleza, el problema se centra en definir la belleza y de ello se derivan
sub-clasificaciones nuevas; si se entiende que el arte lo que hace es reproducir
la realidad (como efecto de la mimesis) ocurrira lo mismo, de manera que las
distintas significaciones dadas a la mimesis daran lugar a distintas posiciones; lo
mismo cabe decir del arte definido como “medio de expresién”, como “creador de
formas”, “productor de la experiencia estética” o “productor de un choque”, en el

sentido de causar en el receptor desconcierto o escandalo*¥.

Lo que ponen de manifiesto la distintas teorias y clasificaciones propuestas es que
todas quedan abiertas, de manera que parece darse a entender la imposibilidad de
definirlo o, como algunos autores defienden, el caracter inesencial del fenémeno

artistico.

446 Paul Klee, piensa que el motor es la creencia (religiosa o laica) en algo. A partir de las creencias
no basadas en la experiencia ni en conclusiones del pensamiento, segun la tesis de Freud, se produci-
rian las ilusiones. Otros autores piensan que es la compulsion obsesiva (como el caso de Van Gogh),
etc., cfr. Salabert, P, Teoria de la creacion en el arte, Ediciones Akal, Madrid, 2013, pp. 32-34.

447 Un ejemplo, es el programa Arte en la Neurociencia, impulsado por el Instituto de Neurocien-
cia de Holanda, cuyo objetivo es, entre otros, la investigacion en las posibilidades curativas:
http://aon.nin.knaw.nl

448 Uno de los analisis mas importantes, que seguimos, es el de Tatarkiewicz, W. Historia de seis
ideas. Arte, belleza, forma, creatividad, mimesis, experiencia estética, Editorial Tecnos, Madrid, 1987.
449 Tatarkiewicz, W., Historia de Seis Ideas, Editorial Tecnos, Madrid, 1987, pp. 57-62.
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Las cuestiones que surgen de inmediato son: ;por qué después de tantos siglos
no se ha logrado alcanzar la esencia?, ;no sera que la respuesta a lo que es el arte
exige una radicalidad mayor en el punto de partida, un momento anterior al pro-
pio acto intelectivo de captacion de las formas, o mas aca de dicha actividad y del

resultado final de la misma que es ya la tenencia de algo?.

La actitud revolucionaria que caracterizo el “arte moderno” de finales del s. XIX y
las vanguardias del s. XX, cuya intencién directa fue la ruptura de la forma, provo-
c6 numerosas hipdtesis desde la filosofia, sin que ninguna de ellas pareciera dar
con la clave explicativa. Las distintas posiciones suelen acertar con el diagnéstico
de los sintomas, pero parecen fallar en la etiologia y con el remedio del “mal”
que con tanta claridad identifican. La intencién comun gravita en la necesidad de
romper con los limites formales con el fin de transformar el mundo, pero la pro-
puesta se basa en la busqueda de nuevas formas, como si éstas pudieran salvar
de la limitacién de las primeras. En este sentido, resulta esclarecedor el relato de
César Vallejo: “... sin empadronar el espiritu en ninguna consigna politica propia
ni extrana, suscitar, no ya nuevos tonos politicos en la vida, sino nuevas cuerdas
que den esos tonos”*. La propia historia se ha encargado de demostrar que las
nuevas cuerdas de entonces tampoco sirvieron para conseguir la transformacion
pretendida. El error radica en el objetivo puesto en el foco y, en este sentido, diria
Levinas, que la clave quizas no deba plantearse mas en los tonos o en las cuerdas,
sino en tener en cuenta la mano de aquél que toca la melodia y en la necesidad de
introducir en el andlisis al Otro que la escucha y a quien va dirigida. Este Otro y el

papel esencial que juega, es el que parece haber sido siempre olvidado.

6.1.2 La perspectiva levinasiana del arte

Levinas piensa en la obra de arte a partir de su consideracion de la estética como
la dimensién mds acd del acto de captacion intelectual de la forma, que pertenece
a la dimension ontolégica de la realidad. Desde esta nueva perspectiva, consigue
situarse en el momento anterior a la definicion, en el de la busqueda y el cuestio-

namiento que reaparecen siempre detras de cada intento de delimitacion.

450 Vallejo, C., Sabiduria, Amaranta, Lima, n° 8, abril 1927, pp.16-17. La narraciéon pretendia ser
el primer capitulo de un libro que nunca continué y la incluyé finalmente en su novela El Tungste-
no. La cita es incluida por Walter Benjamin, en su ensayo la Obra de arte en la época de su repro-
ductibilidad técnica, ftaca, México, 2003, pg. 9 de la Introduccién.
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En este sentido, resulta sintomatico que no haya posibilidad de definir el arte,
igual que no hay posibilidad de definir a la persona, tal como pone de manifiesto

en hecho de que las tentativas de hacerlo a lo largo de la historia hayan fracasado.

Si definir es delimitar, incluir y encerrar en un concepto que generaliza y univer-
saliza la singularidad, reuniendo lo definido en la unidad del ser, ;como pretender
unir algo cuya propia indole es estar separado? o ;,como pretender hacer igual
aquel rasgo que consiste en ser distinto, o aquello que consiste en ser tnico? El
modo de “reuniéon” de algo, en este sentido, “descargado de ser”, exige necesaria-
mente un modo distinto al de la definicién formal que neutraliza las diferencias
para darse a la conciencia en un proceso que culmina en la conciencia de si (en
el yo pienso que es el modo superlativo del “ser-en-acto”¥!). Debe haber algin un

tipo de relaciéon que respete las diferencias y las acoja sin reducirlas.

Esto es lo que descubre Levinas despojando al arte de la consideracion de “obje-

to” y llevandolo a la categoria de obra a partir de la singular relacién est-ética.

La clave se encuentra en que la tesis levinasiana permite la apertura de las coor-
denadas espacio-tiempo a un “antes” y a un “mas aca” del acto de aprehensioén for-
mal que queda circunscrito a la relacion propiamente ontolégica. De este modo, la

estética profundiza las clasicas nociones del tiempo y del espacio.

- En relacion con el tiempo, la estética lo abre a un antes del presente, es decir,
a un antes de hacerse presente la forma que ya disipa la opacidad primera. Si la
forma es lo que generaliza haciendo que lo particular sea visto como un ejemplar
de una especie, la relacion estética pone de manifiesto la singularidad y hace ver
las cosas como si fueran unicas, como si tuvieran rostro. El rostro en las cosas es
la imagen que detras de la forma se oculta en la sombra devolviendo a las cosas su

extraneza fundamental.

- En relaciéon con el espacio, queda simultaneamente abierto a un mds acd en
el que la materialidad se pone de manifiesto a una distancia que paraliza y detiene
la accién aprehensiva del sujeto. Lo otro valioso “para mi”, se transmuta en algo
valioso “en si” sobre lo que el sujeto no actia, sino que se le introduce, se impone

y penetra por si mismo en él, tomando la iniciativa. Como veremos mas en detalle,

451 “Ser-en-acto sin nada que todavia despunte o ya se hunda —sin zonas de sombra- identidad de
lo idéntico y de lo no-idéntico — presencia sin devenir o conversion del devenir en presencia —sin-
cronia en la que el orden de los términos reunidos es indiferente; esta actualidad del concepto ;no
es la célebre actividad atribuida a la conciencia?”’; en FHOH, pg. 12.
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Levinas consigue despojar la materialidad de las cosas de su caracter de signo que
trasluce la objetividad. La materialidad asi pensada, no es un medio de inteligibili-

dad, sino la manifestaciéon de una singularidad.

La apertura del tiempo y del espacio hace posible un modo singular de mirada de
la realidad que da lugar a la experiencia estéticay a la creacion artistica. El espa-
cio-tiempo mds acd y ante-formal, corresponde a la faz de oscuridad, la zona de

sombra de la realidad en la que se ubican las singulares “formas del arte”.

En el acceso a la sombra se pone de manifiesto la estructura y las notas que carac-

terizan el arte frente a otras manifestaciones del ser del hombre:

a. El arte sucede en la inmediatez de 1la oscuridad de lo real:

Las dos caras o regiones de la existencia que Levinas distingue en la realidad se
dan al unisono, amodo de “doble faz” con una indole distinta. La cara luminosa es
de-limitativa y en su definicién es dato que identifica y se entrega a la aprehension,
comprension y apropiacion. Mientras que la cara en la oscuridad carece de limites
y se expande en una hondura que desborda la forma. Visto de este modo, la exis-

tencia de lo real es mas rica que la que presenta su delimitacion formal.

Lo mas inmediato es, precisamente, la relacién con la sombra porque es directa
—cara a cara- sin que intervenga como nexo un término medio (idea, forma o con-
cepto). Asi lo intuy6 Platén y lo expresoé a través de la alegoria de la caverna en
la que admite que la experiencia primera es de las sombras. Sin embargo, Platon
entendi6 que la relacién idea-sombra estaba referida a una dualidad de entidades
independientes, el original y su copia unidos por una relaciéon de semejanza. La
copia, como imitacion, es menos valiosa, creible y deseable que la idea eterna que
conduce a la luz. Levinas cambia esta perspectiva y destaca la sombra como algo
en si mismo singular, cuyo rastro apunta a un mds alld que no coincide con el

mundo de ideas eternas y neutras, sino un modo distinto de relacién con lo real.
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La opinién platénica resulta coherente con la 16gica formal, dado que la luz tiene
el efecto de apoderar al hombre sobre las cosas, concediéndole el caracter de
dueno y sefior que lo “embriaga” y lo “hechiza”® haciéndole creer que todo se
puede poseer, medir y prever. El conocimiento formal es tan potente que cada vez

se quiere mas y se olvida de la relacién primera.

Levinas cambia la perspectiva partiendo de una 6ptica diferente. Desde su nuevo
enfoque, la doble faz que intuy6 Platén no hace referencia a dos entidades indepen-
dientes, una, falible, que es objeto de opinién y otra infalible objeto de conocimien-
to, sino que son dos caras de la misma entidad: “La idea de sombra o de reflejo a la
que hemos recurrido —de una doblez esencial de la realidad por su imagen, de una
ambigiiedad “mas aca”- se extiende a la luz misma, al pensamiento, a la vida interior.
La realidad entera lleva sobre su faz su propia alegoria mas alla de su revelaciéon y
de su verdad. El arte, al utilizar la imagen, no sélo refleja, sino que cumple esta ale-
goria™?, Por tanto, solo hay un original con una zona de sombra cuya extension es

mas amplia que la delimitacion objetiva y constituye la relacién primera.

En consecuencia, luz y sombra son facetas de una realidad sin separacion: “lo que
es” unido a “su imagen”. “Lo que es”, la forma ideal, que corresponde al ambito de
la luz en la que la razén pone en funcion lo exterior (lo hylético) con el interior
formal (la morfé), mientras que la imagen es la exterioridad pura que queda en la
sombra desligada de la relacion formal. La imagen esta unida a “lo que es” por un
vinculo de “semejanza”®, pero la semejanza no es de dos cosas, sino de una tnica

cosa con dos modos de darse.

Levinas lo expresa como sigue: “El ser no es solo si mismo, se escapa -de ser
captado racionalmente-. He aqui una persona que es lo que es; (...) -pero ademds

es- sus gestos, sus miembros, su mirada, su pensamiento, su piel, que se escapan

452 A este efecto que sobre el hombre tiene el conocimiento intelectivo, es a lo que se refiere
Levinas en el preambulo de la edicion espafiola de Totalidad e Infinito cuando habla de “hechi-
zo”, “magia”, “encantamiento”, “mixtificacién” o “ideologia”, refiriéndose al Quijote como “La obra
maestra de Cervantes, que han leido desde la escuela, no es solamente la comedia tragica del idea-
lismo temerario en lucha contra la mediocridad triunfante de la lucidez realista. El tema del hechi-
zamiento de lo real o de una vasta mascarada de la apariencia que dormita en todo aparecer,
la atraviesa de una parte a otra”, versioén on-line: https://escuelacriticavaldiviana.files.wordpress.
com/2012/06/1evinas-1961-totalidad-e-infinito ocr.pdf

453 “Liidée d’ombre ou de reflet a laquelle nous avons recours — d'une doublure essentielle de la
réalité par son image, d'une ambiguité “en deca’- s’étend a la lumiere elle-méme, a la pensé, a la vie
intérieure. La réalité tout entiére porte sour sa face sa propre allégorie en dehors de sa révélation
et de sa vérité. Lart, en utilisant 'image, ne reflete pas seulement, mais accomplit cette allégorie”.
La réalité et son ombre, Les Temps Modernes, 38, nov. 1948, pp. 771-789, pg. 780.

454 Levinas utiliza el término ressemblance que alude a una duplicidad “re” de lo que se aparece

como imagen exterior respecto de lo interior (forma); http:/www.cnrtl.fr/definition/semblance
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por debajo de la identidad de su sustancia, incapaz, como un saco sin fondo, de
contenerlos. Y es asi como la persona lleva sobre su faz, a un lado de su ser con
el que coincide, su propia caricatura, su pintoresquismo. (...) Tenemos aqui una
cosa familiar, cotidiana, adaptada perfectamente a la mano que esta habituada
a ella; pero sus cualidades, su color, su forma, su posiciéon, permanecen a la vez

como el trasfondo de su ser, detras, como los “harapos” (...)"*.

b. El sensorio de la oscuridad se corresponde con la sensacion:

La relacién original no es con “lo que es” que exige ser extraido y sacado a la luz
mediante la acciéon del entendimiento o de la intencién consciente, sino con la

imagen exterior cuyo contacto se produce de inmediato en la sensacion.

Lo inmediato en las cosas es la cara externa, como la piel que da lugar al primer
contacto®®. El primer contacto es un tacto. En Totalidad e Infinito escribe Levinas:
“... (aquello) cuya apariencia brillaba como la piel misma del ser. Porque ya lo ori-
ginal o lo ultimo abandona la piel misma en la que brillaba en su desnudez, como
una envoltura, que lo anuncia, lo disimula, lo imita o lo deforma ...”%". A este pri-
mer anuncio parece referirse Levinas cuando coincide con Paul Celan en afirmar
que no hay diferencia entre una poesia y un apretén de manos*®. La ambigiiedad
que se pone de manifiesto en el apreton de manos en el que la mano tocay es a la

vez tocada, es la propia imagen de la sensacion.

c. Lo sentido es la materialidad de lo real como algo en si mismo valioso y

singular:

En consecuencia, la sensacion realiza el acontecimiento estético como la signifi-
cacion ontolégica de la materialidad percibida como un “en si” antes de ser infor-
mada como t6d¢ Tu a partir de lo universal*”. Por tanto, Levinas no solo rectifica
a Platén, dandole la vuelta a la tesis que sostiene la alegoria de la caverna, sino

que también rectifica a Aristételes al descubrir un estadio previo a la hyle-morfé a

455 LRYSS, pg. 126, en Los imprevistos de la historia (lo puesto entre guiones es afiadido).

456 En este sentido, Silvana Rabinovich en su reflexion sobre Levinas y la poesia de Paul Celan,
llama a la poética “peau-éthique”, Entre ética y poética: heteronomias meridionales, Rev. Acta
Poetica 25-1, 2004, disponible on-line en: Dialnet-EntreEticaYPoetica-2729676.pdf

457 TI, pg. 113

458 Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
1995, pg. 159

459 “Laindividualidad de la cosa, el t6d¢ T, 1o que es designado y que, parece, existe en exclusiva,
no es accesible, realmente, mas que a partir de la generalidad, de lo universal, a partir de las ideas,
de laley”. Libertad y Mandato, Minima Trotta, pg. 77
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través del contacto estético que capta la materialidad de las cosas como valor en
si mismo pre-sentido, antes de que la intencionalidad consciente ponga lo material
en funcién de “lo que es”, ya como un valor “para mi™®%, El caracter de la imagen
es la cualidad adjetival o adverbial de las cosas que, antes de ser identificadas por
el entendimiento ligando la imagen plastica a su identidad, se mantiene separaday
se inmoviliza como imagen sensible. Si no hubiera entendimiento para identificar
“esto y aquello”, la imagen quedaria por siempre inmovilizada sin que el movi-

miento intelectivo reabsorbiera nunca la sombra®!.

d. La sensacion de la sombra se da en la ambigiiedad de la accion pasiva

del sujeto:

Este primer contacto de lo sensible en el hombre es pura pasividad respecto de la
cual el Unico acto que cabe es el acogimiento. Al ser acogido, lo exterior penetra
de inmediato sin modificaciones’®. La ambigiiedad de la sensacién procede de
que lo que se toma por accion, es en realidad un pdthos: “La sensacion —dice él- es
vulnerabilidad, gozo y sufrimiento, cuyo estatuto no se reduce al hecho de colo-
carse delante de un sujeto espectador”®. El acto de acogida no es propiamente un
acto, sino la disposicion de apertura del sujeto, que no se puede decir que sea un
“estado” del hombre porque es inquietud, choque, estupefacciéon y asombro. Por
tanto, en larelacién inmediata con la realidad, que es con su imagen, es ésta la que
asume la iniciativa: “La imagen, -dice Levinas- mas que ser una iniciativa nuestra

acaba por dominarnos, marca una pasividad fundamental”%.

460 En esta cuestion de lo presentido, preconsciente de la racionalidad de lo formal, como la si-
tuacion propia de la infancia, la reflexion de Fernandez, J.E., “Poesta, la infancia del lenguage”, en:
http://lostiemposnuevos-numerosanteriores.blogspot.com.es/2015/08/poesia-la-infancia-del-lengua-
je.html

461 En este asunto, es interesante apuntar las investigaciones de manifestaciones artisticas en
algunas personas con trastornos mentales que parecen especialmente dotadas para esta mirada
de la realidad, tal como es analizada por Levinas. Ver la coleccion Hans Prinzhorne: http:/www.
spiegel.de/international/zeitgeist/masterpieces-from-the-prinzhorn-collection-by-psychiatric-pa-
tients-a-936148.html; y el andlisis critico de algunas conclusiones de Bassan, F., La coleccion Prin-
zhorn. Descubrimiento, recepcion y expropiacion del arte de la locura, en:
http:/revistas.ucm.es/index.php/ESIM/article/view/ESIM0909110135A/28938

462 “Se trata de una imagen acogida inmediatamente sin sufrir modificaciones”, DOM®S, pg. 117.
463 DOM@S, pg. 120.

464 LRYSS, pg. 121 (en Los imprevistos de la historia).
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e. La percepcion de la sombra se concreta en una multiplicidad de expe-

riencias que tiende al infinito:

Ahora bien, la materialidad no es algo independiente de la forma porque, como he-
mos dicho, no son entidades separables sino modos de aparecer de un todo tinico.
De ahi que el todo al que las cualidades materiales pertenecen, no esta presente
(porque ya seria en su forma), pero si reflejado o simbolizado en ellas. Tal como lo
expresa Levinas: “Es necesario que la imagen simbolice el todo”, y continua “(...)
el ser, del cual las imagenes son el reflejo al mismo tiempo que el simbolo (...)"%,
Y afirma mas adelante: “La abertura sobre el ser es imaginacién y simbolismo; lo

develado como tal se desborda como simbolo de esto en aquello™%,

Precisamente porque en su funcién de simbolo la sombra desborda la idea, la
imagen no admite una unica significacién de lo sensible sino una multiplicidad
que, de hecho, tiende al infinito. La multiplicidad es connatural a la sombra por-
que no se encierra en la fijeza del concepto. Levinas lo explica de este modo: “Una
sensacion térmica gustativa u olfativa no es de modo primordial conocimiento
de un dolor, de un sabor o de un perfume. Es incontestable que puede tomar esta
significacion de descubrimiento perdiendo su sentido propio, convirtiéndose en
experiencia-de, en conciencia-de, “colocandose” ante el ser expuesto en su tema
.77 e insiste mas adelante: “La sensacion gustativa no es un saber que acompa-

na el mecanismo fisico-quimico o biolégico de la consumicion, (...)"%,

La multiplicidad pone de manifiesto que el modo de significar como saber positivo
o formal, es ya una reduccion de la manifestacion pre-original que la funda. Por
tanto, la idea inteligible no es el fundamento de todo lo que se manifiesta de la
realidad, sino que mas bien la justificacién le viene de la sombra que se expone de

inmediato y establece la relacion primera.

f. La imagen captada en la sensacion material se hace representable:

Ahora bien, después de lo dicho arriba, surge la pregunta: ;como es posible la
obra de arte en esta relaciéon de pasividad-acogimiento de lo que, no teniendo el
caracter de lo fijo o de lo ya presente, se desvanece en el instante?. En teoria, la

imagen desapareceria sin poder ser capturada ni, en consecuencia, representada.

465 DOMQS, pg. 117
466 DOMQS, pp. 118y 119
467 DOMQS pg. 121
468 DOMQS pg. 131
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Levinas argumenta que la representacion de laimagen en la obra de arte es posible

por dos motivos:

- Por una parte, porque, la imagen se distancia (de si mismo) permitiendo su cap-
tura y determinacion sin que se altere el régimen de pasividad e inmediatez que le
corresponde. La distancia es el lapso de tiempo, desnivel o fisura en el ser que altera
la continuidad pero sin cortarla. En la obra, ese instante que es en si mismo evanes-
cente queda detenido sin que pueda ya pasar. Por eso dice Levinas que la obra con-
gela el tiempo, dice él “el retardo respecto de si mismo™®, con lo que el arte cumple

la inmovilizacion de la sombra: el entre tiempo o instante detenido sin porvenir.

La “captura” de la imagen representada en la obra congela el “lapso vacio”” ha-
ciendo que dure eternamente. El vacio se refiere a vacio de entidad. Levinas habla
de “dégagement” del mundo, cuyo sentido es quedar liberado o absuelto*™. Desli-
gada de la forma, la alteridad queda ab-soluta. Como dice Levinas: “(...) y recibe
su determinacion en la pasividad y en la inmediatez, o, si se prefiere, en la concre-
cion sensible; pero en una inmediatez que, dentro del saber de la verdad, siempre
se reprime””2, Por tanto, hay un modo sui generis de captacion de la imagen sin

asuncion y sin la reduccion de lo intuido.

Lo sensible, inmovilizado, concretado y determinado, se hace reproducible conser-
vando su caracter de separado. Cuando observamos la imagen en un cuadro, nos
pone de manifiesto la distancia o fisura en el ser porque no conduce a una idea, sino a
la conciencia de la separacion, ala conciencia de la ausencia de la forma. En laimagen

representada en la obra se mantienen la distancia y el intervalo que agita e inquieta.

El término representacion se emplea aqui de forma analoga porque desvia del cono-
cimiento y la vision. Mas que representar, el arte materializa las cosas o, en términos
levinasianos, presenta las cosas en su materialidad en si mismo considerada, y no
como algo en relacion a un interior formal. La materialidad pura desnuda de forma, es

el sujeto de la obra de arte que Levinas califica como la “ostension por excelencia™?®.

El hacer patente lo que ya en si mismo es exterior, hace referencia a la expresion

como ex-posicion en un doble sentido: en el sentido de que la obra expone la exte-

469 LRYSS pg. 130, en LIH

470 LRYSS pp. 135-136, en LIH

471 Este es el sentido reconocido al arte cuya funcién realiza la imagen, en DEE, pp. 63 y ss.
472 DOM@S, pg. 117.

473 DOM@S, pg. 91.
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rioridad de las cosas y, a su vez, al sujeto (autor y espectador) sacandolo fuera de s?
mismo: “La sensibilidad —dice Levinas- es exposicion al otro”™. Por tanto, lo que se

da en la obra, es un modo de darse, de exteriorizar la propia intimidad del sujeto*™.

- Por otra parte, la representacion de la imagen se hace posible porque la pasivi-
dad invierte la “relacion de poder” ligada a la accion (la estructura ontolégica) en
una “relacion de apertura a recibir y expresar” lo que viene de fuera. El esquema
poder-accion, se transmuta en pasividad-acogida-dar (1a estructura estética). Le-
vinas vincula esta situacion con la escucha: “poseido, inspirado, -dice Levinas- el
artista escucha a la musa™. La obra seria dar lo recibido en la escucha o decir al

otro lo que ha sido inspirado.

g. La imagen es musical y reclama la escucha:

Levinas saca lo musical de los limites de la musica y lo eleva a una categoria gene-
ral de la estética: “La imagen es musical™". En la musica se hace mas evidente la
distancia de la obra de arte con los conceptos y, ademas, el modo propio de la expe-
riencia estética que no es de conocimiento sino de participacién en el ritmo que las
imagenes imponen. Participar en el ritmo de 1a obra es un modo tnico de intervenir
en el que, dice Levinas, “no podemos hablar de consentimiento, de asuncion, de ini-
ciativa, de libertad, porque el sujeto es aprehendido y transportado por él. El sujeto
llega a formar parte de su propia representacion. Ni siquiera a pesar suyo, pues en

el ritmo ya no hay mas st mismo, sino sélo una transicion de si al anonimato”™,

Esta expresion duray dificil de “conducir al anonimato”, puede leerse en dos sentidos:

- en un primer sentido como el hecho de que el ego pierda su posicién de sobe-
rania frente a la realidad. El conatus se invierte porque el movimiento estético no
conduce a conocer o conocerse como tema, sino a un “sometimiento”, anticipan-
dose el trauma de la relacion estética como obsesion. En la relacion estética el yo
ya no es un “ser en el mundo”, que equivale a existir con conceptos, sino un “ser

entre las cosas” que participa del espectdculo.

474 DOM@S, pg. 133.

475 Gerald Bruns lo expresa como sigue: “The interior of the subject has been evacuated; the
subject is no longer correlative with a world but is, so to speak, outside of it. Perhaps one should
say: exposed to it”. Bruns, G., Art and Poetry in Emmanuel Levinas’s Writings. En Critchley, S. y
otros, The Cambridge Companion to Levinas, pg. 215.

476 LRYSS, pg. 121. En la version original dice: “Possédé, inspiré, l'artiste, dit-on, écoute une
muse”, La réalité et son ombre, Les Temps Modernes, n° 38, nov. 1948, pg. 774.

477 LRYSS, pg. 121, en LIH.

478 LRYSS, pg. 122 en LIH
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- en un segundo sentido, porque en el encuentro con el arte, el mundo sin ob-
jetos apunta a la situacion del il y a que deja al propio sujeto sin posibilidad de
auto-posicionamiento y, en consecuencia, presente a si mismo como una exterio-

ridad, como una sombra.

h. La imagen acogida en la sombra se representa en la obra de arte como

un decir de lo escuchado:

Alapasividad y a la acogida le sigue el dar como Decir a cuyo ambito corresponde
la obra de arte. A diferencia del juicio predicativo identificativo de “esto en tanto
que esto o en tanto que aquello”, la obra de arte mantiene la sombra y la fija como
realidad inaccesible al saber, separada y “desprendida del mundo”™™, conservando

asi la pluralidad inagotable de significaciones.

La “irrealidad o materialidad del ser” que el arte expone como Decir sin revelacion,
respeta la alteridad que permanece absoluta pero “mas aca” -en deca- respecto de
la altura del Otro absolutamente transcendente —Autrui-. Por tanto, es la alteridad
trans-descendente: “El arte, dice Levinas, es el acontecimiento mismo del oscureci-
miento, una llegada de la noche, una invasién de la sombra (...) el arte no pertenece

al orden de la revelacion”®. El arte “deja ir a la presa y se queda con la sombra™!.

En definitiva, partiendo del contacto con la imagen en la sombra, la obra se ma-
nifiesta como su designacion. Aqui podemos ver resonancias de la intuicién que,
desde una posiciéon radicalmente distinta, tuvo Kant al reconocer la belleza y lo
sublime como vias de acceso a la noumenalidad, si bien, él consideraba no haber
salido del ambito de la razén pura, aunque se viera obligado a abrir la razén —sin

explicarlo suficientemente- a un espacio mas alla del concepto*®.

La designacion es la materializacion como Decir de la imagen congelada antes de
su desvanecimiento, dejando lo exterior a la intemperie**®. Ahora bien, al no ser el
instante “vivo” —el Decir puro- el arte no es el valor supremo de la civilizacion, por lo

que el riesgo del arte que olvida el sentido, es que pueda ser convido en mera fuente

479 LRYSS, pg. 119, en LIH.

480 LRYSS, pg. 120, en LIH.

481 LRYSS, pg. 136, en LIH.

482 “Ainsi Kant reconnait dans I'universalité sans concept du beau ou dans la désmesure du su-
blime des voies d’acces a une raison pure, qui ne se limite plus a I'objetivité, mais accéderait a
la nouménalité”, cfr. Marion, J.L., L'expereince Esthétique, en Le souct de Uart chez Emmanuel
Levinas, Editions Manucius, Houilles, 2010, pg. 19.

483 “Extériorité de I'intime, en vérité”, La réalité et son ombre, Les Temps Modernes, n° 38, nov.
1948, pg. 775.
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de placer, o que caiga en una hipertrofia que desemboque en idolatria, “(...) hechizo
en el eterno presente de una imagen siempre fija y muda, estética”®!. La imagen es
ciertamente un plus —de significacioén- respecto a lo limitado del mundo objetivo,
por lo que suscita la pasion, el culto y la idolatria viendo en el arte un sustituto de
la espiritualidad perdida. Ante este situacion que parece olvidar la irrealidad de la
imagen, Levinas insiste en denunciar “la hipertrofia del arte en nuestra época en la
que, por casi todos, se identifica con la vida espiritual”®. En esta identificacion se

olvida que el arte no es el valor supremo porque el sentido no esta en si mismo.

6.1.3 Un apoyo empirico a la tesis levinasiana

La tesis de Emmanuel Levinas sobre el caracter inmediato de la relacion con la som-
bra, vendria respaldada por los estudios empiricos realizados por Antonio Machoén
sobre el dibujo de los nifos en sus primeros anos de edad (de 1 a 7 anos)*°. En su
analisis de los dibujos infantiles realizado durante mas de 30 afios de su labor docen-
te con ninos, mas alla de haber podido constatar el interés que estos muestran por
dibujar y el haber demostrado que la actividad es fundamental para el desarrollo del
nifio, su investigacion es importantisima como demostracién de la relacion origina-
ria con larealidad antes de que se manifiesten las formas. Machén ha verificado que
cuando al nifio se le obliga a la representacion formal, se altera su visién original del
mundo y se suprime la espontaneidad creativa. Como si la aparicion de la forma en
todo su esplendor, tuviera ya el efecto inevitable de fagocitarlarealidad sesgando la
percepcion para inclinarla hacia el modo de captacion que le es propio (la compren-
sion intelectiva). Machén menciona el descubrimiento que supuso para los pintores
de las vanguardias del s. XX el dibujo de los nifios como modelo de espontaneidad
y frescura “perdidas” que ellos trataron de rehabilitar, con el fin de reivindicar una
relacion mas originaria con la realidad, distinta al modo racional de ver el mundo
que creian agotado. Machon cita el caso de André Derain que en una carta enviada a
su amigo Vlamick se expresaba en los siguientes términos: “Me gustaria estudiar los
dibujos infantiles. No hay duda alguna de que ahi esta la verdad”; y el de Paul Klee
que sefnal6 “No olvidemos que el arte tiene sus origenes en los museos etnograficos

y en las habitaciones de los nifios de nuestras propias casas™®".

484 La expresion es de Cohen-Levinas, D., Lo que no puede ser dicho. Una lectura estética en
Emmanuel Levinas, En Estudios de Filosofia, Vol II (2013), pg. 101.

485 LRYSS,pg.138, en LIH.

486 Citamos aqui Machoén A., Por qué dibujan los ninos, Editorial Fibulas, Madrid, 2015, que es
continuacién de un estudio anterior, Machén A., Los dibujos de los ninos. Génesis y naturaleza
de la representacion grdfica. Un estudio evolutivo, Catedra, Madrid, 2009.

487 Machon, A., Por qué dibujan los nifios, Editorial Fibulas, Madrid, 2005, pg. 35.
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La mencion de Klee poniendo al mismo nivel los dibujos infantiles y la activi-
dad artistica de los primeros hombres, resulta sumamente elocuente, teniendo
en cuenta que lo comin en ambos casos, es que el estadio evolutivo es anterior al
desarrollo intelectual de la razén. Los nifnos preservan la dimension de la sombra
antes de hacerse presente para ellos la asociacion de la figura plastica con la for-
ma ideal cuya aparicién cambia la percepcion del mundo y la relaciéon directa, por
una relacién ya mediata y objetiva (las formas ideales son medios por antonoma-
sia). Volver a la relacion originaria exige el olvido del modo de conocer intelectivo
para aprender de nuevo a mirar como mira un nino: la libertad, la espontaneidad
y el “dejar hacer” de la realidad sobre él que es un gesto de humildad frente a la
soberbia intelectual del hombre adulto. Asi lo reconocié Picasso cuando después
de ver una exposicion de dibujos infantiles mencioné: “Cuando tenia la edad de
esos ninos podia dibujar como Rafael. S6lo después de muchos anos he podido
dibujar como estos nifios”, y J. Mir6 que persiguié durante toda su vida volver a los
origenes “cuanto mas duefio de mi oficio me siento (...) mas vuelvo a mis primeras
impresiones (...)”; y en este mismo sentido se expresa J. Dubuffet “En general me
gustan mucho. Los nifos se sienten mucho mas libres que los adultos, estan fuera

de lo social, fuera de la ley (...): justo lo que debe ser el artista”®

En consecuencia, lo que viene a poner de manifiesto la expresion artistica de los
nifos y el arte primitivo, es que la relacién originaria con la realidad no es inte-
lectiva y, de ser cierta la Ley de Haeckel podriamos ver en ello un paralelismo
respecto al desarrollo general de la conciencia®®. Levinas coincide plenamente
con esto en su interpretacion tedrica de la realidad al considerar que el contacto
inmediato del hombre con las cosas es la sensacion pre-perceptiva de la sombra

que la mirada estética mantendria.

sk sk

Falta por ver el sentido del arte y de la obra producida a partir del acontecimiento

estético.

488 ibid., pg. 35.
489 Lafamosa ley, al parecer de algunos hoy superada, dice que “la ontogenia reproduce la filoge-

”

nia”.
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6.2 EL SENTIDO DE LA OBRA Y SUS CATEGORIAS A PARTIR DE LA
ETICA

La analogia de la estructura ética y la estética, pone de manifiesto el paralelismo
de la obra de arte, con lo que Levinas llama la Obra que define como “Una orienta-

cién que va libremente del Mismo (Méme) a lo Otro (Autre)™®.

Pero ;como podemos entender que una orientaciéon sea obra? Teniendo en cuenta
que la orientacion es el dirigirse a algun lugar, es el “ir hacia”, y por tanto un movi-
miento de salida, y que la obra es el resultado de una actividad o trabajo, en el senti-
do de produccién (6péra), hay que entender que la pasividad y la imposicion inicial

del otro “ya inscrito en el Mismo” intervienen como un resorte que mueve a actuar.

Levinas detecta en este asunto del sentido uno de los grandes problemas del siglo
XX que en el S. XXI permanece agudizado: “Incluso si la vida precede a la filosofia,
incluso si la filosofia contemporanea, que se dice anti-intelectualista, insiste en
esta anterioridad de la vida respecto a la inteligencia (...) la filosofia contempora-
nea se complace en la multiplicidad de las significaciones culturales; y, en el juego
infinito del arte, el ser se aligera de su alteridad”*!. Haciendo un juego con respec-
to al argumento ontolégico de San Anselmo, supuestamente clarificado por Kant,
Levinas argumenta también el absurdo, o como él dice, la “insensatez” (in-sensé)
que supondria el hecho de que el movimiento no fuera libre (ya que en este caso
hablariamos de un orden instintivo que cae por su propio peso) o no fuera tnico.
Si admitiéramos que no es tnico, deberiamos entender que la multiplicidad de sig-
nificaciones que se dan de hecho en el arte tendria como orientacion la multipli-
cidad del pensamiento propio (del Mismo) que seria origen y fin del movimiento,
lo que convertiria en “insensato el hecho mismo del movimiento”*2. Igualmente
resultaria absurdo aceptar que la orientacién del movimiento es el “sentido de la
historia” ya que, en ese caso el movimiento no seria libre y estariamos como al
principio, afirmando el absurdo de la propia libertad. En consecuencia, es preci-
so, dice él, “distinguir entre, por una parte, las significaciones en su pluralismo
cultural, y, por otra, el sentido, la orientacion y la unidad del ser, acontecimiento
primordial en el que terminan situandose todas las restantes trayectorias del pen-
samiento y toda la vida histérica del ser™®. Levinas alude graficamente al ejemplo

de la multiplicidad de los idiomas en funcién de las culturas y de las geografias

490 EHOH, pg. 40.
491 EHOH, pg. 39.
492 EHOH, pg. 40.
493 EHOH, pg. 36.
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que, sin embargo, no excluye la penetrabilidad y el poder pasar de unas culturas
a otras abriendo a todos la posibilidad de comprensién y de comunicacién entre
si. Lo que falta, segin se pone de manifiesto, es el sentido de este movimiento, es
decir, la orientacion, que lleva a alguien a aprender un idioma distinto al suyo “que

le lleve a preferir la palabra a la guerra™®,

La necesidad de hallar este sentido Unico, sigue siendo hoy dia una tarea pendien-
te de ser despejada. Cuando A. Machén se pregunta por qué dibujan los nifios,
custion que podriamos extender a la cuestion mas general de por qué dibuja el
hombre, y él alude al hecho comprobado de que el dibujo “en las condiciones
adecuadas colabora al encuentro del nifio con su Yo psiquico, proyectando a tra-
vés del dibujo la imagen interna de si mismo como paso previo del encuentro
con su cuerpo, en un proceso que abarcaria los cinco primeros anos”®. En este
comentario parece pasar por alto lo que sin embargo menciona constantemente
a lo largo de su investigaciéon como condicién sine qua non para que ese proceso
tenga lugar y llegue a buen fin: la presencia necesaria del otro (padres, maestros y
profesores). El otro es la condicion previa que origina la actividad, pero, segin él
mismo reconoce, no vale un otro cualquiera, sino que debe ser Otro situado en un
nivel de altura que muestre, ensefie y sirva de guia (el sentido original de educar).
El mismo menciona los casos conocidos de nifios que han crecido en “guarderias
animales” con monos, lobos, 0sos, etc. y como en ellos no habia rastro alguno de
manifestaciones artisticas ni de lenguaje. Las nifilas Amala y Kamala habian apren-
dido de sus “mayores”, los lobos, los habitos basicos de su vida*®. De este modo,
menciona la “misién” de los padres, como la “responsabilidad irreemplazable” que
nadie puede “suplantar” y, en este mismo sentido, habla de los maestros y profeso-

res encargados de la educacion infantil.

Por tanto, el Otro es el sentido tnico que orienta la accion, la justificacion de que
sea preferida la palabra a la guerra y el impulso que mueve a la expresion artistica
dirigida a comunicar la intimidad. Si la obra de arte es un Decir como expresion de
la intimidad, como exposicién o una salida de si mismo, el sentido necesario es que
sea Decir al Otro absoluto, que no pueda reabsorberse en el Mismo, para que la sali-
dano sea una simple agitacién de un fondo después de la cual todo permanece igual,
ni sea una salida en falso. Ese Otro absoluto es el que hace posible la trascendencia

como movimiento eficaz de salida de si que da sentido al Decir y a la expresion.

494 FEHOH, pg 36.
495 Machon, A., Por qué dibujan los nifnios, Editorial Fibulas, Madrid, 2005, pp. 39 y ss.
496 Machon, A., Por qué dibujan los nifios, Editorial Fibulas, Madrid, 2005, pp. 20 y 21.
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La Obra es, por tanto, un movimiento que tiene siempre el mismo punto de parti-
da, el yo o el sujeto, pero un punto de destino que necesariamente debe ser exte-

rior y absoluto: el Otro.

La orientaciéon absoluta ya excluye la técnica como actividad a veces confundida
con el arte (1a téxvn) cuando en la antigiiedad se asociaba con las manufacturas.
Entonces, no se distinguia aquello que tenia como finalidad una utilidad practica
de aquello cuyo fin es no tener utilidad, es decir, propiamente ser un puro derro-
che. Este rasgo de “exceso” o derroche respecto de la necesidad o del caracter
practico, es aplicable también al supuesto de la mimesis (uiunoig) entendida des-
de antiguo como funcién esencial del arte. Esta imitacion o representacion de la
naturaleza que exige una comparaciéon y un modelo a imitar, ha sido precisamente
una de las causas que han llevado a entender las manifestaciones artisticas infan-
tiles como imperfectas y a despreciar su consideracion, tratando de acelerar el
proceso de aprendizaje del nifio con el fin de que sea capaz lo antes posible de rea-
lizar representaciones que “imiten” lo mas fielmente posible, la realidad tal como

es formalmente percibida.

6.2.1 Caracteristicas de la Obra ética

Levinas analiza las caracteristicas de la Obra y lo expone del modo siguiente:

a- El punto de partida debe ser el Mismo, es decir, el yo actuando libremente:
esto significa que resulta imprescindible la afirmacién del caracter substancial
del yo cuya intimidad debe verse afectada y movida a la expresion. Las teorias
que basandose en la anterioridad de la existencia con respecto a la esencia, de-
fienden el caracter insustancial del yo, yerran al vaciar de substancia precisamen-
te aquello llamado a salir de si, a ser expresado y a ser dicho. La existencia de
ese Yo, es un absoluto que se afirma en si mismo como identidad sin referencia a

ninguna otra cosa.

Es necesario, dice Levinas, que haya un Yo idéntico a si mismo, es decir, identifi-
cado y con conciencia de si, para que pueda salir de si, actuar y manifestarse exte-
riormente sin riesgo de disolucién, con una voz propia, de hecho tnica, que pueda
ser pronunciada y entregada al otro sin por ello perderla. El autoconocimiento,
exige la facultad racional de conocer, de discernir y de optar. Este momento de la
opcion es el momento en el que entra en juego la libertad, pero no la sustanciali-

dad del yo que no pertenece al ambito de la libertad. Por tanto, el movimiento que
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va libremente del Mismo a lo Otro exige el caracter substancial previo de ambos,

como trascendentes y absolutos.

b- El movimiento de salida debe ser sin retorno al Mismo: “La obra pensada
con radicalidad —dice Levinas- es un movimiento del Mismo hacia lo Otro que
no retorna jamds al Mismo”". Desde el momento en el que hubiera retorno, ya
no seria trascendente sino inmanente y, por tanto, ya no seria movimiento hacia
Otro separado y situado en una posicion de altura, sino hacia un otro cuya alteri-
dad fuera absorbible y neutralizable por constituir un fin para una necesidad del
Yo, o para su propio gozo. El movimiento se limitaria a la agitacion del fondo o a
la aplicacion de cierta energia para que al final todo siguiera igual que antes del
movimiento. El Otro al que va dirigido el movimiento como Obra es alcanzado,

(rozado o acariciado en la proximidad con él) pero no reducido.

c- Una vez iniciado el movimiento a partir de un punto firme (Yo) de no retorno
el caracter del movimiento se revela como “generosidad” o desinterés. No sélo
es el gesto gratuito de darse en la expresion al Otro que se expone, sino que en la
ejecucion de la obra puede tener que correr con los gastos, sin garantia de poder
cubrirlos. Es decir, realiza una inversién sabiendo que es a pérdidas. Esto es lo que
Levinas llama “liturgia” en el sentido etimolégico del término. La actividad en la

realizacion de la obra sera gratuita y sera liturgia.

d- Ni es un juego, ni es un movimiento en el vacio: Levinas entiende que el
juego, o bien busca la recompensa del ganador, o el reconocimiento de méritos
en el triunfo que se persigue como meta, o bien es un puro derroche en el vacio,
“puro nihilismo”, pero, en todo caso, el agente se toma como término o fin “bajo la
fingida gratuidad de su accion™®. En el juego, la obra se subordina al pensamien-
to sobre los calculos para ganar las partidas o lograr un determinado resultado.
Levinas sitta el juego en el ambito de la ontologia'®. La radicalidad en la que Levi-
nas piensa la Obra, no admite nada que suponga una actividad como movimiento

“para si” y, por tanto, elimina el juego como categoria.

497 EHOH, pg. 40.

498 FEHOH, pg. 41.

499 En este punto, es interesante contrastar la nocién levinasiana de juego, con la posicién fun-
damental que tiene el juego, precisamente para el desarrollo creativo en la obra de Lopez Quintas.
Por ejemplo, podemos citar Lopez Quintas, A., La estética de la creatividad, Ediciones Rialp,
Madrid, 1998. En ella se analiza el juego como actividad creadora, en pp. 33 y ss.
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e- El tiempo de la obra no puede estar limitado a ningin presente ni al tiempo
del agente, ya que al ir dirigido al Otro, el movimiento va mas alla de su propio
tiempo, sale de sus limites y se convierte en obra para “mas-alla-de-mi-muerte”. El
Mismo en su salida renuncia a ser contemporaneo de los resultados que, de hecho,
no persigue. Este tiempo singular es porvenir o paciencia. La superacion de mi
tiempo es “entrever un tiempo sin mi” lo que equivale a pasar al tiempo del Otro:

el “ser-para-un-tiempo-sin-mi”*® define el tiempo de la Obra.

f- Las condiciones anteriores como rasgos de la orientacién absoluta de la Obra,
dan lugar a la belleza como un caracter esencial de la misma. Es a esto a lo que

Levinas llama “la juventud radical del impulso™.

Todo lo anterior determina la Obra ética: “Una Obra, por otra parte, sin remunera-
cién, cuyo resultado no es computado en el tiempo del Agente y que tnicamente
esta asegurado para la paciencia; obra que se lleva a cabo en el dominio completo
y en la superacion de mi tiempo, la liturgia no se alinea como culto al lado de las

“obras” y de la ética. Ella es propiamente la ética”>*.

Estas notas que caracterizan la Obra ética como movimiento radical hacia el Otro
trascendente, son equivalentes y aplicables a la obra de arte. En la entrevista que
Levinas concedié a Angela Biancofirore en 1990°® Levinas dio por hecho que la

obra asi entendida corresponde al orden estético.

6.2.2 Caracteristicas de la obra de arte

Siguiendo el texto de la entrevista podemos extraer de forma equivalente las notas

de la obra de arte:

a- La obra se define como un “movimiento sin retorno” (voyage sans retour,
sans nostalgie, sans “mal du retorur”), es decir, la actividad o realizaciéon dirigi-
da al Otro como Decir sin regreso al Mismo. La obra realizada, como produccion,
entra ya en el ambito de lo Dicho que hara posible el analisis de la misma desde

un plano histérico o normativo. Pero esto no anulara su caracter de Decir en cada

500 EHOH, pg. 41.

501 EHOH, pg. 41-42.

502 EHOH, pg. 42.

503 Publicada en Ponzio A., Sujet et Altérité sur Emmanuel Levinas, suivi de Deux dialogues
avec Emmanuel Levinas, Editions LHarmattan Paris, 2000.
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acceso a ella en el que se permitira una interpretacién novedosa y distinta. Cuanto
mayor sea la posibilidad de exégesis, mas rica sera la obra, mas tendra que Decir

de nuevo.

b- Del no retorno deriva la “juventud de la obra” que hace que siempre se vea
“como por primera vez”, rechazando la costumbre o el habito que se contrapone
con su caracter de “nueva”®. En este caracter sitia Levinas la singular mirada
del artista que siempre parece buscar “el primer contacto con”. La monotonia,
la banalizacion, la decoracién como juego, el aburrimiento de lo cotidiano, es la

realidad del mundo contra la que lucha el arte.

c- La obra es musical: esta equivalencia que surge a partir del encuentro con
el Otro que “habla”, dando origen al lenguaje verbal, es de lo que habla Levinas
cuando afirma que la realidad “canta” o habla, en el sentido de que se manifiesta a
través de una voz siempre Unica que da origen a un contacto distinto con el mundo
y a un modo de relacion singular con las cosas. Este cantar, como el hablar, o el
aspecto musical y de ritmo de la obra, ya lo habia tratado Levinas en La realidad
Yy su sombra, insistiendo en la inversion que supone respecto de la relacién on-
tolégica (de soberania, dominio y aprehension). E1 movimiento estético en virtud
del cual el autor y el espectador se dejan llevar por el ritmo que les viene impuesto

desde fuera, se opone a la ontologia.

d- El momento de liturgia, o de gratuidad sin reciprocidad, es el momento del
movimiento en el que la obra accede a la ética. La obra, que pertenece al plano del
mundo, se eleva a un plano superior, a la altura —ética- en la que se encuentra la re-
lacién interhumana. Levinas insiste en que la liturgia incluye el canto, como exceso
absoluto, como un modo por excelencia del arte que no requiere de ningin medio
como pueden ser el lienzo, el marmol o el papel. El canto, dice €l, es el comienzo
mismo de la liturgia es una donacién, un regalo sin retorno, que se consuma en el
mismo momento en que se da y cada vez que se da se da de nuevo, al igual que ocu-
rre con la obra de teatro o con la ejecucion de cualquier obra musical. En el caso de
las artes visuales y la literatura, el soporte, supone ya un medio fijo, pero la obra no
coincide con €él y se da también de nuevo en cada ocasion en que se accede a ella.

En esto consiste la juventud y la novedad.

504 Ce n’est pas qu’on retourne a une chose abandonée, mais a quelque chose de nouveau; en
SEA pg. 148.
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e- El tiempo de la obra es el tiempo sin mi, es paciencia. En este sentido en la
obra hay algo de sacrificio, como una “creacion sin mi”, realizacién a sabiendas
de que ira mas alla de mi tiempo y cuyos resultados o efectos no seran contem-
poraneos conmigo. En este sentido, la obra es pro-tensiéon hacia un futuro como

tiempo del Otro.

f- La obra de arte consiste, dice Levinas “en encontrar el rostro”* de las cosas.
En el plano del mundo, el aburrimiento de la cotidianidad llevaria a la busqueda con
una mirada que distancie la percepcion del objeto, de su utilidad, de la familiaridad
que conduce a verlos siempre iguales, siempre en relaciéon con su idea general y
siempre en relacién con el Mismo. La mirada estética, consigue separarlos de este
esquema de visién, des-asociando la imagen plastica con la idea formal para mos-
trarlos de un modo insélito y original: como si se vieran por primera vez, mds acd
de su idea, situandolos en la faz de sombra (la imagen desligada del concepto) y
tratando de mostrar su caracter singular, su rostro. El rostro modificara el sentido
del movimiento desde la orientacién centripeta que tiene el movimiento ontolégico
“para mi” (como 1til o consumible), a la orientacion de signo contrario que es el mo-
vimiento “para el Otro”. En el rostro de las cosas se establece la relacion tinico-tini-
co respecto de la cual el arte es lo que las hace aparecer como tales. En este sentido,
-dice Levinas- la relacion estética y el movimiento que suscita la creacion de la obra
de arte, es analoga a la responsabilidad ética que suscita la relacién con el Otro®®,
La llamada del Otro a mi responsabilidad por €l —-relaciéon de amor-, es analoga a la
llamada de las cosas que solicitan mi responsabilidad por ellas desde el momento
en que las veo como unicas e insustituibles ;podriamos en consecuencia hablar aqui
de relacién de amor?. Al mirar el rostro en las cosas separandolas del mundo, se
abre un intervalo en el que se suspende el acto de “violencia” que supone ya verlas
como otras utiles-consumibles “para mi”, como objetos a la mano, de manera que
se abre de algin modo, un tiempo de no violencia, de “respuesta” a la “evocacion
que procede de la otra faz”. Si comprendemos el amor como la respuesta dada en
ese intervalo, como el movimiento suscitado por una alteridad tinica a otro tnico
que invierte el conatus, podemos entender la relacién de amor, siempre y cuando

no olvidemos que el arte no es lo ultimo, sino la produccién de algo tinico dirigida al

505 “... je vous dirait que I'art consiste a retrouver le visage”, en SEA, pg .149.

506 Jai toujours exliqué la notion de responsabilité par le fait que je suis le seul au monde qui
puisse répondre; je sui élu et I'étre aimé, I'étre dont je réponds, est unique au monde, le rapport
amoureux c’est unique a unique, et bien il y a dans I'art le fait de retrouver une chose comme uni-
que, qui ne se répete pas; dans ce sen-la c’est tout a fait analogue a ce que recherche la responsa-
bilité, en SEA, pg. 149.
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Otro. Citando a Levinas “Probablemente, -dice él- el arte busque dar un rostro a las

cosas y en esto resida simultineamente su grandeza y su mentira”"’,

El caracter de la obra de arte, se pone de manifiesto en el hecho de que, incluso
por encima de los “universales” identificados en los garabatos infantiles, lo que
plasma cada mano es imposible de reproducir, y es casi tan dificil de recordar
como el rostro del Otro. Lo mas que cabe, es la aproximaciéon mas o menos vaga
en el recuerdo, tal como puso de manifiesto Picasso cuando reconocio la dificul-

tad, si no imposibilidad de imitar los trazos de los ninos.

g- Si la gratuidad de la obra es el momento de transicion de la estética a la ética,
el momento de transicion de la ética a la estética es aquél en el que el movimiento
de salida hacia el Otro busca, mas alla de la obra, una “unién” sin reduccién de nin-
guno de los términos porque lo que se pretende es precisamente que lo Otro siga
siendo Otro, unico y distinto en su absoluta singularidad al Mismo. Ese Otro es
otro a quien Decir y responder: “En tltimo lugar, -dice Levinas- el acontecimiento

humano es siempre la relacién con el otro hombre (autrui), el decir”%.

Levinas, al final del didlogo establece una clara equivalencia entre la obra ética
—Obra- y la obra de arte como relacion tnico-tinico®®. Si bien, debemos recordar
aqui que el sentido de la obra de arte esta fuera, concretamente, en el Otro a quien

va dirigida.

Si la ética es la relacion entre dos términos que no estan unidos ni por la sintesis
del entendimiento, ni por la relaciéon del sujeto respecto de un objeto, y sin embar-
g0, uno pesa o importa para el otro, o es significante para el otro, o estan unidos
por una intriga en la que el saber ni agota la relacion ni puede desentranarla®’, y
esta relacion es el origen de la Obra, debemos concluir que la obra de arte tiene
el mismo origen. La relacion estética no se injerta en una previa relacion de co-
nocimiento, sino que se abre en el encuentro con el Otro que detiene e invierte
la estructura de libertad (sus poderes y conquistas) y abre el infinito. La relacién
ética es el fundamento de la obra de arte. La experiencia con el Otro es verdadera
experiencia porque es propiamente relacion con lo exterior que no se inmanenti-

za, que no se objetiviza y promueve un movimiento de salida sin retorno a si (ni

507 DL, pg. 25.

508 SEA, pg. 151.

509 Jean-Luc Nancy lo reconoce asi: “”I'Oeuvre”, avec majuscule, prise dans une remarquable
équivoque silencieuse entre I'oeuvre d’art et les oeuvres de I’Action” comme “élan généreux” se
trouve caractérissée comme relation avec I’Autre”, Le souci de l'art, op. cit. pg. 268, n. 2.

510 En découvrant l'existence avec Husserl et Heidegger, J. Vrin, Paris, 1967, p. 225, nota 1.
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auto-complacencia, ni satisfaccion de una necesidad, ni gozo, ni el serenarse de

los sentidos con la contemplacion intelectual).

Mas alla de todas las posibles satisfacciones a partir de la relaciéon ética aflora un
deseo insaciable de infinito. Lo Infinito que no se comprende, que no se contacta,
que no es un dato que se agrega al Yo, que es experiencia pura porque es sin con-
cepto, tiene como faz positiva, que es Deseo.

Esta singular relacion con las cosas, como algo unico y valioso, podria explicar
el impulso al coleccionismo, asociado con el Deseo nunca colmado de lo otro ab-

suelto de sus referencias formales®!.

511 Ver el ensayo del doctor en derecho, historiador del arte y coleccionista Giuseppe Panza di
Biumo, Las motivaciones del coleccionismo, en Los espectdculos del arte. Instituciones y funcio-
nes del arte contempordneo, ed. Francisco Calvo Serraller, Barcelona, Tusquets, 1993, pp. 75-98.
Extraigo su conclusion: “El amor por el bien es la tinica cosa auténtica de la vida. La belleza es la
realidad visible del bien ...”.
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6.3 EL LUGAR DEL ARTE: ENTRE LA ECONOMIA Y LA LITURGIA,
EL DESEO DE INFINITO

Cuando se habla de “lugar”, generalmente nos referimos a un espacio, a aquello
que los griegos llamaban el tomog en el que situar los temas (espacio de pensa-
miento) o el espacio fisico en el que se encuentran posicionadas las cosas, enten-
diendo que “las cosas tienen que estar en un “donde”, tener un lugar”*'?. Espacio
fisico y espacio de pensamiento no estan alejados entre si. En ambos supuestos se
hace referencia al medio necesario para la apariciéon de un objeto cuya presencia
suscita la pro-posicion (thesis) de “lo que ese objeto es”. A partir de la exterioridad
de la cosa percibida en un lugar, se piensa su ser, se ubica en el campo de saber
correspondiente, se capta a través del desplazamiento necesario para aprehender-
la y se posee. El espacio es a su vez objeto de calculo a partir de coordenadas de
medicién (longitud, altitud y latitud®®) que determinan lo que de entrada parecia
ser visto como un hueco o un vacio, colaborando asi en el proceso de captacion,
de prevision y de control. En definitiva, ver, conocer, comprender, calcular, ma-
nipular, proyectar, desplazar, poseer y dominar, hacen referencia al dinamismo

ontolégico y al esquema del sujeto intencional.?!*

La tesis de Levinas, pone en cuestion que este proceso que algunos toman por la
apertura del hombre en relacién con las cosas, agote la significacion de apertura
o sea su ultimo sentido. La definicién kantiana del espacio como “forma subjeti-
va de la intuicién”, condiciéon necesaria para la representacion de los entes, es la
base de la filosofia —dice Levinas- “si la filosofia es ontologia”®, en cuyo caso el
develamiento, entendido como acto de presencia del objeto a la conciencia, es el
acontecimiento ontolégico de la espacialidad®®. Pero ;qué pasa cuando no hay
referencia a formas o a objetos?, ;qué ocurre cuando se trata con una realidad que

sobrepasa los limites del concepto captado en el espacio inteligible?. Si la tiinica

512 Ar. FisicaIV 1, 208b30-35.

513 Estas tres coordenadas “cartesianas” aplicables a un “espacio euclideo” o tridimensional, han
sido superadas actualmente por una nocién de espacio mas amplia.

514 “El espacio o la exterioridad es necesaria para la objetividad porque es necesaria para el apa-
recer en tanto que distancia llena de luz, en tanto que vacio de la transparencia”, en DOM@S, pp.
261y 262.

515 DOM@S, pg. 262.

516 En este mismo sentido se pronuncia Heidegger cuando dice que la verdad como desocultacion
del ser es corporeizada a través de la obra de arte que instaura y produce el lugar. La gran diferencia
es la consideracion que tiene él del ser como accién pura (por-venir, por-hacer y poder). Y en este
sentido dice: "El espacio, jes aquel que mientras tanto coloca al hombre moderno de una manera
cada vez mas tenaz ante el desafio de su ultima posibilidad de dominio? “;No responden las moder-
nas artes figurativas a este mismo desafio, en la medida en que se entienden a si mismas como una
confrontacion con el espacio?, Heidegger, M. El Arte y el Espactio, Herder, Barcelona, 2009.

243



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

distancia en relaciéon con las cosas fuera fisica, todo seria aprehensible. El espa-
cio, circunscrito a la ontologia como medio de ocupaciéon y dominio, también en

el caso del arte, debe abrirse a un modo distinto de considerar la alteridad.

La tesis de Levinas realiza la apertura a través de la distincion entre la alteridad
relativa de las cosas y la del Otro absolutamente otro. La distancia absoluta con
él se constituye en un espacio abierto que Levinas define como “la curvatura del
espacio intersubjetivo” (la courbure de l’espace) provocada por la proximidad de
aquél que estando cerca se halla absolutamente separado. Este espacio que no
anula la separacion es, en sus propias palabras, un “espacio abierto” que significa
“al margen”, “el no-mundo”, “lo sin domicilio”, “la no-habitacién”, la extranjero, lo
exotico, lo que no “entra’” ni se “emplaza” en la delimitacion objetiva de un espacio

que se pueda recorrer ',

La dificultad de ubicar lo no objetivo en un espacio que es no-lugar, lleva a Levinas
a considerar la alteridad absoluta en términos de tiempo. No alude ni al tiempo
cronolégico que es tiempo espacializado y ontologizado, ni al presente, que es el
instante del acto consciente de revelacion de la esencia. La alteridad radicalmente
pensada como absoluta se anuncia en la pasividad del acontecimiento del en-

cuentro con el Otro.

Antes del encuentro con el Otro, el inico lugar (del Yo solo) es el aqui determina-
do a partir del propio cuerpo que constituye la “habitacion” y el punto de partida
de la orientacion, y el uinico tiempo del Yo es el instante —siempre presente-. Es la

espacialidad-temporalidad inmanente.

El acontecimiento con el Otro absoluto, separado y en un “domicilio” y “tiempo”
intransferibles marcan la diacronia temporal y la asimetria espacial que abren el
espacio y el tiempo. Este espacio que es no-lugar (utopia) junto con el tiempo

no-presente, son las coordenadas de lo Infinito cuya apertura impulsa el Deseo.

El arte, que es “el movimiento siempre renovado de interés por el Otro”, que lucha
contra la monotonia del presente y se esfuerza por salir del espacio “cotidiano”,
no puede ser medido en términos de espacio/tiempo fisico. El cuerpo —el “aqui”
material de la obra en el que se “encarna” el Decir al Otro-, no constriiie la obra

al espacio material porque su materialidad esta desligada del régimen del objeto

517 DOMQS, pg. 262.
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y del modo de percepciéon vulgar del mismo®'®, La obra no tiene identidad formal,
no es propiamente definible y trasciende del “aqui” y del “ahora”. Su trascendencia
testimonia la temporalidad originaria en la que se ubica: el Deseo de lo Infinito

abierto en la “curvatura” del espacio intersubjetivo.

Este lugar del arte se caracteriza porque no responde a una necesidad que haya
de satisfacerse, ni a una utilidad, ni a la preocupacién por uno mismo, o por una
realizacion para st que colme de felicidad. Levinas opone a todas estas formulas
el Deseo de Infinito como “plus” absoluto, puro derroche, el exceso que significa
el arte desde sus origenes, incluso para aquellos que pueden verse necesitados de
todo por faltarles 1o mas basico. La expresion artistica, cuya irracionalidad rompe
con los esquemas de la 16gica, “nace —en el hombre- por encima de todo lo que le
puede faltar o satisfacerle”. El Deseo es el que suscita el “impulso generoso” (élan
généreux”) que se concreta en la acciéon (nunca consumada, nunca conformada,

siempre abierta) artistica.

El topos de la obra se concreta en la multiplicidad de significaciones que solici-
tan la exégesis como funcion esencial de la critica. En la entrevista con Augusto
Ponzio, Levinas declara que cada exégesis “renueva la obra”". La multiplicidad
testimonia el mas en el menos, como si la obra portara un infinito en su finitud
visible. Esta es la “vida” de la obra. La exégesis es el modo en el que la obra llama
a dar una respuesta impulsando a hablar de y sobre ella. La fecundidad del arte

tiene que ver con su topos singular a partir de lo infinito.

La multiplicidad de significaciones encuentra su sentido y, por tanto, su posibili-
dad de ser ordenadas y juzgadas, en la relacion ética, orientacién absoluta que es

la fuente de sentido®®.

En definitiva, entre el tiempo de la economia (del emplazamiento del Yo en su
domicilio persistiendo en su ser, conatus y egoismo) y la accion ética que exige la

presencia cara a cara, yo-Otro, se encuentra el lugar de la obra de arte.

518 Loeuvre prolonge et dépasse la perception vulgaire”, en LRYSS, pg. 123.

519 Ponzio, A., Sujet et alterité sur Emmanuel Levinas, ULHarmattan, 1996, cfr. Nancy, J.L., Exé-
geése de Uart, en Le souci de L'art chez Emmanuel Levinas, Edit. Manucius, Houilles, 2010, pg. 268.
520 Jean Luc Nancy, defiende que la verdad y el sentido de la obra estan en la exégesis filoséfica,
en la critica. Exégeése de U'art, en Le souci de L'art chez Emmanuel Levinas, Edit. Manucius, Houi-
lles, 2010, pg. 268.
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6.4 FUNCION DE LA CRITICA Y VERDAD DEL ARTE

Podriamos decir que para Levinas, la funciéon mas clara del arte es la de expresar.
Sin embargo, no debe confundirse lo que €l entiende por expresion con la corrien-
te de pensamiento que a partir del siglo XIX identific6 la funcién de la expresion

con la esencia del arte®.

Levinas introduce un cambio radical al sentido dado a este término. Para él la ex-
presion no esta basada en un conocimiento, ni tiene que ver con un saber que se
transmite a través de la obra. La expresion significa como Decir al Otro que es el

presupuesto de aquélla.

La concepcion mas sencilla y, tal vez, 1a mas primitiva sobre la funcién del arte es
la imitativa o representativa (mimesis), bien del mundo real, en cuyo caso tendria
la funcién de copia o duplicado de la apariencia, bien del mundo “ideal” cuya mi-
sion seria la de hacer presente la imagen perfecta para transportar al espectador,
con su contemplacion, al mundo de las ideas. En este caso, el significado del arte
viene dado exactamente por aquello que representa la imagen, a la que se le exi-
ge que siga lo mas fielmente posible el modelo (ya sea la realidad percibida o la
ideal). El valor del arte se encuentra en la habilidad imitativa. Esta tesis sobre la
funcién y esencia del arte, estuvo en vigor desde la antigiiedad hasta el s. XIX%%,
La disyuntiva entre la representacion de la apariencia o de la forma ideal, encuen-
tra su fundamento tedrico en la separacion entre la aiobnoic y la vonoig como
modos de acceso a la realidad contrapuestos que dividia a los pensadores entre
sensualistas y racionalistas. La evolucion de las imagenes representadas iba alter-
nandose en funcion de que las tesis preponderantes fueran unas u otras, adoptan-

dose las representaciones plasticas al modelo que en cada momento se imponia.

En el s. XIX, Benedetto Croce®® defendié que el significado y el valor del arte no
estaban en la capacidad de imitacion sino en la de expresion, entendiendo que el
arte no se define por imitar la realidad exterior, sino por expresar los sentimientos
y las intenciones del artista. De este modo, la cuestion sobre la funcién del arte
quedaba desplazada, desde la oposicion entre aisthesis y noesis, a la oposicion

entre representacion de la realidad exterior y expresion de la realidad interior.

521 Tatarkiewicz menciona la expresién como una de las tesis que consideran que es la diferencia
especifica que constituye la esencia del arte, a lo que él mismo se opone, en Historia de seis ideas,
Tecnos, Madrid, 2001, pg. 59.

522 Tatarkiewicz, W., Historia de seis ideas, Tecnos. Madrid, 2001, pg. 31, desde Sécrates hasta la
Tlustracion, se sigue la idea del arte imitativo.

523 Croce, B., Breviario de estética, Austral, Espasa-Calpe, Madrid, 1985.
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Ahora bien, el fundamento del arte expresionista seguia siendo en todo caso el
conocimiento y la intuicién de la realidad del mundo interior del artista®*. La con-
secuencia inmediata que trajo consigo fue la necesidad de interpretar lo represen-
tado en la obra por no ser evidente. De ahi que el propio B. Croce dedicara buena

parte de su Estética a tratar la funcién de la critica en el arte.

A partir de aqui podemos entender que La realidad y su sombra, comience tra-
tando simultaneamente la cuestion del arte y de la critica, para, en primer lugar,
desmontar los dogmas en relacién con el arte que podrian resumirse en uno: el
arte esta basado en el conocimiento; y, simultaneamente, anticipar su vision radi-

calmente nueva sobre las funciones del arte y de la critica.

En este sentido dice Levinas: “Se admite generalmente como un dogma que la
funcién del Arte consiste en expresar y que la expresion reposa sobre un conoci-
miento” y continta “Mas real que la realidad, la obra atestigua asi la dignidad de
la imaginacion artistica que se erige en saber de lo absoluto”, y sigue, “La critica
misma profesa este dogma. (...) Como si, en el acontecimiento estético, un objeto
fuese entregado ..."”%,

La novedad absoluta de la tesis levinasiana se encuentra en un punto de partida
que lleva hasta sus ultimas consecuencias, negando que la funcién del arte consis-
ta en ningun tipo de representaciéon del mundo (interior ni exterior) sino, mas bien
al contrario, en la separacion del mundo, situando el valor del arte, precisamente,
en el desapego que significa la obra. La separacion queda atestiguada por el hecho
universalmente reconocido de que toda obra tiene un caracter formal de acaba-
miento, de mundo completo y aparte, o, como suele llamarse, el mundo propio de
la obra. El acabamiento proporciona la clausura de la obra sobre si constituyendo

su mundo singular o, en palabras de Jean-Luc Nancy, “un no-mundo independiente

524 B. Croce afirma: “... ;qué es el arte? diré desde luego, del modo mas sencillo, que el arte es
vision o intuicién (...) Intuicion, visién, contemplacién, imaginacion, fantasia, figuracion, repre-
sentacion, son palabras sinénimas cuando discurrimos en derredor del arte ...”, op. cit. pp. 16y 17.
525 LRYSS, pg. 117, en LIH. “La responsabilidad busca una relaciéon de tnico a unico, no de in-
dividuo a individuo: el individuo, tiene todo un género detras de él, todos los otros individuos que
pertenecen al mismo género. Yo siempre he explicado la nocién de responsabilidad por el hecho
de que soy el inico en el mundo que puedo responder; yo soy elegido y el otro amado, el ser al que
respondo, es Gnico en el mundo, la relaciéon amorosa es de Unico a Unico, y, bien, hay en el arte
el hecho de encontrar una cosa como tunica, que no se repite; en este sentido es completamente
analogo a lo que busca la responsabilidad; por consiguiente, la verdadera relacion del creador con
su obra es esa preocupacién de verla por primera vez, es decir, en su unicidad, de coger lo que es
unico, en lo que no es tUnico: ahi esta el paso de la responsabilidad de la ética al hecho estético, La
obra es eso que jamas hemos visto y hacemos como si fuéramos el primer creador. La belleza es
probablemente ese don de unicidad...”, en Biancofiore, A., Oeuvre et Altérité, Ponzio, A., Sujet et
Altérité. Sur Emmanuel Levinas, Editions LHarmattan, Paris, 1996, pg. 149.
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donde no valen ni objeto ni sujeto”®. Pero esta separacion, a diferencia de lo que
propugnaban las tesis noéticas, no se dirige a alcanzar el universo de perfeccién
formal al que parece aspirar el mundo, sino que se queda mds acd de todo cono-

cimiento.

En este sentido, dice Levinas: “Pero la obra no tendria relieve de arte si no poseye-
ra esta estructura formal de acabado, si por ahi, al menos, no estuviera separada.
Se necesita solo ponerse de acuerdo sobre el valor de este desapego y, ante todo,
sobre su significacién. Desprenderse del mundo ;significa siempre ir mds alld,
hacia la region de las ideas platonicas y hacia lo eterno que domina el mundo? ;No
se puede hablar de un desapego de mds acd? (...) Ir mas alla es comunicar con las

ideas, comprender. ;No consiste la funcién del arte en no comprender?”?’,

El fundamento del arte, no puede ser el saber formal porque la obra de arte pone
de manifiesto, precisamente, un mundo anterior —mds acd- a aquél que configura
el conocimiento (el mundo de la luz, de 1a razoén, de la presencia formal objeto de
captura y objeto de dominio por el sujeto). Frente a este mundo, se pregunta Le-
vinas, ;no manifiesta la obra de arte el mundo de la oscuridad cuyo acabado “sui

generis es extrano a la dialéctica y a la vida de las ideas?”%%,

Levinas se posiciona de este modo en contra de sus contemporaneos que reco-
nocian en el arte una esencial funcién socio-politica, de manera que la obra de
arte era considerada como un objeto transmutable en poder y el artista como una
especie de activista social®®. En su desprendimiento (dégagement) del mundo, no
caben en la obra como tal, las intenciones propias del mundo que, por el contrario,

si caben como intenciones del artista.

526 Nancy, J.L., Exégese de Uart, Le souci de Uart chez Emmanuel Levinas, Editions Manucius,
Houilles, 2010, pg. 273.

527 LRYSS, pg. 46, Minima Trotta, (Cito esta version porque entiendo que aqui la traducciéon es
mas acertada al decir “un desapego de mds acd”, a diferencia de la traduccién ofrecida en la ver-
sién que se incluye en Los imprevistos de la historia, que dice: “un desapego del mds acd”, 1o que
podria dar a entender que la obra se separa del “mas aca” cuando lo que dice, justamente, es que
en el “mas aca” es donde se queda al separarse).

528 LRYSS, pg. 46.

529 Aqui podemos citar a Heidegger, recordando lo indicado en la nota 508 anterior, como uno de
los desafios del arte, pero también a Sartre y sus investigaciones sobre Lo imaginario, Gallimard,
Paris, 1966; y a Walter Benjamin, La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica, Ita-
ca, México D.F., 2003, que representa la actitud revolucionaria de base marxista, caracteristica del
final del s. XIX y la primera década del s. XX que pretendia cambiar el mundo y la vida; subrayamos
aqui el estudio de Echeverria, B., Arte y utopia, en de Aguirre, A., Transeunte, Afinita Editorial,

México, 2009, pp. 7-26.
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Justamente, en la accion artistica que subraya la distancia respecto al mundo de
la comprension, sitia Levinas la funcién del arte. Y puesto que la obra de arte es
“el acontecer mismo del oscurecimiento, un atardecer, una invasioén de la som-
bra”, es por lo que la critica de arte resulta esencial para incorporarlo al mundo
integrandolo en la vida cotidiana. Si el artista hablara, la critica no tendria ningu-
na legitimacion para hacerlo con el pretexto de interpretar la obra, si el artista
comunicara conocimientos a través de la obra, nadie tendria nada mas que decir,
pero justamente porque el artista no “conoce y habla”, es por lo que la critica se
encuentra legitimada sin que sea recriminable su funcién por entender que supone

invadir, corregir o rectificar al autor.

Tal como dice Levinas: “Tenemos, pues, derecho a preguntarnos, si realmente el
artista conoce y habla. En un prefacio o en un manifiesto, sin duda; pero entonces
él mismo es publico. Si el arte no fuera originalmente ni lenguaje ni conocimiento
—si, por ello, se situara fuera del “ser en el mundo”, coextensivo a la verdad-, 1a cri-
tica se encontraria rehabilitada”®. La critica tiene sentido, porque lo que dice, ya
como interpretacion o saber a la luz de la cotidianidad del mundo, es algo distinto
de la obra misma (por su naturaleza, oscuridad). Esa labor de exégesis no queda
limitada a la critica profesional, sino que Levinas la considera extensible a todo
aquél que se enfrenta a una obra de arte o la aborda en su condicién de “publico”

y “experimenta una irresistible necesidad de hablar”!.

La labor de exégesis esta conectada con la “verdad del arte” que Levinas pone
en relacion con “la no-verdad del ser”. Dice asi: “-;Se dira entonces que el artista
conoce y expresa la oscuridad misma de lo real? Pero esto desemboca en una
cuestion mas general a la que todo este discurso sobre el arte se subordina: ;en
qué consiste la no-verdad del ser? ;Se define siempre como un residuo del com-
prender? ;No describe el trato con lo oscuro, en tanto acontecimiento ontolégico

totalmente independiente, categorias irreductibles a las del conocimiento?”>%,

La no-verdad del ser se refiere al sentido de la verdad como “adaequatio” y el arte
es, precisamente, el movimiento hacia lo “no-adecuable” del ser. Pero la verdad
del arte no es solo definible en términos negativos, sino que tiene el aspecto posi-
tivo de ser testimonio del acontecimiento de la sombra. Este sentido de la verdad,

como hemos comentado en lo relativo a la verdad estética, encaja con el concepto

530 LRYSS pg. 45, Minima Trotta.
531 Ibid.
532 LRYSS, pg. 46, Minima Trotta.
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hebreo emet, que significa la verdad como testimonio de lo que no se comprende,

no se captura y no se posee®?,

Por tanto, la obra de arte testimonia el acontecer de la oscuridad, desprendida de la
comprension del mundo y su verdad “revelada” a la razén, y en esto consiste posi-
tivamente su verdad. Podemos entender asi, la sorprendente afirmacion de Levinas
cuando dice que “el arte no pertenece al orden de la revelacion. Ni, de hecho, al
de la creacion, cuyo movimiento prosigue en un sentido exactamente inverso”,
Resulta chocante esta tltima consideracion puesto que la obra de arte es, eviden-
temente, una creacién. Sin embargo, Levinas se refiere aqui a la creacién como la
propia accion de ser (conatus) situada en la dinamica del poder y de la 16gica®
y el movimiento del arte tiene un sentido inverso ya que la iniciativa del sujeto y
su poder se invierten en “pasividad” y en “participacion” o, dicho de otro modo,
en “inspiraciéon” y en “ritmo”. La dinamica “an-a-l6gica” de las formas plasticas es
comprensible en términos de “escucha”: “cuando escuchamos, -dice Levinas- so-
mos sin concepto™, y a partir de la escucha surge la obra, no como se realiza la
accion de ser por el sujeto que crea libremente, sino “inspirada” en una cierta pasi-
vidad. El ritmo se refiere esta extrana pasividad como el “modo” en que la realidad

“inspira” al autor y en el que el arte nos afecta y se impone sin poder ser asumido.

El plus de significacion respecto a lo que la imagen designa, puede llevar, de nue-
vo, a entender que la obra de arte, que se concreta en una imagen plastica, tangible
y perceptible, es decir, que es idolo (eldwAoVv), es un objeto de culto por entender
que el arte congrega en si el misterio del mundo, como ya hemos comentado,
volcando en €l la espiritualidad del hombre. En su capacidad de desprendimiento
del mundo (dégagement), el arte puede llevar a la falsa impresion de hallarse a

la altura, con el riesgo consiguiente de hacer de él una idolatria. Levinas rompe

533 Ver nota 439 y Nuiiez, M.A., El concepto de la verdad en sus dimensiones griega y hebrea,
Andrews University Seminary Studies, 1997, vol 35, n° 1, pp. 47-59.

534 LRYSS, pg. 47 Minima Trotta.

535 Recordemos que Levinas toma de Heidegger el sentido del ser como verbo, como accién de
ser distinto del ente, accion que es creacién como novedad y proyeccion del porvenir. Jean-Luc
Nancy en Exégese de I'art, opone a la “obra de arte, la “obra de ser” que en su opinién es lo que
lleva a cabo la critica filoséfica que hace “perceptible” aquello cuya funcién es justamente la con-
traria. El concluye en su anélisis que la trascendencia del arte, del mds acd, al mds alld exige la
exégesis como gesto del pensamiento que trasciende mds alld, de la cara sensible a la inteligible.
Esta ultima consideracion se puede deducir a tenor de 1a literlaidad del texto que, entendemos, no
se refiere al mas alla opuesto al mas aca del arte, en el sentido de que ésta sea la posicién de Levi-
nas, sino mas bien, una alusién a lo que generalmente es considerado. Para él el mas alla, entende-
mos, no es lo inteligible, que es siempre “aqui” y “presente”, sino el rostro. Al caracter sensible del
ser —la sombra- es mas aca de ese “aqui, presente”.

536 “Aussi, en écoutant, ne saississons-nous pas un “quelque chose”, mais sommes sans con-
cepts”, La réalité et son ombre, Les Temps Modernes, nov. 1948, pg. 776.
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tajantemente con esta posibilidad afirmando que “El misterio del ser no es su mi-
to”, El espacio del mito como alegoria o plus de significaciones, esta mds acd
del ser, mientras que el misterio se juega en la relacién con el Otro, con el rostro
que no admite ni el gozo irresponsable, ni la autocomplacencia, sino la responsa-
bilidad llevada hasta sus ultimas consecuencias como substitucion del “uno por el
Otro” y como “liturgia”. Sobre la problematica de convertir el arte en una idolatria,
se pronuncié Levinas en sus comentarios acerca de las obras de Atlan y Sosno®®
caracterizadas por romper la imagen como representacion reconocible, queriendo
hacer hincapié en la ausencia. El gesto en el caso de Sosno es explicito, pero pode-
mos considerar que es un gesto comun en el arte del s. XX que comienza luchando
contra la vision y llamando la atencién sobre el objetivo del arte y sus categorias
no formales. Todo el arte abstracto y el expresionismo se encontrarian incluidos,
pero también el impresionismo que invoca el “grosor” de la luz y la propia luz
como “materia” puesta en el primer plano y haciendo desaparecer los objetos de

la vista (paradoja de la luz sin entes).

Levinas declara la “muerte del idolo” ya en el propio movimiento de la obra de arte
que viene al mundo muerta, siendo ya “estatua’: “Decir que la imagen es idolo -es afir-
mar que toda imagen es, a fin de cuentas, plastica y que toda oba de arte es, a fin de

cuentas, estatua- una suspension del tiempo o, mas bien, su retraso sobre si mismo”*.

La apertura y la clausura de la obra se producen en el instante eternamente sus-
pendido que constituye la vida o mas bien, dice Levinas, “la muerte de la estatua”,
refiriéndose al tiempo sin porvenir de la obra. Esa incapacidad de salir del inter-
valo interminable (éternelle durée de l'intervalle) en el que Levinas advierte “algo
de inhumano y de monstruoso”, descalifica la obra de arte como idolo. En su im-
potencia, inmovilidad y mutismo, la obra es incapaz de salvacion®!. El movimien-
to que genera la obra de arte no es de transcendencia, sino “transdescendencia”

imposible sin la obra ética que constituye su fundamento.

537 LRYSS, pg. 54, Minima Trotta.

538 Jean Atlan et la tension de Uart, en C. Chalier-M. Abensour (eds.), Cahier de ’'Herne no 60:
Levinas, Paris, Editions de 'Herne, 1991, pp. 509-510. En la conferencia inédita La Signification
(1961), Levinas define como accién artistica: “El acto artistico no viene a anadirse a la percepcion
0 a la comprension del mundo -la creacion artistica es la otra cara de esta receptividad misma. Y
es precisamente esto lo que define al arte como arte y lo sitia en el seno mismo de la ontologia o
de la comprension del ser. La creacién artistica forma parte de la percepcion, es el acceso al ser”
(E. Levinas, Ocuvres 2: Parole et Silence et autres conférences inédites au College philosophique,
Paris, IMEC/Grasset, 2009, p. 362.

539 LRYSS, pg. 57, Minima Trotta.

540 LRYSS, pg. 62, Minima Trotta.

541 Nancy anade: “Hace falta retirar al arte la ilusién complaciente de una autarquia gozosa, no para
desnaturalizarlo, sino para explicar mejor su esencia en donde se hace verdadero”. Op. cit. pg. 271.
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En esta incapacidad de salida de si, J. L. Nancy sitia la no-verdad de la obra de
arte que requiere para la verdad, el paso de la oscuridad a la revelaciéon —ya como
tesis- en el mundo (donde sitaa el mds alld), funcién que corresponde a la exége-

sis filosofica.

Pero también puede entenderse que la apertura del “tiempo muerto” de la obra al
tiempo como infinito se juegue en la exégesis entendida como fecundidad, esto es,
en la multiplicidad sin fin de significaciones dichas al Otro que es significante tinico
y el destinatario de la multiplicidad de teorias. La relacién con el Otro abre la obra
estética al infinito —de la relacion ética donde se juega el misterio y la extraneza del

mundo- convirtiendo su mundo cerrado en una obra abierta mds alla de ella.

sk sk

A continuacion realizaremos el analisis de cémo encajan en el arte las nociones

simbolo, signo e imagen, desde la perspectiva levinasiana.
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6.5 IMAGEN, SIMBOLO Y SIGNO

Llegados a este punto, es preciso aclarar la cuestion relativa a la relacién entre
arte y simbolo porque podria llegar a entenderse, a tenor de lo dicho hasta ahora,
que todo el discurso levinasiano sobre la obra de arte no es mas que un largo y
complejo circunloquio para concluir que el arte es un modo simbélico de expre-

sién que responde a la forma caracteristica del pensamiento humano.

Debemos comenzar por admitir que en esta cuestion Levinas parece plantear afir-
maciones contradictorias cuando al mismo tiempo reconoce que la imagen sim-
boliza o refleja la totalidad y, a la vez afirma que la imagen difiere del simbolo,
del signo y de la palabra®?, dando por hecho que imagen y simbolo son nociones
distintas. Esta confusién y aparente incongruencia se deben al hecho de que Le-
vinas no emplea el término simbolo en un sentido univoco y distingue la funcién
—simboélica- de la imagen (como la paradéhica evocacion en lo no-presente de lo

presente), del simbolo como objeto con entidad propia que difiere de aquélla.

Por otra parte, el propio término “simbolo” no tiene un contenido univoco por lo
que, como cuestion previa, debemos concretar que al hablar aqui de simbolo nos
referimos, tomando la definicién de Sartore, al objeto sensible en el que el hombre
capta significados que trascienden la realidad concreta de aquél. Y, en relacion
con el signo, nos referimos a la realidad también sensible pero que remite a un
significado preciso de caracter convencional®?. A diferencia del signo, el simbolo
no es convencional, sino abierto, por lo que la significacién no es precisa y remite

a multiples significantes.

La cuestién del arte como expresion simbdlica de la realidad, fue especialmente

considerada por los contemporaneos de Levinas a partir de las investigaciones

542 LRYSS, pg. 125, Los imprevistos de 1a historia. Asi lo entiende también Gerald, L. Bruns cuan-
do indica en su analisis sobre los conceptos de arte y poesia en los escritos de Levinas: “My purpo-
se here will be to construct as coherent an account as I can of the place and importance that poetry
and art have in Levinas thinking (...) The first will be to sort out, so far as possible, Levinas’s often
contradictory statements about art”; en The concepts of art and poetry in Emmanuel Levinas’s
writings, pg. 207.

543 Sartore, D., Signo-Stmbolo, L. Pacomio Ed. Diccionario teolégico interdisciplinar, IV, Sigue-
me, Salamanca, 1987, pp. 307-322. En cuanto al significado etimolégico de simbolo (cUufolov)
significa literalmente com-poner. En el analisis etimolégico, el mas destacable, es el de Gadamer
H.G., La actualidad de lo bello, Ediciones Paidés Ibérica, Barcelona, 1991. En relacién con el ana-
lisis de lo simbdlico desde la psiquiatria, citamos las aportaciones al respecto de Jung, C. G., El
hombre y sus stmbolos, Aguilar, Madrid, 1974, pag. 17. Un andlisis general interesante y completo,
de Bueno, G., Imagen, simbolo, realidad, en: http:/filosofia.org/rev/bas/bas10908.htm;

y desde la perspectiva de los signos y simbolos de la liturgia cristiana, en:
http:/www.mercaba.org/LITURGIA/NDL/S/signo_simbolo.htm
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de Cassirer* que habia visto en los simbolos y en los signos los elementos ne-
cesarios del pensamiento para articular el paso de las sensaciones fisicas, a las
intuiciones y representaciones, comunicables a través de tales elementos. Imagen
y simbolo serian una realidad mental en la que la mirada interior se detiene y une
lo exterior con lo interior por la semejanza en su comparacion. Por tanto, el carac-
ter simbodlico se presenta como el caracter propio del pensamiento humano cuyo

analisis obliga a detenerse en el estudio de tales elementos.

Como reacciéon contra las teorias que posicionaban lo simbélico en la mente huma-
na, la fenomenologia traté de sacarlos fuera de la conciencia del hombre, propo-
niendo la tesis de la “transparencia de las imagenes” que intervendrian a modo de

“ventanas” a través de las cuales la intencion capta el objeto que ellas representan®®,

En cualquier caso, los simbolos aportan un plus de significacién con respecto a
la realidad dada, por lo que en el paso de la pura percepcién del dato a la realidad
simboélica, se abriria una dimension de trascendencia en la que se encerraria todo el
misterio que explica la espiritualidad del hombre y su capacidad creativa. Simbolos

y signos harian referencia a una realidad mas alta merecedora de pasion y culto.

La cuestion de los simbolos se puso, ademas, de moda como consecuencia de los
descubrimientos freudianos del inconsciente que encontraron en lo simbélico y
en su expresion mitica un modo de explicacién y de tratamiento de ciertos pro-

blemas psicolégicos™®.

Lenguaje, mito, arte y religion serian el resultado de la operatividad simbdlica de
la que se sirve la conciencia para comunicar la realidad. Tal como Levinas pone de
manifiesto “Para la tradicion filoséfica de occidente toda espiritualidad pertenece

a la conciencia, a la exposicion (simbdlica) del ser al saber™",

Levinas comienza por distinguir la imagen, del simbolo y del signo, y se distancia

radicalmente de las mencionadas teorias.

544 Cassirer E., Filosofia de las formas simbdlicas 1y II, Fondo de Cultura Econémica, México, 1964.
545 “Lafenomenologia de la imagen insiste en la transparencia. La intencién de quien contempla
la imagen iria directamente a través de la imagen, como a través de una ventana, al mundo que
ella representa, pero apuntaria a un objeto”, pg. 51 LRYSS Minima Trotta. Para Husserl, la imagen
seria el objeto imaginado. Levinas se separa de su maestro al entender que la imagen no es objeto
de una intencién, sin mas, sino un elemento de la realidad que genera un movimiento y funcién
determinados cuyo sentido es inverso al del movimiento intencional.

546 Jung C., El hombre y sus simbolos, Paidés Ibérica, Barcelona, 1995, version on-line: https://
monoskop.org/images/0/00/Jung Gustav Carl El hombre y sus s%C3%ADmbolos 1995.pdf.

547 DOM@S, pg. 164 (lo puesto entre paréntesis y en cursiva es anadido mio).
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De entrada, él replica, frente a dichas teorias, que no hay diferencia espacio-tem-
poral entre objeto, imagen y semejanza (ressemblance), puesto que toda imagen
es del objeto y la semejanza no es mas que el propio movimiento que la imagen
engendra. Por tanto, imagen y objeto son dos caras de la misma, inica e idéntica

realidad en la que todo paso se da sin pasar a nada, es pas sans pas>*.

Por otra parte, siguiendo la senda abierta por la fenomenologia, Levinas entiende
que laimagen no es mental. Ahora bien, mientras que para Husserl la imagen seria
el “objeto imaginado”, para Levinas la imagen no es en absoluto un objeto, sino un
elemento de la realidad que genera un movimiento y funcién determinados cuyo
sentido es inverso al sentido propio del movimiento intencional. También difiere
de la opinién de Sartre en la consideracion de que la imagen no es una forma de
mediacién, sino mas bien el limite de lo inmediato que, al no ser cosas, ni repre-
sentar nada del mundo, tampoco son en si mismos medios de accién social*?, lo

cual ni quita ni pone a que ésta pueda ser la intencién del artista.

La articulacién ya la hemos visto, la imagen permite su captura porque el proceso
de ser (verbo) queda detenido (arrét) en ella. Pero entre el objeto y su imagen
solo hay un desfase en lo idéntico, un sutil “retardo respecto de si mismo”, como
una energia en movimiento que, sin solucién de continuidad, en el instante de
detencion se hace sensible como no-objeto haciendo surgir la alteridad. Imagen,
objeto y vinculo no son tres elementos independientes, sino estadios de la misma
realidad (el proceso de ser)*". Por tanto, lo que se aparece estéticamente es la
propia imagen emancipada en su singularidad y no como simbolo de una realidad
distinta de ella. La imagen es de lo real y la singular mirada estética la acoge en su
alteridad, dice Levinas: “sin alteracién ni transicion (...), el Mismo se descuelga o
se desentiende de si mismo, se deshace en esto o aquello, no se recubre ya y, de

este modo, se hace fenémeno ..."%",

548 Llewelyn J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
1995, pg. 232.

549 Esta diferencia es también vista por Gerald Bruns en, The concepts of art and poetry in
Emmanuel Levinas’s writings, en Critchley S., y otros, The Cambridge Companion to Levinas:
“To be sure, a work of art is made of images, but an image is not (as in traditional aesthetics, or in
Sartre’s theory) a form of mediation; on the contrary, it constitutes a limit and, indeed, a critique
of experience and therefore of subjectivity as such”, en op. cit., pg. 214.

550 ;Debemos volver entonces a la imagen como realidad independiente que se asemeja al ori-
ginal? No, pero a condicién de plantear la semejanza, no como el resultado de una comparacién
entre la imagen y el original, sino como el movimiento mismo que engendra la imagen”, en LRYSS,
pg. 52, Minima Trotta.

551 DOM@S, pp. 76y 77.
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Otra caracteristica de la imagen que la distingue del simbolo es que no da lugar a
una conciencia de la presencia del objeto, sino precisamente de la ausencia del
mismo. La imagen provoca la conciencia de ser la representacion de algo que no
esta ahi. La conciencia de la ausencia del objeto altera el ser del propio objeto®?y
es la que advierte de que, en laimagen, el todo no esta presente, sino sélo reflejado

en ella. La alteracion es la semejanza.

Hasta tal punto el arte representa la sombra, que Levinas entiende que la fenome-

nologia de la imagen puede y debe hacerse a partir del cuadro y no al contrario®?.

Por tanto, 1a obra de arte no es un simbolo, sino un modo de expresar la cara oscu-
ra de la realidad que en la obra queda materializada y, en cierto modo, objetivada.
“El arte —dice- consiste en sustituir el ser por la imagen, el elemento estético es,
conforme a la etimologia la sensaciéon”. E insiste, “El cuadro no nos conduce,
pues, mas alla de la realidad dada, sino, en cierto modo, mas aca. Es simbolo al

95,

revés”®. La obra de arte des-conceptualiza y des-contextualiza la realidad que
queda oculta como sombra. De algiin modo, el arte corta el vinculo perceptivo
con el ser y expone sélo el “afuera” donde la intencionalidad se pierde y no puede
sobre él. Como dijimos en el punto anterior, toda integracién en la claridad del

mundo ya seria exégesis de la obra.

Un caracter mas que anade Gerald Bruns, es la anarquia de la imagen estética fren-
te al orden l6gico del mundo®® en el que se ubica la creacion de los simbolos y los
signos. En este sentido escribe lo siguiente: “La poesia es anarquica en el sentido
original de la palabra. En la Republica, Platén formaliza la conexién entre poesia
y anarquia (...) cuando declara que la poesia no es algo que pueda dar razén por si

misma pero resulta ejemplar respecto de todo lo que es incoherente con el orden

552 Llewellyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
1995, pg. 262.

553 LRYSS, pp. 53 y 54 Minima Trotta.

564 LRYSS, pg. 50, Minima Trotta.

555 LRYSS, pg. 54, Minima Trotta.

566 “... refractory to the light, not a part of but a limit of the world and its reasons — which is per-
haps why the classical tradition in poetics has always been concerned to the point of obsession with
rules for keeping poetry under rational control”. Bruns, G., The concepts of art and poetry in Em-
manuel Levinas’s writings, en Critchley, S. y otro, The Cambridge Companion to Levinas, pg. 209.
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exacto y racional de las cosas que es el orden del logos, donde todo se manifiesta

idealmente (y desde si mismo) ..."%",

Por otra parte, el simbolo y el signo, a diferencia de la imagen, son objetos inde-
pendientes cuya relaciéon con lo que representan no es la semejanza. No provocan
la conciencia de la ausencia del objeto, sino que fuerzan la presencia de lo repre-
sentado conduciendo la mirada mas alla de si mismos. Ademas, como ya hemos
mencionado arriba, el signo es un elemento convencional y fijo, puramente trans-
parente, que no cuenta nada por si mismo. Levinas dice del signo: “El signo es una

cualidad sensible que reenvia a una cualidad sensible ausente, reemplazando esta
cualidad ..."%,

El simbolo y el signo corresponden plenamente al ambito de la ontologia y, pro-
piamente, “al mundo de la creacién” y de la 16gica del que Levinas excluye la obra
artistica®’. El simbolo, como creacién plastica, es idolo (figura) y aqui reside la
posible confusiéon con las artes plasticas cuyas representaciones, también plasti-
cas, esto es, “visibles”, pueden dar a entender que son lo mismo. El problema de la
figuracion en el arte, es que lo representado provoca la conexién automatica de la
obra con la cosa formalmente percibida pudiendo darse a entender que la funcién
del arte sea ese reemplazo o reenvio de la representacion artistica a la represen-
tacion real que esta ausente. Precisamente por esto dice Levinas (en relaciéon con
el sonido) que puede devenir en un signo, pero sin ser esa, de ningin modo, su

funcion original.

Por tanto, el simbolo es una creacién objetiva del hombre que tiene que ver con el
conocimiento formal y con la “obra de ser” que, esta vez si, se dobla con un sem-

blante (semblant’®’), con una apariencia de existir que, en cuanto tal, es una nueva

557 “Poetry is anarchic in the original sense of the word. In the Republic Plato formalized this
link between poetry and anarchy (and, in the bargain, instituted the discipline of philosophy) when
he charged that poetry is not something that can give itself a reason but is exemplary of all that is
incoherent with the just and rational order of things that is, the order of the Adyog, where ideally
everything manifests (from within itself) ...”; en op. cit, pg. 208.

558 “Le signe est une qualité sensible renvoyant a une qualité absente, en remplacant cette qualit-
té le son peut devenir signe, mais son function originelle est autre”. Parole et silence, pg. 92. En la
consideracion del signo Levinas coincide con Sartre que en L'imaginaire, dice del signo “il éveille
une signification (qui) ne revient jamais sur lui (mais) va sur la chose el laisse tomber le mot”, Sar-
tre, J.P., L'imaginaire. Psychologie phénoménologique de l'imagination, Gallimard, Paris, “Folio
essais”, 1986, pg. 51, cfr. Calin, R., La non-trasnscendance de l'image, en Le souct de l'art chez
Emmanuel Levinas, pg. 39y ss.

559 LRYSS, pg. 128 LIDLH.

560 Levinas hace el juego de palabras entre el semblant del simbolo (como entidad objetiva que
doblan el objeto representado) y la resemblance de la imagen y la representacion artistica (no-ob-
jetivas y semejantes al objeto que no duplican).
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entidad objetiva, es un “idolo” tangible y manejable a partir de la iniciativa del sujeto
y cuya unica distancia con él es la distancia fisica. El simbolo es un objeto a la mano
y ala medida del hombre. A diferencia de la obra de arte, el simbolo no se realiza en
un tiempo intermedio, sino en el presente en el que resulta identificable con aquello
que, a través de él, se revela. Simbolo y signo coexisten como “objetos”, con el suje-

to y con su tiempo, es decir, estan presentes en la claridad del mundo.

Ademas, el simbolo cumple un fin de utilidad determinado y su existencia se halla
ligada esencialmente a lo que significa. El simbolo cuenta por si mismo en funcién
de aquello que representa. El misterio del simbolo no puede residir en él, sino en
aquello mds alld a lo que apunta como significante pero, en este caso, no habria
identificacion, sino que habra que acudir al recurso de la analogia, igual que en la
alegoria y la metafora, como la relacion entre lo visible y lo invisible. Pretender
que el simbolo sea en si mismo significante es hacer del propio simbolo un idolo
aplicandole categorias de misterio, magia y secreto de las que carece por ser a la
medida del sujeto que lo ha creado. No podemos detenernos aqui en el analisis de
la relacion entre el simbolo, el misterio y lo sagrado, porque va mas alla del objeto
de la tesis, pero podemos apuntar la separacién absoluta que hace Levinas entre
lo sagrado y lo santo y el rechazo de lo primero que “humaniza” o “profaniza” todo
enigma como magia (0, segin Levinas menciona, como misterio, empleando el

término en su sentido original)®®!.,

561 El misterio seria lo que no se puede comunicar —inefable- por ser incomprensible, pero que
pertenece al ambito de la comprension y de la légica. Lo secreto seria lo incomprensible una vez
comunicado. Lo santo es lo separado a una distancia absoluta irreductible que no pertenece al
ambito del saber, sino del movimiento ético de amor-responsabilidad con el Otro. La palabra griega
mystéria (uvotpla) se tradujo al latin por initia (en plural) ‘comienzos’, ‘inicios’, y consagrar
por initiare. Los romanos tradujeron mystes (uiotng) por initiati o sacrati, consecrati ‘consa-
grados’ o ‘santificados’. El juramento de los iniciados se llamé en latin sacramentum. A fin de que
lo secreto siguiera siendo secreto se prohibia hablar de ello a los iniciados (Gppntov:ivedpafie)
y para garantizarlo se empleaban simbolos a modo de simulatio sacra. “Lo sagrado y lo profano
estan siempre en perpetuo canje. Todo es capaz de haber sido sacralizado y, en definitiva, si se
hace el recuento de las religiones, habra pocas cosas profanas que no hayan sido sacralizadas. Sin
embargo, cada religién selecciona unas cuantas para sacralizarlas. Y por esto hay una verdadera
dialéctica de lo sagrado. El objeto, al sacralizarse, en cierto modo se aleja de si mismo y pasa a otro
mundo. Los objetos, ademas, adquieren y pierden y pueden volver a reconquistar su valoracién
sacra. Esta dialéctica es la coincidencia dindmica de lo sagrado y de lo profano en toda hierofania”,
Zubiri, X., El problema filosdfico de la historia de las religiones. Madrid: Alianza Editorial, 1993,
pg. 22. Ver en este punto interesante analisis de Fernandez Lépez, J., Sagrado, Santo, Secreto, en:
http://hispanoteca.eu/Foro-preguntas/ARCHIVO-Foro/Sagrado-santo-secreto.htm

Por los mismos motivos, tampoco entraremos en la distincién entre misterio y enigma tratada en
Enigma y fenomeno, DEHH, pp. 289-306. Una cosa son los fendmenos confusos, cuya verdad no
ha sido por completo desvelada o estan atn por conocer, pero que son cognoscibles y representa-
bles de modo que recorrer la distancia que los separa de una visién clara o definida es sélo cues-
tién de tiempo (o de voluntad), y otra cosa es lo enigmdtico aplicable al ambito ético. El enigma
(ainigma, por definicion no puede aclararse) no es asumible ni pertenece al saber.
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Simbolo y signos son medios®®. Mientras que el arte se realiza en la inmediatez
de las cosas “sensiblemente” tocadas, por encima de la apertura de la conciencia
al fenémeno, penetrando en su intimidad, donde, dice Levinas, esta la vida y “lo

visible acaricia el 0jo”"%,

sk sk

Lo préoximo es ver la perspectiva levinasiana de la relacion entre el arte y la belleza
desde esta nueva 6ptica de lo sensible no fundada en la ontologia sino en la ética.

Veremos como encaja la belleza en esta nueva perspectiva y qué sentido tiene.

562 Hay que mencionar aqui, que para Levinas es preciso distinguir como signo anterior a la
constituciéon de cualquier sistema de signos, el Decir que seria el signo primero dado “de uno a
otro, (...), de No-lugar a No-lugar, (...) exterior al sistema de evidencias, venga de la proximidad
aunque permaneciendo trascendente, es la esencia misma del lenguaje que esta antes de la len-
gua”, pg. 328 DEHH. Ese decir original es el fundamento de todo signo y de todo sistema. De este
signo llega a decir Levinas que es delirio y enigma; en DEHH, pg. 334.

563 DFEHH, pg. 323.
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CAPITULO 7°. LA BELLEZA Y SU RELACION CON EL ARTE

7.1 CUESTIONES PREVIAS

La conexién entre el arte y 1a belleza es una idea antigua que se ha mantenido has-
ta hoy. Platon ya dijo en La Republica que “El servicio a las Musas debe producir
el amor a la belleza”®* y en estos mismos términos se pronuncio dos mil afios des-
pués, el arquitecto humanista Le6n Battista Alberti al reclamar que el pintor debia
hacer converger todas las partes de su obra “hacia una belleza unica”®. La ten-
dencia de asociar belleza y arte lleg6 hasta la definicién de Bateux®® cuando sepa-
ré las “bellas-artes” del resto de oficios, coincidiendo con la propuesta de Baum-
garten de establecer la Estética como una disciplina especifica e independiente
basada en la conjuncion de arte y belleza: “el fin de la estética es la perfeccion del

conocimiento sensible —facultad inferior- en cuanto tal, y esto es la belleza”".

En aquél momento, coincidiendo con el Neoclasicismo, se propugnaba una esté-
tica racionalista que tomaba como modelo la antigiiedad clasica griega, al tiempo
que se mantenia el concepto de arte recibido del medievo como “sistema norma-
tivo”. El arte medieval se regia, efectivamente, por una serie de canones y por las
reglas de las hermandades. Asi, Hugo de San Victor afirmaba “que el arte es un
conocimiento que consiste en reglas y reglamentos”%. Este fue el paradigma que

siguieron las Academias tratando de someter el arte a canones fijos.

Cabe aqui subrayar, como en el momento en que el arte se emancip6 de los oficios
y fue reconocido con una identidad propia, el concepto académico permanecio in-
variable, aplicandose el mismo criterio de “reglas fijas” que estaba en vigor cuando
el arte no era distinto de las artesanias. En este marco, la belleza seguia estando
asociada al arte, si bien, entendido ahora, como la creaciéon del hombre cuyo fin es
proporcionar placer y deleite que es lo que define las bellas artes frente al resto®.
La exigencia de reglas referidas a criterios subjetivos, implicaba el arraigo de la

norma en el gusto definido en cada época por la mayoria, es decir, en la moda.

564 “La Republica”, 403 C.

565 “De la pictura”, 1.435. Una version on-line traducida a espanol, en: http://zaloamati.azc.uam.
mx/bitstream/handle/11191/2435/Tratado_de_pintura BAJO Azcapotzalco.pdf?sequence=1

566 BATTEUX, Charles. Les Beaux-Arts réduits a un méme principe, 1.747.

567 BAUMGARTEN, Alexander Gottlieb. Aesthetica, 1.750, §14.

568 “Ars dici potest scientin quae praeceptis regulisque consistir” Didascalion, pg. 11.

569 Burke, E., Indagacion filosdfica sobre el origen de nuestras ideas acerca de lo sublime y de
lo bello
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La combinacién de las circunstancias descritas, termind generando un sentido
de belleza sensible sujeta a un canon objetivo, medible y universal, y un segundo
sentido de belleza asensible (ontoldgica o metafisica) deducible ahora a partir de
las emociones generadas en el espectador. En este sentido dira Burke del deleite
que es “El efecto mas genuino y la prueba mas verdadera de lo sublime”™, o dira
de la belleza que “se funda en el mero placer positivo, y excita en el alma aquel

sentimiento que llamamos amor”®"!,

En virtud de lo expuesto, es facil observar el giro radical desde el ideal de Belleza
inmutable y eterno (inteligible) al que debia aspirar en la antigiiedad la belleza
sensible reflejada en el arte, al canon objetivo de belleza cuyo arraigo ontolégico
se instal6 a partir de la modernidad en un sentimiento subjetivo de gozo estético

como modo de conocimiento valido aunque no universal.

El espacio que habia abierto la emancipacién del arte, quedo cerrado en el circulo

de la norma general, el gusto personal y las sensaciones.

Por otra parte, el hecho constatable de que el arte en cada momento de la historia
haya cuestionado los canones y los criterios de belleza establecidos, ha llevado a
algunos a plantear la fealdad como un contenido valido del arte que debe ser ad-
mitido, aunque produzca sensaciones negativas en el espectador, planteando asi

la desvinculacion de la belleza y arte®™.

Llegados a este punto parece imponerse la necesidad de revisar el vinculo y reto-
mar el sentido originario de la belleza en el momento en el que se extravid, antes

de exponer la propuesta de Levinas.

Con tal fin haremos en el siguiente apartado una revision general del término be-

lleza y su evolucioén en relacion con el arte.

570 Burke, op. cit. pg. 54.

571 1bid. pg. 120.

572 Umberto Eco publicé una historia de la fealdad, destacando el protagonismo en el arte de las
representaciones que se salen del canon de belleza impuesto en las distintas épocas, elogiando la
fealdad, precisamente, por ser la excepcion a las reglas. Eco, U., Historia de la fealdad, Lumen,
Barcelona, 2007.
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7.2 LA RELACION ENTRE EL ARTE Y LA BELLEZA: EL INTERVALO
ONTOLOGICO

La idea de una belleza puramente estética como la que hoy tenemos, es un fenéme-
no que comienza a concebirse a partir del siglo XVIII. En sus origenes, cuando la

belleza empezaba a ser sujeto de consideracion filosoéfica, estaba unida a la bondad.

A diferencia de lo que ocurre en la mentalidad actual, en la Antigiiedad resultaba
inconcebible que lo bello pudiera darse separado de lo bueno. Asi, era 16gico y
natural que en la Iliada, Homero contrastara la belleza heroica de Aquiles con la
fealdad deforme del necio aqueo Tersites, acorde con su caracter vulgar, ridiculo
e impertinente. Como sucede con los clasicos cuentos infantiles, la hermosura

fisica se empleaba a modo de alegoria de la auténtica belleza asensible.

Por tales razones resulta comprensible que los términos empleados en la Grecia
clasica para designar lo bello (“kal6s”) y lo bueno (“agathés”) fueran sinénimos
perfectos, hasta el punto de incorporarse una palabra compuesta de ambos “ka-
lokagath6s” para referirse a las cosas verdaderamente bellas, no por gozar de un
atributo fisico pasajero, sino por ser buenas y, por tanto, eternamente bellas. La
maxima expresion de la “kalokagathia” la encontramos en los versos de Safo y en
las esculturas de Praxiteles cuyo Laocoonte es ejemplo de la belleza en el dolor

padecido con la dignidad de un “alma noble”.

Por su parte, en latin, para nombrar las cosas bellas se empleaba el término “pul-
cher” (hermoso) que ha pasado al castellano con su sentido literal de pulcro, res-
plandeciente, reluciente, luminoso, brillante, aseado, etc., en tanto que el término
“belleza” procede de “bellus”, diminutivo familiar afectivo de “bonus-a-um”, em-

pleado en todas las épocas para referirse a las mujeres y a los ninos®”,

En definitiva, el origen de la palabra “belleza” no procede del término con el que
eran designadas las cosas hermosas, sino las cosas buenas que provocaban una

determinada reaccién afectiva.

Esta coincidencia esencial entre 1o bueno y lo bello situaba la belleza, mas alla del
terreno estético, en el ambito moral. No habia, en consecuencia, una categoria pu-

ramente fisica de la belleza separada de las cualidades de bondad extra- sensoriales.

573 Ernout-Meillet, Diccionario etimoldgico de lengua latina. Historia de las palabras. C. Klinc-
ksieck, 1951.
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Lo que hoy conocemos como categorias estéticas, respondia en aquel entonces al
intento de encontrar una formulacién matematica o canon (Kavav=vara o regla),
para poder objetivar o reproducir en el plano sensible el ideal de belleza inteligi-
ble, el aféog de la belleza. En consecuencia, el ideal estético estaba en funcion del

ideal moral objeto de noesis y, en consecuencia, en funcién de la verdad.

En efecto, Platén consideraba la belleza como una de las Ideas perfectas accesi-
ble a través de la inteligencia (vonoic) y no de los sentidos (afoenmg). El “noein”
no es mas que la forma en que llamaba el griego a la “visién” del ser verdadero y
radical de las cosas, esto es, al conocimiento de la verdad. La belleza no se corres-
pondia con algo exterior, sino con la verdad conocida intelectualmente. También
cuando Aristételes propugna la mimesis como forma de representacion artistica,
esta exigiendo el acceso intelectual a lo que las cosas son, a su fondo permanente

que es la “ousia”.

En consecuencia, la belleza es para los griegos una realidad extra sensible, eterna
e invariable y no un atributo de las cosas materiales. Mas atin, Platén entiende que
del “resplandor” que es la belleza situada en el mundo inteligible, no queda reflejo
alguno en las sombras o copias que son las cosas de este mundo “de abajo” (el
visible totog 0 patog), sino que “s6lo con un esfuerzo y a través de 6rganos pocos
claros, le es dado a unos pocos, apoyandose en las imagenes, intuir el género de
lo representado. Pero ver el fulgor de la belleza, se pudo entonces, cuando con el
coro de bienaventurados teniamos a la vista la divina y dichosa unién ...”*". Por
eso consideraba que el arte, falsa copia de la autentica belleza, debia ser expulsa-

do de las aulas®™.

Platén incorpora uno de los términos clave para definir la belleza que es “resplan-
dor”, coincidente, como hemos visto, con el término en latin “pulcher”. La atribu-
cion de belleza fisica en los cuerpos, era como mucho el vago reflejo de la belleza

metafisica que él llama “resplandor”.

Respecto de la realidad material de “este mundo” Platon consideraba que podia
atribuirse la belleza a las formas geométricas como verdadera matriz de los cuer-

pos dispuestos seguin la armonia que ordena el cosmos.

574 Fedro, 250 b-c. Traduccién, introduccién y notas de E. Lled6 Iiiigo, Gredos, Madrid, 1997.
575 Timeo, 55¢, 56e.
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En consecuencia, el canon estético basado en las ideas de armonia, proporcion y
numero, no era mas que la materializacion en el plano fisico de la concepciéon ma-
tematica del universo, que lo hace inteligible, pues “sin el niimero, no seria posible

conocer ni pensar nada”™.

Asi pues, dichos caracteres de armonia, proporcion, equilibrio, etc. eran el modo
para los antiguos griegos en que el ldgos gobierna y ordena el cosmos, y el orden

preciso y mensurable que debian cumplir las cosas.

En conclusion, el conocido como canon de “belleza apolinea™" basado en las
ideas de armonia, proporcion, equilibrio, nimero y medida, era la forma de or-
denar los cuerpos conforme a las leyes matematicas que, segin entendian, son
la condicién de su existencia e inteligibilidad. No se trataba propiamente de un

canon estético, sino de un canon de inteligibilidad de la realidad sensible.

Asi pues, el sentido original del término belleza estaba ligado al bien y el funda-
mento ultimo de la belleza exigida al arte era el conocimiento intelectivo a través
del cual se alcanzaba la verdad. El canon resultaba de la proyeccion de su visién

matematica del mundo, en definitiva, de la “visiéon del mundo” de entonces.

Platén introdujo con las ideas de “resplandor” y “armonia y proporcion”, los dos
sentidos fundamentales que hasta hoy han sido asociados a la belleza: el primero,
invariable y eterno, se refiere a la belleza ontolégica, metafisica, a-estética, en tanto
que los segundos son elementos del canon estético de belleza fisica cambiante en

funcién de cada época.

El canon basado en la proporcion estara en vigor, con variaciones, hasta alcanzar
la maxima precision con la perspectiva renacentista. El tratamiento de las figuras
conforme a coordenadas geométricas se pone de manifiesto en los distintos trata-

dos de artes figurativas hasta el Tratatto de Cennini del siglo XV>,

En la Edad Media no hubo cambios significativos en relacion con la triada belle-
za-bien-verdad. Por razones evidentes continué plenamente vigente la nocién de
belleza asociada a la bondad en tanto cualidad extrasensorial no ligada al aspecto
exterior, y en lo que respecta al canon fisico, se adapté a la nueva visiéon del mun-

do que determiné algunos cambios significativos. Asi, el canon de belleza fisica

576 Filolao, s. V a.C. “Fragmentos de los presocraticos”.
577 Término empleado por Nietzsche en El origen de la tragedia.
578 Umberto Eco, Historia de la belleza, op. cit. pg. 43.

267



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

fue cediendo espacio en favor de la belleza “interior”, hasta el punto de que las
ideas de proporcion llegaron a ser aplicadas a la belleza moral®™. Por otra parte, a
los elementos clasicos de las categorias estéticas, Tomas de Aquino anadié la “in-
tegridad” y la “claridad”, y destacé el valor estético del principio de la “adecuacion
al fin” al que cada cosa esta destinada, por eso es comprensible que considerase
feo un martillo de cristal, pues, a pesar de la belleza material, resulta claramente

inadecuado a su funcion®®.

La relajacion respecto al rigor del canon estético fue la constante, tal como pone
de manifiesto el hecho de dejar de ser un requisito ineludible exigido al arte por
entender que distrae del mensaje evangélico que debe ser su verdadero objetivo
(didactico y moral). El arte, 1o que exige es verdad y por ello es perfectamente
admisible que deforme la realidad fisica si de ese modo se presenta con mas vera-
cidad®®!. En este contexto no es de extranar la defensa explicita que hace Agustin
de Hipona respecto de los lisiados y deformes encontrando en ellos un tltimo
sentido providente en el universo creado por Dios que es “la Belleza misma”. Se
introduce ademas la idea de “colaboracién mutua” entre las cosas, sin la cual no
puede cumplirse el requisito de belleza: “... se dice que no solo a la belleza se debe
que cada cosa se mantenga igual a si misma, sino también que todas juntas esta-

blezcan reciproca comunién, cada una segin sus propias propiedades”®,

Por tanto, a partir de la Edad Media la proporcion ya no se ajustara a una medida
inamovible, sino que se va modificando: “se puede afirmar que ha de haber una
relacion exacta entre los dedos de la mano y la mano, y entre ésta y el resto del
cuerpo, pero establecer cual habia de ser la relacién exacta era cuestion de gusto

que podia cambiar con los siglos”>®,

También en el Renacimiento las proporciones se adaptan a las oscilaciones del gus-
to de entonces, lo que es apreciable sobre todo en las representaciones pictoricas,
en las que “... no se ve cuales son los criterios de proporcién comunes a los héroes
de la época”®. La proporciéon pasa de ser un nimero fijo a una conveniencia cualita-
tiva. Ademas, el orden y la perfeccion esférica del cosmos, propio de la vision clasi-
ca, habian entrado en crisis con el modelo planetario de Kepler y los planteamientos

de Giordano Bruno de un cosmos infinito y una pluralidad de mundos.

579 Dio lugar a la teoria del “homo quadratus” (Boecio, “De Arithmetica” I, 2).
580 Summa Theologica, cita de U. Eco en Historia de la belleza, pg. 44.

581 Tatarkiewicz, W., Historia de la estética I1I, pg. 25.

582 Tomas de Aquino, Comentario a los nombres divinos, IV-6.

583 Eco, U., Historia de la belleza, pg. b3.

584 Eco, U., Ibid. pg. 46.
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Por tanto, también en el Renacimiento comprobamos que el canon cambié para

acoplarse a una nueva visiéon del mundo que trajo novedades en las artes.

La idea de proporcion, con sus variaciones, estara en vigor hasta el siglo XVIII, en
que Burke la niegue expresamente como criterio de belleza: “Unos quieren que
mida siete cabezas, otros ocho y otros hasta diez, jnotable diferencia para un nua-

mero tan pequeno de divisiones!”*%,

En consecuencia, podemos afirmar que desde la antigiiedad hasta el siglo XVII,
hay una dualidad mantenida en la consideracion de la belleza. Por una parte, la
belleza extrasensorial invariable vinculada al bien y a la verdad con arraigo en el
ser; y, por otra parte, la belleza sensible a la que le es de aplicacién el canon esté-

tico como proyeccion de la “vision del mundo” en cada tiempo.

La disociacién entre belleza y bien eclosiona en el siglo XVIII, coincidiendo con
el gran cambio de paradigma y un cimulo de circunstancias concurrentes que
provocan la separacion definitiva. El edificio de la belleza construido sobre la on-
tologia se desmorono a partir de la ilustracién en la que el vinculo entre forma-ver-
dad-bien dej6 de ser evidente, justo en el momento en el que el arte adquirié su

autonomia. La belleza, como el arte, precisaron de justificacion.

Por una parte, el giro antropocéntrico instaurado por la ilustracién francesa, que
se venia gestando desde que Descartes puso al yo del cogito en el centro, y el co-
rrespondiente “giro copernicano” protagonizado por Hume®® y Kant®’ contribu-

yeron a cuestionar la capacidad del hombre para conocer la verdad de lo exterior.

Es en este contexto en el que Alexander Baumgarten instituye la Estética como
disciplina independiente basada en la conjuncién de arte y belleza. Pero no se

trata ya de la belleza clasica del “kalokagathés” arraigada en la bondad, sino una

585 Burke, E. Indagacion filosdfica sobre el origen de las ideas de lo sublime y de lo bello, 1.756,
pg. 72.

586 “Con el término impresién, pues, quiero denotar nuestras percepciones mas intensas: cuan-
do oimos, o vemos, o sentimos, o amamos, u odiamos, o deseamos, o queremos(...) Por tanto, si
albergamos la sospecha de que un término filoséfico se emplea sin significado o idea alguna (como
ocurre con demasiada frecuencia), no tenemos mas que preguntarnos de qué impresion se deriva
la supuesta idea, y si es imposible asignarle una; esto serviria para confirmar nuestra sospecha,
“Investigacion”, secc.2.

587 Kant, 1., Critica de la razon pura. Doctrina trascendental del juicio Cap. III, donde trata la
distincion entre el noimeno y el fenémeno. Critica del Juicio: 1a primera peculiaridad del juicio
del gusto es que no se funda en conceptos universales, pg.194.
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belleza que es objeto de conocimiento sensible (aioOnTik6c)%E: “el fin de l1a estéti-
ca es la perfeccion del conocimiento sensible en cuanto tal, y esto es la belleza”>®.
Poco después, Kant defendera que la estética constituye, junto a las ciencias teé-

ricas y practicas, la tercera gran division de la filosofia.

A partir de entonces, la nueva via de acceso a la belleza metafisica, que en su dia
representaba el ideal al que debian aspirar las artes, no es el conocimiento intelec-

tual, sino el sentimiento que es el que da cuenta de ella.

Cuando Burke introduce la idea de lo sublime®® como concepto aplicado a la ex-
celencia que en las cosas consigue elevar el alma, sorprendiéndola e infundiendo
en ella un sentimiento de deleite, aun a través del temor que lo sublime pueda
provocar, esta poniendo de manifiesto el vuelco radical producido®: a la belleza
metafisica ya no se accede por la “noesis” (conocimiento inteligible universal y

eterno) sino a través de la “aisthesis” (modo de conocimiento no universal).

De los dos sentidos de la belleza mantenidos desde Platén, el canon fisico y la
belleza metafisica (“resplandor” o “pulchrum”) en su lugar s6lo queda el canon.
El ideal exterior se interiorizé anulando la inicial separacién y el consiguiente es-
fuerzo que exigia el poder alcanzarla. La belleza objeto de conocimiento estético
depende del gusto personal, intransferible y, en cierto modo, inatacable del espec-

tador: “de gustibus non est disputandum”.

El “bellum” ha sido sustituido definitivamente por “pulchrum” desarraigado de los
origenes éticos para ser aplicado al ambito puramente estético. En la traslacion de
la palabra, podemos hablar, por tanto, de un nuevo contenido dado al término “be-
lleza”, 1o que hace que el canon quede vacio de sentido, en palabras de Félibien: “de

modo que si solo existe simetria (...) 1a belleza resultante es belleza sin gracia””,

La divisiéon de las bellas artes a partir del s. XIX y XX con propuestas de lo mas
variopintas, hasta la “catastrofe” de clasificaciones que menciona Tatarkiewicz, en

su mayoria insalvables®?, vinieron a poner de manifiesto la general desorientacién

588 “Aesthetica (theoria liberalium artium, gnoseologia inferior, ars pulcre cogitandi, ars analogi
rationis) est scientia cognitionis sensitivae” Baumgarten, Alexander Gottlieb. Aesthetica, 1.750, § 1.
589 1ibid. §14.

590 Supuestamente atribuida a Pseudo-Longino que habia aplicado el término al arte de la retérica
591 “El deleite es el efecto mas genuino y la prueba mas verdadera de lo sublime”, en op. cit. pg. 54.
592 A. Félibien, Entretiens sur les vies et les ouvrages del plus excellens peintres, 1706.

593 Nos remitimos aqui a Tatarkiewicz que menciona multitud de propuestas de divisiones y sub-
divisiones sobre los principios mas variopintos y algunos rallando la ingenuidad y el sinsentido, en
Historia de seis ideas, pp. 95y ss.
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y la desubicacion de la belleza considerada como un atributo deducible a partir de
las emociones que, junto con el canon estético en funcién de las modas, es lo que,
en definitiva, se ha mantenido hasta hoy y forma parte ya de la cultura europea. A
esta pluralidad de manifestaciones sin una base inamovible exterior al sujeto, es
a lo que se refiere Levinas cuando reclama que la multiplicidad de significaciones

requiere de un sentido unico que las englobe a todas y las oriente.

El vinculo belleza-bien dejé de ser evidente y su relacion con el arte necesita de
justificacién. ;De dénde le vendria su sentido? Si solo puede recaer en si mismo,
obligaria a admitir las teorias que defienden “el arte por el arte” como fundamento
de la autonomia de lo estético y de la libre expresion. ;Qué queda entonces de la
belleza? ;cudl es, si es que lo hubiera, su vinculo con el arte? ;cabe hoy aplicar al
arte un criterio de verdad? ;son aceptables los canones objetivos? ;vale todo y no

hay un juicio verdadero?.

A continuaciéon veremos el analisis de Levinas y su propuesta de re-arraigo del

arte en la belleza con sentido que trata de recuperar el fundamento en el Bien.
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7.3 JUVENTUD DE LA OBRA Y CANON: LA JUVENTUD SE OPONE AL
CALCULO

De las causas que han ido provocando la situacion creada en la relacion arte-be-
lleza, podemos subrayar los hechos que en la perspectiva levinasiana son signifi-

cativos.

En la antigiiedad, la belleza metafisica, asensible, universal y eterna, tenia su fun-
damento en la ontologia, de manera que el modo valido de acceso a ella era el
conocimiento inteligible a través del cual se alcanza la verdad como posesion y
adecuacion. La vida espiritual consistia en ese camino de ascenso al ser cuya con-
templacion ponia la belleza exterior al nivel de la vista. Esta belleza objetivada e

interiorizada en el saber no se sostuvo y se perdid, igual que se perdié el mundo.

Cuando la estética se independizd, pareci6 abrirse un nuevo camino, pero en reali-
dad se trataba tan s6lo de una variante, ya que la estética era concebida como otra
forma de conocimiento: la cognitio sensitiva. El arte, encargado de representar lo
estéticamente conocido, tenia el mismo objetivo, pero basado en el saber sensible
que no es universal, por lo que la idea de una belleza metafisica y universal dejaba
de tener encaje en el arte quedando limitada al canon objetivo y al sentimiento

subjetivo de lo bello.

El problema de la base ontoldgica se encuentra en la asimilacion y en las conse-
cuencias derivadas de ella: 1a supresion de la distancia y la alteridad de lo exterior
convertida en una igualdad interior. Ciertamente, el problema del ser es que se
deja atrapar y todo su fulgor queda de inmediato apagado en la mente, en las ma-
nos o en la boca del hombre. Los rayos de luz interior, en el deleite o el gozo, no
pueden ser la fuente de sentido de una belleza trascendente. En opinién de Levi-
nas, esto explica que las tendencias contemporaneas mas influyentes fracasaran

en su pretension de buscar en el ser nuevas vias de apertura a la trascendencia.

Dice Levinas: “Pienso en Heidegger y en los heideggerianos. Lo que se queria es
que el hombre recuperara el mundo. Los hombres lo habian perdido y no cono-
cerian mas que la materia que esta frente a ellos objetada, en cierto sentido, a su

libertad. No conocerian mas que objetos.

Recuperar el mundo es recuperar una infancia acurrucada misteriosamente en el
Lugar, abrirse a la luz de los grandes paisajes, a la fascinacion de la naturaleza (...)

es seguir un sendero que serpentea por los campos, es sentir la unidad (...) el cla-
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roscuro de los bosques, el misterio de las cosas, de un cantaro, de los zapatos gas-
tados de una campesina (...) El ser mismo de lo real se manifestaria detras de estas

experiencias privilegiadas, dandose y confiAndose a la custodia del hombre.”*

La apertura que propone Heidegger, para Levinas resulta equivocada. Una tesis
como la suya, acertada en el punto de partida que parecia abrir una salida a la per-
sistente “crisis de la asimilacién”, sin embargo fracasa al final con la sacralizacién
del mundo y del lugar a los que queda circunscrito todo el misterio. El resplandor
que una vez tuvo una nocioén de belleza situada mas alla del mundo y del hombre,
queda encerrado en el ser de las cosas al alcance de la mano (Handlung). La exis-
tencia del hombre consistiria en la total apertura al exterior para realizar todas
las posibilidades de ser y sin mundo interior. Toda realizacion, también el arte, es

para realizarse.

Continua Levinas: “La doctrina es sutil y nueva. Todo lo que desde hace siglos nos
parecia anadido por el hombre a la naturaleza luciria ya en el esplendor del mun-
do. La obra de arte -resplandor del Ser y no invencion humana- hace brillar este

esplendor pre-humano. El mito se dice en la naturaleza misma.”®"

Las causas del progresivo avance hacia la pérdida de arraigo entre belleza y bien
se estancan en una vuelta renovada al ser cuyo resplandor se identifica con la
belleza mundana, pagana e intrascendente, sin una distancia de separacion su-
ficiente. “Cuando es concebido el ser como tal —dice Llewelyn- desaparece toda

metafora”, es decir, no puede haber lugar para el misterio®®.

El re-arraigo del arte debera venir desde un terreno distinto que supere la distan-
cia ontoldgica y entienda la belleza en un sentido tal que sostenga la separacion
absoluta fuera de toda zona de asimilacién y rompa la inmanencia. El intervalo on-

tolégico debe ser sustituido por el ético. Esta es la perspectiva que abre Levinas.

El fundamento ético ya sabemos que no consiste en una serie de criterios de valor
anadidos al ser, sino en la relacién concreta con el otro hombre a partir de la cual
se invierte el movimiento ontolégico por un movimiento de apertura sin vuelta al
punto de partida. A diferencia de lo que sostenia Heidegger, Levinas defiende que

la produccion del ser no es “para ser”, sino “para el Otro”. La obra de arte se plan-

594 DL, pp. 290y 291.
595 ibid.
596 Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Encuentro, Madrid, 1999, pg. 234.
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tea a partir de esta relacién como expresion estética dirigida al Otro a través de la

imagen y redne caracteres semejantes a los de la Obra ética.

La apertura al Bien, mas alla del ser, que acontece en la relaciéon con el Otro (el
Beauw) proporciona la significacién de su adjetivo a las bellas artes (beaux-arts) que
no son un género respecto a la actividad creadora del hombre, sino pertenecientes
a las especies de la palabra, y es por ello que las obras son excedentes en significa-
ciones. La obra de arte interpela una y otra vez, exactamente, en cada acceso a ella,
pidiendo ser interpretada. Para referirse a esta llamada hacia afuera, los griegos

decian kaAiéw®” y de ella deriva el sentido original de la belleza (kaA0<c).

Como menciona Levinas en relacién con la poesia, el arte “rebosa de significa-
ciones proféticas” que no vuelven al punto de partida®®. El misterio no esta en el
ser, sino en el exceso respecto de los limites del ser y de la comprensiéon humana.

Como dice Llewelyn, ésta es la belleza que interrumpe el logos y el mythos>®.

En consecuencia, el arte no consiste en una actividad identificadora, ni auto-iden-
tificadora (es musical), ni su tiempo es el tiempo del ser del mundo, sino la deten-
ciéon (statue) en un tiempo intermedio que abre en el ser una grieta, una sombra.
Esta grieta en el ser (que deja de ser fundamento) es el lugar-tiempo del aconteci-

miento est-ético que no se realiza como saber sino como belleza.

A partir de la relacién con el Otro, Levinas entiende la belleza en tres niveles:

a. Como juventud en la obra:

Levinas menciona el aspecto de juventud de la obra de arte como el caracter de
lo que siempre de da por primera vez, en cada acceso como algo nuevo y distinto.
Como si siempre se viera la obra por primera vez, por clasica y conocida que sea.
Este caracter se opone a la familiaridad y a la costumbre. La juventud es el rasgo
que garantiza el asombro. La mirada estética se revela como la mirada infantil del
nino que descubre el mundo estrenandolo en cada momento. A esto se refiere Le-

vinas con la juventud, la frescura, la lozania y la belleza.

-

597 La raiz “kAn-“, como en “kAnows” (“klésis”, “llamada”) proviene del verbo “kaiéw” (“kaléo”)
que significa “llamar”. En latin “clamare” (también tiene la particula “cla-“) o “clamor”; del verbo
“clamare” procede el término espaiiol “llamar”. De esta raiz deriva también “ékkAnoia” (“ekkle-
sia”) en la que el prefijo “ék-" (“fuera”, en latin “ex-“) realiza una funcién intensiva.

598 NP, Sur Maurice Blanchot, 1976, cfr. Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la
ética, Ediciones Encuentro, Madrid, 1999, pg. 258.

599 op. cit., pg. 259.
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Dicho en sus propias palabras: “La renovacion de la obra es en cada encuentro
con ella como un primer encuentro: en este sentido es un algo de infinito en la
obra por lo que nunca podremos decir de ella que esta agotada. Esta es la fecundi-
dad que corresponde al orden estético y la tienes cuando interpretas, por ejemplo,
un texto biblico. Es el momento en el que surge el placer estético, en esa nueva

frescura: la belleza es la juventud de la obra”é®,

El aspecto de juventud se refiere a la apertura de un abismo que no se agota nun-
ca, por lo que nunca termina de recorrerse, ni envejece, ni llega a término. En este

sentido se puede hablar de que la obra acoge en su interior el abismo del misterio.

Y contintia mas adelante: “Considero fundamental la idea de juventud de la obra,

como si la obra pudiera siempre venir por primera vez”%!,

Ese “siempre por primera vez” impide el retorno y determina la inversion del mo-
vimiento estético y de su caracter meta-ontolégico (hors étre). La belleza como

juventud, no tiene base ontolégica sino ética: el darse uno-al otro por primera vez.

A la juventud como el caracter propio de la obra de arte, se refiere Levinas con el
término en francés, renouvellement, que permite un juego de palabras que men-
cionala acciéon de la belleza (“belle-ment”) como re-nou-vellement que en espanol

se pierde.
b. En la experiencia como drama:

El segundo sentido de la belleza se refiere al hecho mencionado por Levinas como
el “venir” de la obra siempre como novedad. La iniciativa corresponde a la obra

cuyo movimiento realiza la experiencia estética como drama.

La relacion con la obra entendida como “drama” enlaza con la “juventud” en el
sentido de que el drama significa un acontecimiento que siempre es tinico. Lo que
acontece (événement) no es la accion ni el resultado de la accién, sino una deriva-

da del encuentro que ad-viene como un plus que no depende de los intervinientes.

600 Oecuvre el altérité. Entretien avec A. Biancofiore, pg. 148 La traduccién no es literal. Al tratar-
se de una entrevista, se han recogido literalmente las palabras proferidas para ser escuchadas y no
para ser escritas. Por una parte, eso hace dificil volcarlas literalmente y con correccién gramatical.
Por otra, la no literalidad la exige el propio ideioma. Por ejemplo, “el encuentro como primer en-
cuentro” traduce abord, este término en francés ya implicaria en si mismo la idea de primera vez.
601 Ibid.
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Es como una gracia mas alla de la produccién, de los materiales y de la accién

ejercida sobre ellos.

En la entrevista con Angela Biancofiore, Levinas emplea expresamente la pala-
bra drama que habia evitado expresamente en Totalidad e Infinito al anunciar el
caracter extraordinario del rostro y de la relacion que instaura. En el encuentro
cara a cara lo que acontece es algo que surge mas alla de las figuras y de la accién
del agente, como plus absoluto que parece no agotarse (la gracia del infinito).
Dice Levinas que tales acontecimientos: “no pueden ser descritos como noesis
apuntando a noemas, ni como intervenciones activas que realizan proyectos, ni
tampoco como fuerzas fisicas aplicandose sobre masas. Se trata de conjunciones
en el ser a las que tal vez convendria mejor el término drama, en el sentido en que
Nietzsche deseaba cuando al final del Caso Wagner deploraba que se hubiera tra-

ducido siempre mal”%2. Por el equivoco al que da lugar el uso renuncia a utilizarlo.

Sin embargo, lo emplea al referirse a la obra de arte porque, debidamente enten-
dida, es la nocién que indica exactamente el tiempo, la fecundidad y el modo de
darse la obra como acontecimiento extra-ordinario, a lo que justamente se aludia
originariamente con el término belleza (el kaAdc derivado del kaAéw que procede

como “inspiracion” del dya09¢).

Llewelyn menciona en este punto el sentido del término “drama” tal como es ana-
lizado por Nietzsche cuyo texto reproducimos: “Ha constituido una verdadera
desgracia para la estética el hecho de que la palabra drama fuese traducida como
“accion” (Handlung). Wagner no es el inico que yerra aqui; todo el mundo si-
gue equivocado respecto de la materia; incluso los filélogos, que deberian haber
estado mejor informados. El drama antiguo concedia grandes escenas patéticas
(Pathos-szenen); simplemente excluia la accién (relegada a antes del comienzo
o entre bastidores). La palabra “drama” es de origen doérico y segun la usaban
los dorios significa “acontecimiento” (Ereignis), “historia”, ambos términos en un
sentido hieratico. El drama mas antiguo presentaba la leyenda local, la “historia o
relato sacro” (heilige Geschichte) en que se basaba el establecimiento de un culto
(en consecuencia, no era un hacer, sino un suceder (Geschehen); dran en dorio no

significa en modo alguno “hacer” (tun)”*.

602 TI, pg. 54, nota al pie 1 del Prefacio.
603 Llewelyn, J., Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Ediciones Encuentro, Madrid,
1999, pp.105 y 106.
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Este era, probablemente, el caracter del drama en la antigiiedad griega que recla-
maba Aristételes en su Poética “... que mediante compasion y temor lleva a cabo
la katharsis de tales afecciones™?. La belleza no resulta de la puesta en escena,
del escenario, ni del hacer de los actores, ni siquiera del texto por bueno que fuera.
Todo eso en si mismo y por si mismo es estéril si no se da la gracia. La belleza no
es un valor afnadido al ser, sino ese acontecimiento que surge mas alla, como “algo
que pasa’, “algo que sucede”, “algo que traspasa” y que supera la suma de todos los
elementos. “Pasar a través” sin ser asumido. Segun Liddell y Scott es el significado
del dran doérico cuyo equivalente atico es prattein, en sentido primario “superar

o pasar a través”, como el dia- levinasiano de la diacronia®®.

La actitud exigida al sujeto es la apertura, pero no para dejar ser al ser (Seinlas-
sen) sino para dejar que el misterio acontezca sin poner obstaculos, a sabiendas
de que no podra ser asumido. Este es el sentido originario de la verdad y la belleza,
del “fulgor” de “las conjunciones del ser” que brilla en lo que pasa mas alla de él.
Eso “que pasa” siempre es Unico, siempre se da como si fuera la unica vez. Como
hemos dicho, la mirada de un nifio es, en este sentido, la apertura al drama en la

actitud adecuada de dejarse conmover.

Las consecuencias de los deslizamientos en la traduccién, se aprecian a partir de
los términos que Llewelyn incluye en aleman, dado que entender el drama como
accion (Handlung) es ponerlo a la mano y bajo el poder del hombre, someterlo y
hacerlo a su medida. Al asociar la accién con el acontecimiento (Ereignis) éste
queda limitado a las capacidades del hombre que se cierra a la gracia (compendio

de la tesis heideggeriana) y el acontecimiento como tal queda anulado.

La experiencia estética que se realiza en el arte como drama, entendido en su sen-
tido original, corre el peligro, como ya hemos indicado, de ser confundida con la
vida espiritual idealizando el arte. En este sentido previene Levinas cuando dice:
“Por tanto, este movimiento (estético) no se relaciona de una manera directa y
simple con el verdadero drama humano que es el drama de la relacioén con el otro
hombre”%%,

604 Poética, 49b 24 ss., cfr. Sanchez-Palencia, A., Catarsis en la poética de Aristoteles, en Anales
del Seminario de Historia de la Filosofia n® 13, 127-147, UCM, Madrid, 1996, pg. 129, versién on-line:
5837-5921-1-PB.PDF

605 Llewelyn, Emmanuel Levinas. La genealogia de la ética, Encuentro, Madrid, 1999, pg. 107.
606 Oecuvre et altérité, Entretien avec A. Biancofiore, pg. 148 (el paréntesis es afiadido mio).
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La relacion con el Otro, la ética, es el fundamento absoluto de la estética al abrir
la mirada ontolégica y su intervalo a una mirada nueva que deja paso al Bien, al
Infinito y al Deseo (segun Levinas, sinénimos perfectos). Es el rostro del Otro lo

que provoca la bisqueda del rostro en las cosas.

c. En la realidad del mundo como rostro:

A la experiencia estética como drama y a la juventud de la obra, atribuibles al
sujeto, se anade el tercer sentido de la belleza que hace referencia al caracter sin-
gularisimo de la realidad: las cosas muestran su faceta de inicas, como si tuvieran
rostro. Este caracter es para Levinas el tercer sentido de la belleza que esta en las

cosas y se opone a la monotonia o uniformidad del ser.

Levinas consigue superar asi la disyuntiva idealismo-realismo que desde antiguo
generaba la polémica de si la belleza esta en quien ve o en lo visto. Entendida
como el caracter unico, la belleza esta presente en ambos polos del encuentro
entrecruzados por el mismo principio rector: la diferencia. La diferencia como
principio salvaguarda, al mismo tiempo, la unidad de cada uno en su idea y su
caracter unico.

No se trata de la diferencia ontolégica, sino, precisamente, de una diferencia mas
alla del propio ser cuya neutralidad no puede justificar la belleza (mas que como
sentimiento subjetivo). La diferencia sélo puede ser un principio absoluto cuali-
tativo: el Bien. La primacia del Bien legitima el juicio sobre la estética y el arte sin
que el hecho de no ser una legislacion objetiva, no signifique que el estatuto de la
belleza y la experiencia, tal como Kant formuld, sea necesariamente subjetiva y,

como tal, inatacable (ni todo es bueno, ni todo vale).

La “proximidad” como estructura de la sensibilidad hace posible este modo ex-
traordinario de encuentro con el mundo por el que el acceso intelectivo (repre-
sentativo e intencional) queda detenido. Para transmitir como las cosas muestran
su caracter unico, Levinas dice que la realidad “canta”, dando a entender: por una
parte, que lo otro toma la iniciativa y, por otra, que el sentido estético por excelen-
cia es el oido, lo no-visible, dado que la vision tiende a buscar la unidad formal: “La

realidad canta —dice- y cantar es rejuvenecimiento de la obra ..."%".

607 Ibid.
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La alteridad de las cosas se presenta estéticamente como teniendo rostro, y pone
de manifiesto que, antes de la estructuracion ontolégica que uniforma, esta regida
por el principio analégico fundado en la diferencia. Es a partir de la diferencia
como se revela la identidad del ser. La estética advierte la diferencia actuando
al revés de la accion perceptiva sintética: reprimiendo la identidad general para
alcanzar el principio de unicidad (lo #nico) que es el que rige la obra y la propia
accion creadora. Por tanto, bloquea el interior y se queda en lo exterior. La belle-
za como el don unico de lo otro, se opone a la ontolégica que ofrece a la vision
objetos medibles, manipulables y asimilables. La belleza metafisica, a-sensible e
invisible esta en un nivel distinto al de la ontologia. A ésta, Levinas le reserva el
canon homogéneo y objetivo que refleja la vision del mundo en cada tiempo y que
admite, a diferencia de lo unico, los andlisis y estudios cronolégicos, las clasifica-

ciones y las comparaciones.

En este sentido cabe entender que Levinas se refiera a la belleza como desnudez
en cuanto que la forma “viste” la realidad dandole un rol genérico, mientras que
lo Unico (an-objetivo) presenta las cosas sin “vestiduras”. Desnudar, -dice él- es

“despojar de la forma”®s,

Aparecer en la idea general es encubrir la belleza y hacer enmudecer al mundo:
“El envejecimiento, la banalizacién. La realidad aparece sobre su idea general.
Puede haber un bonito cuadro que no “cante”: en la pintura, pero en la escultura
y la en literatura también”%,

La belleza asi entendida, no coincide con ninguna forma, sean decorados, ador-
nos, o formas canénicas, ni tampoco las nuevas formas que pretenden trasgredir
aquéllas. La belleza es lo que queda mas alla de la forma, justamente lo tinico (me-

ta-formal) que renace en cada descubrimiento. Levinas menciona el término “re-

608 I- 1, pg. 26.
609 Ibid.
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nacimiento”® y lo aplica a la belleza de la realidad del mundo cuya belleza lo hace

resurgir como nueva criatura: “ ... no una cosa abandonada, sino algo nuevo”®!,

La desnudez habla del “estado naciente”, del “primer contacto” en el que no ca-
ben la costumbre, el aburrimiento ni la monotonia, dice Levinas: “como el primer
dia de la creacion”. La mirada estética es por definiciéon la mirada de admiracién
y asombro, es, de nuevo, la mirada del nifo. En palabras de Levinas “La obra es
esto que jamas se ha visto y se hace como si se fuera el primer creador. La belleza

probablemente, es ese don de unicidad...”¢',

Lo unico, en su desnudez, bloquea la representacién (y la memoria), porque no
se presenta por medio de la luz (que hace presente y representable) sino como la
sombra que la imagen lleva sobre el ser. En este punto parece adivinarse un gesto
iconoclasta de Levinas, ya que lo que el caracter de unico detiene y “prohibe” de
inmediato, no es la creacion de imagenes sino la representacion que implica asi-
milaciéon y dominio. El rostro no es la imagen plastica que esta siempre al acecho
para echarlo a perder. Esta es mas bien el idolo que supondria hacer del rostro
una figura, un doble con el que el sujeto podria mantener una relacion a nivel de
igualdad y simetria. La figuracion es reprochable de idolatria, no la obra de arte en
cuanto tal. El bloqueo de la representacion explica la imposibilidad de rememorar
el rostro de la otra persona y la dificultad de recordar la obra de arte que como

novedad requiere la inmediatez de la experiencia.

Las palabras de Levinas resumen lo dicho arriba: “La mirada del artista trata de
encontrar la novedad, el primer contacto con. Este proceso no se sitia en el plano
de la relacién con el Otro, sino en el plano del descubrimiento del mundo. Lo que
determina el aburrimiento es el hecho de encontrar, no las mismas cosas, sino

las mismas personas. Y, al contrario, el arte es la renovacién del interés por el

610 Levinas menciona el término Wiedergeburt (“renacimiento”) como opuesto a la eternidad
(del ser) que triunfa sobre lo tragico de la existencia (la finitud, 1a muerte). Lo opuesto a la muerte
es la “frescura de la existencia” que es lo que define la belleza como juventud, en I-1, pg. 30. Dicho
termino esta en relacién con la critica heideggeriana de la modernidad cuya decadencia, segun él,
se origina en el Renacimiento, momento en el que el hombre individual es tomado como fin “meta
de todo ser, el gran hombre, de acuerdo con los dos ideales del homo universalis y del especia-
lista”, en el Seminario Sobre la esencia y los conceptos de naturaleza, de historia y de estado en
1934. Faye, E., Heidegger. La introduccion del nacismo en la filosofia. En torno a los seminarios
inéditos de 1933-1935, Akal, Madrid, 2005, pg. 195y 196. Levinas entiende que la critica vale sélo
si el individuo se considera en términos de ontologia. El da un sentido diferente al individuo y se
opone expresamente a que el valor de la existencia consista en la creacion libre de formas, tanto
del Dasein como de la comunidad a la que se siente ligado.

611 A. Biancofiore, op. cit., pg. 148.

612 A. Biancofiore, op. cit.
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Otro. En la existencia, las personas comienzan a jugar el rol de cosas, no porque
no se tenga piedad de ellas, sino porque son cotidianas. El mundo esta decorado,
banalizado por las personas: el esfuerzo del arte es la lucha contra el peso de la
monotonia de ser. Es una manera de hablar al Otro: lenguaje que quita a la reali-
dad humana, la proximidad, su banalizacién; en este sentido yo diria que el arte

consiste en encontrar el rostro”.

sk sk

Si descubrir el rostro es descubrir el valor tnico de la alteridad, queda por ver en
qué consiste la relacién estética que, teniendo lugar en el plano del mundo, no se

funda en la ontologia.
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CAPITULO 8°. LO ORIGINARIO DEL ARTE

En el ambito ético la relacién tnico-unico se realiza entre rostros y corresponde
a lo que Levinas define como relacion de amor, entendido éste como la responsa-
bilidad por el Otro.

Si, como hemos dicho, la relacion estética se realiza también en el descubrimiento
de lo unico en las cosas ;cabria identificar la relacién estética como relaciéon de
amor? Y, en caso afirmativo, jcémo encaja una relacion asi en el plano del mundo?

;,como se describe la responsabilidad en relacién con la obra de arte?.

En primer lugar, analizaremos las condiciones de la relacién para comprobar el
encaje y, después expondremos su caracter en la estética y el fundamento de la

misma.

8.1 CONDICIONES DE LA RELACION DE AMOR

La relaciéon de amor es entendida como tal en funcion de tres elementos:

- Del comienzo: como pasividad del sujeto que cede ante la iniciativa de lo ex-

terior.

- Del movimiento que genera: que es invertido respecto al de aprehension inte-

lectiva.

- De la distancia yo-otro: que se mantiene sin reducciéon porque la alteridad de

lo exterior se manifiesta sin hacerse presente.

Los elementos mencionados encajan con los rasgos estéticos de musicalidad, par-
ticipacion y sombra, o dicho de otro modo, con la inspiracién, la docilidad y el

misterio, o, diciéndolo propiamente en términos levinasianos, el enigma.

Ante la iniciativa de lo exterior, cualquier acto del sujeto se entiende ya como res-
puesta dada a lo otro, no como se da un dato neutro, sino como un don opuesto
a la aprehension intelectiva que, en la relacién ética interhumana, llega hasta el

extremo de darse al Otro.
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Este darse, como respuesta se realiza en el arte como expresiéon: movimiento in-

vertido a la aprehension.

La expresion, por su parte, es definida:

- Como la exposicion de la alteridad de las cosas en las que se pone en valor su

caracter unico.

- En la exteriorizaciéon de la propia intimidad del sujeto afectado —artista y es-

pectador- que docil a la llamada de lo exterior se abre a su encuentro.

El caracter unico corresponde al modo en que la alteridad llama a dar respuesta.
La llamada es la belleza que se revela de este modo como el enigma de la diferen-
cia en el que Levinas sitda el origen del asombro. Pero no se trata de la diferencia
tomista (esencia-existencia) leibniciana (ser-nada) ni heideggeriana (ser-ente),
sino del hecho preciso de que haya otro absolutamente exterior y diferente a mi
que me reclama (appel) y me invoca primero abriendo una distancia infinita (que

testimonia lo Infinito).
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8.2 LA ANALOGIA DE LO UNICO EN LA ESTETICA

Como hemos visto, las notas que describen la relaciéon de amor se dan estricta-
mente en el ambito ético en el que los intervinientes son inicos en sentido propio.
Por el contrario, las cosas sélo lo son por analogia con lo cual, también por analo-
gia, podemos considerar la relacion estética como una relacion de amor, es decir,
de responsabilidad por aquello que se descubre como tunico. En palabras de Levi-
nas: “se da en el arte el hecho de encontrar una cosa como unica, que no se repite;

en este sentido es completamente analogo a eso que busca la responsabilidad”®'?,

La persona que descubre algo asi se siente responsable, puesto que lo descubierto
no es un valor, mas o menos elevado, afiadido a una base general que lo identifica
como un ejemplar entre otros de su especie, sino que se revela como algo sin igual,
incomparable y fuera de toda especie. Su pérdida seria irrecuperable y definitiva.
El rostro es lo que no tiene doble, es sin duplicidad, aquello que no se repite nunca
mas. Por otra parte, quien lo descubre y se ve tocado de este modo, no tiene la ex-
periencia de ser en el mundo, sino de ser un Unico existiendo entre cosas unicas.
La responsabilidad significa: expresar ese caracter, dar opcién a otros a participar,
exponerse a si mismo en la apertura y no cuidarse de ser, sino cuidar del ser inico
de lo otro que ha sido descubierto. El impulso de dominio derivado del conatus

cede en favor del respeto.

El impulso a querer comunicarlo a los demas para darles opcion de participar de
la experiencia Unica es la génesis de la obra de arte (Decir al Otro) que, propia-
mente, es la actividad primera: “El acto —dice Levinas- es una toma de conciencia,
pero en realidad el acto es el decir, incluso cuando es escrito” %4, podriamos afia-
dir, o pintado, o fotografiado, o esculpido, etc.

La respuesta se realiza en dos sentidos:

- como acogimiento de lo otro unico,

-y, através de la obra de arte, como expresion al Otro-tinico.

613 Biancofiore, A., Oeuvre et Altérité, Ponzio, A., Sujet et Alterité. Sur Emmanuel Levinas, E.
LHarmattan, Paris, 1996, pp. 148 y 149.

614 A. Biancofiore, Ocuvre et Altérité, Ponzio, A., Sujet et Alterité. Sur Emmanuel Levinas, E.
L'Harmattan, Paris, 1996pg. 151, (lo que esta entre paréntesis, es anadido).
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El movimiento es desinteresado y generoso puesto que nada es adquirido ni po-
seido. Lo otro pasa a través del uno al Otro y excluye la unidad. Por eso, Levinas
distingue la relacién de amor-responsabilidad del sentimiento y del erotismo cuyo
movimiento finaliza en uno mismo (por tanto, pertenecen al ambito horizontal de

la ontologia).

En un comentario a la pintura abstracta de Jean Atlan escrito en 1986 con ocasiéon
de la retrospectiva de su obra de 1940-54, expuesta en el Museo de Bellas Artes
de Nantes, Levinas hizo mencion expresa a la relaciéon de amor que se engendra
en el plano estético de descubrimiento del mundo: “jErotismo sin concupiscencia
donde la interioridad del ser se ofrece como belleza! Identidad mas profunda que
aquélla de lo conocido develado en la verdad. La pintura informal es, tal vez, eso.
Erotismo casto, ternura, compasion y tal vez misericordia...”®'. La interioridad se

refiere al caracter de unico que es la belleza mas alla de la esencia formal.

Como consecuencia de lo dicho, los elementos de la relaciéon estética de amor-res-

ponsabilidad son:

- Heteronomia: la iniciativa es de lo otro y la libertad entra en vigor a posteriori.

- Asimetria: al aparecerse la imagen en la sombra, mas aca del horizonte que

simetriza.

- Diacronia: lo unico se aparece antes del presente que sincroniza.

- Fisién: 1a fusién, como efecto propio de la relacion ontolégica, se invierte en

accion de respeto.

Descubrir este modo extraordinario de existencia, “metabiolégico y metafisico”,
y abrirse a él conlleva un riesgo y la aventura de lanzarse a un espacio de incer-
tidumbre en el que el cogito claudica y la salida es una “pro-tensién” a un tiempo
mas alla del tiempo de la propia vida. Pero la vida en tal incertidumbre se desarro-
lla con una intensidad excepcional: “a esta vida —dice Levinas- mas viviente que la

vida que atiende a sus propios reflejos”5'6,

615 Jean Atlan y la tension del arte, en Atlan, primeros periodos de 1940-1954, Museo de Bellas
Artes de Nantes, 1986, pp. 19-21.
616 Jean Atlan y la tension del arte, en Atlan, primeros periodos de 1940-1954, Museo de Bellas
Artes de Nantes, 1986, pp. 19-21.
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A continuacién, reproducimos las palabras de Levinas, algunos de cuyos parrafos
hemos extraido y mencionado antes, y que sirven aqui como conclusion perfecta
de lo dicho hasta aqui:

“La responsabilidad considera una relacién de tnico a tinico, no de individuo a in-
dividuo: el individuo tiene todo un género detras de si, todos los otros individuos
que pertenecen al mismo género. Yo siempre he explicado la nocién de responsa-
bilidad por el hecho de que soy el inico en el mundo que puede responder: yo soy
elegido y el otro amado, el ser al que respondo es tnico en el mundo, la relacién
amorosa es de Unico a Unico, y, bien, se da en el arte el hecho de encontrar una
cosa como Unica, que no se repite; en este sentido es completamente analogo a lo
que define la responsabilidad; por consiguiente, la verdadera relacién del creador
con su obra es la preocupacion de verla por primera vez, es decir, en su unicidad,
de captar eso que es Unico en lo que no es tnico: aqui se da el paso de la respon-

sabilidad de la ética al hecho estético”.

sk sk

A continuacion abordaremos a modo de sintesis el sentido de la obra de arte.
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8.3 EL SENTIDO DE LA RELACION ESTETICA COMO RELACION DE
AMOR

La distancia abismal entre el rostro del Otro y la imagen del mundo, es que ésta no
es santa, no hay separaciéon absoluta mas aca, sino mas alla del ser. Sélo el rostro

del Otro en sentido estricto puede serlo.

El sentido de la relacion estética es la ética. La relacion interhumana es el sentido
originario del arte. “La verdadera definicién del canto es la liturgia en la realidad.

Se encuentra, ciertamente, en la relacién interhumana”s!’.

. Qué significa que el sentido de la estética es la ética?:

- El sentido significa la orientacién del movimiento esencial del ser que, a dife-

rencia del movimiento ontolégico, debe ser “hacia fuera”.

- El nticleo que estructura la realidad no es una diferencia accidental, sino origi-
naria. No es la distincién esencia-existencia, ni ser-ente. Anterior a esa distincion,

se encuentra el Bien que fundamenta el caracter tinico.

- La visién estética la hace posible la apertura de lo unico que se realiza en la

relacion con el Otro. El Otro es el primero que habla.

- Toda expresion del ser y todo cuidado, no es “para si”, sino “para el Otro”. El

Otro es el sentido ultimo del movimiento.

El descubrimiento de lo tinico de-posiciona al yo del centro, podriamos decir que
ya no hay centro porque no hay un horizonte sino una realidad mas honda abierta

al infinito y a un misterio que no admite calculos ni se funda en el saber.

El exceso de valor de lo unico precede a todo el exceso derivado de la ontologia:
alos egoismos y tiranias de la asimilacion y del cuidado de ser. Y esto es asi como
consecuencia de que el Bien excede a todo mal, aun cuando éste sea también ex-
cesivo para el hombre, porque sélo el Bien es infinito y es siempre mas alla de lo
existente, del ser y del concepto. Ahora bien, es en la existencia donde se realiza.

La relacion de amor no es pensada, sino vivida, no es una abstraccion, sino la ac-

617 Biancofiore A., Ocuvre et Altérité, Ponzio, A., Sujet et Alterité. Sur Emmanuel Levinas, E.
L'Harmattan, Paris, 1996.
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cion concreta del hombre en la que Levinas sittia la perfecciéon de la existencia. La
perfeccion no consiste en ser mas, ni en realizarse, sino en situarse en el abismo
del infinito que corta transversalmente la vida elevandola al misterio. De este abis-
mo ilimitado surge todo plus absoluto, la belleza, que no es un atributo accidental

del ser, sino una gracia.

Podemos afirmar la afinidad de la experiencia ética y estética cuyo fundamento

comun es el absoluto.

Asi lo afirma Levinas en relacién con la pintura de Atlan:

“Consciencia auténtica de la actividad creadora verdadera y de sus referencias a
lo absoluto, a lo Ultimo, consciencia de su esencia tragica y escatolégica. ;No se
abre aqui, en virtud del compromiso artistico, uno de los modos privilegiados para
el hombre de hacer irrupcién en la suficiencia pretenciosa del ser que se quiere ya
cumplimiento y de trastornar alli los pesados espesores y comentar sus obras cuan-
do parecen tener, mostrandose, la dltima palabra (...) consciencia del ritmo -que

bate bajo la exposicion de las superficies pintadas y de esta vida misteriosa- (...).

Movimiento que atraviesa sus formas percibidas, las que sirven también de pan-
tallas y que obstruyen la mirada misma que colman. Ambigiiedad de formas que
figuran y recubren lo real, de lo cual el sabio no espera, ciertamente, sino el deve-

lamiento.

jAmbigiiedad a la que el saber racional se acomoda, pero que, en la “locura” del
arte, disimula las cosas mismas! artistas, libra a las cosas sélo de nuestros habitos.
No las desnuda para, en la belleza, ofrecerlas a una ternura estética que se puede

denominar erotismo casto.

Superficies que disimulan: Ellas ya han prestado a la cosa una significaciéon, un
peso, una finalidad, una utilidad. jEllas la han integrado ya a un mundo! Cada cosa
ha sido medida ya por otra cosa. Pero el arte busca la cosa sin vestidura. El arte

busca la belleza de la cosa. La belleza de la cosa es su desnudez, que es su vida”.
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CONCLUSIONES

I. COMPROBACION DE LA HIPOTESIS

A lo largo del desarrollo de la tesis hemos podido constatar que lo originario del
arte es el encuentro con el otro hombre a partir del cual se realiza la experiencia

de amor como la relaciéon de tinico a tinico (de rostro a rostro).

Desgranados uno a uno los elementos de la tesis, hemos visto que la nocién de “lo
Unico” se manifiesta como el principio originario sobre el que esta constituida y
estructurada la realidad. El caracter uinico envuelve y, al mismo tiempo, excede la
dimensién onto-légica y, en el exceso, revela la dimension del misterio (ética) que

orienta el anhelo de transcendencia del hombre.

El encuentro con el Otro constituye la relacién ética fundada sobre lo tnico y, a
partir de ella, se abre una nueva perspectiva del mundo. Desde esta nueva 6ptica,
la estética surge como una dimension profunda de la realidad ante la cual el pen-
samiento se detiene. Hemos comprobado que, a partir del encuentro con el rostro
del otro hombre, las cosas pueden ser vistas también como inicas y promover un
movimiento de interpelacién-respuesta en el que hemos identificado el origen de
la obra de arte.

En este movimiento concreto, hemos reconocido la relacién de amor como rela-
ciéon singular con lo dUnico en la que los términos permanecen a la vez unidos en
la relacion y absueltos de ella. El nexo no consuntivo es la palabra (el Decir origi-
nario) a través de la cual el hombre expresa y expone su interioridad al otro, sin
reducirlo, y manteniéndose él mismo en la oscuridad desde la cual se expresa. El
arte se manifiesta de este modo como la encarnacién de la expresion de lo Gnico
dirigida al Otro.

Tal como hemos visto, la relacién primordial con el Otro se desarrolla con una
orientacion “vertical” que, a diferencia de la visién “horizontal” de la realidad, no
revela ninguna forma inteligible. La verticalidad manifiesta lo “invisible” como una
riqueza desbordante, inquietante e inagotable, totalmente inadecuada al saber e
inescrutable por el juicio 16gico. De este modo, hemos comprobado que, mientras
que la ontologia corresponde a la dimensién horizontal (objetiva y formal) que sa-

tisface las necesidades materiales y cognoscitivas del hombre, la ética y la estética
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pertenecen a la dimension vertical de lo pre-formal (invisible), de manera que sus
categorias, elementos y condiciones de posibilidad son andlogas y sus estructuras
resultan afines. Esta dimension de oscuridad no responde a ninguna necesidad
del hombre, sino que lo abre a una realidad absoluta que en cada acercamiento

muestra una apertura mayor y mas profunda, suscitando en €l el deseo de Infinito.

En contraste con nuestra tesis, hemos hecho notar cémo, a partir de una visién
hipertrofiada del hombre como sujeto racional, las teorias clasicas entienden el
arte aplicando categorias objetivas que lo distorsionan y que dan lugar a nume-
rosos intentos de definicion del arte que terminan fracasando. La pluralidad y la
parcialidad de las propuestas dan cuenta de la insuficiencia de las mismas pero,
ademas, constituyen un claro indicio de la desorientacion en el punto de partida.
La realidad que se pretende definir es siempre mayor que el espacio que la defini-
cion delimita. A partir del pensamiento de Emmanuel Levinas, hemos detectado
el origen posible de tales distorsiones en el paradigma ontolégico que nunca ha
sido cuestionado y que €l se atreve a cuestionar proponiendo que el fundamento

universal de la realidad no es el ser, sino el Bien Infinito que le da sentido a aquél.

Finalmente, hemos concluido que la experiencia estética es una experiencia de
amor analoga a la experiencia de amor propiamente dicha, que se realiza en el

encuentro con el rostro unico del otro hombre.

El amor se configura como el movimiento que promueve la experiencia de lo ini-

co en un dinamismo de interpelacién-respuesta que invierte el conatus essendz.

En definitiva, podemos concluir que, desde la nueva perspectiva abierta por Le-
vinas, el acontecimiento originario del arte es el encuentro con el otro hombre a
través del cual se manifiesta la dimension vertical del misterio (enigma) que fun-

damenta la condicién humana y en la que arraiga la relacién de amor.

294



CONCLUSIONES

II. DESARROLLO DE LAS CONCLUSIONES

Una vez que hemos dado respuesta a la tesis de la investigacién, pasamos a conti-

nuacién a enunciar las principales conclusiones alcanzadas en este trabajo:

1. La ruptura del paradigma ontolégico descubre la dimension vertical que

subvierte el orden de lo formal y pone en el centro al Otro:

La inversién del fundamento ontolégico propuesta por Levinas, es a lo que hemos

llamado el “giro levinasiano”.

Al cuestionar el ser como fundamento, se abre una perspectiva de la realidad en
la que se identifican las dos grandes dimensiones que se entrecruzan formando el

entramado complejo de la realidad:

- La dimensién ontolégica como dimensioén horizontal, cuya estructura es de
indole fenoménica, objetiva, racional e intelectiva. Caracterizada por la eclosion
de “la luz”, la dimension horizontal ilumina las formas mostrando el orden 16gico

que ocupa cada cosa en relacion con la totalidad.

En el nivel horizontal ser y saber son equivalentes, y constituyen los principios
generadores del proceso cognoscitivo en virtud del cual el sujeto, como agente,
realiza movimientos aprehensivos, de salida y vuelta a si, en los que reconoce su
caracter absoluto y su posicion de dominio respecto del mundo. Todo en este
ambito es para él un medio de autoafirmacién, es a su medida y adecuado a su
ser. El conocimiento o pensamiento intelectual se pone asi de manifiesto como un
sistema de dominio, de interés y de ganancia (de engrosamiento) que ratifica el
conatus essendi como la esencia del ser. La dinamica del movimiento ontolégico

es circular con una direccion centripeta orientada hacia si mismo.

La ecuacion del juicio 16gico es la igualdad inalterable del Yo cuyos actos inten-
cionales son inmanentes: siempre acaban en el regreso a si mismo con lo otro
capturado, poseido y reducido a la igualdad, a costa de neutralizar las diferencias

para encajar las cosas en la forma general.
En el plano horizontal del mundo, la subjetividad inmanente parece ser un limite

insuperable en la apertura del hombre al exterior, que convertiria en absurdo el

anhelo de transcendencia.
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- Sobre la dimensién onto-l6gica-horizontal, se ha descubierto la dimension éti-
cay la estética pertenecientes a la verticalidad. La estructura de este nivel es me-
ta-légica y gravita sobre pardmetros que corresponden al ambito de la oscuridad
o de la sombra. La oscuridad no tiene aqui el sentido negativo de falta-de-luz, sino
el caracter positivo de una dimensién en la que, por sus caracteristicas, los princi-

pios onto-l6gicos fallan.

La razon de que fallen es que, a diferencia de la luz, la oscuridad carece de limites
y se expande en una profundidad que desborda las formas. Por eso, la oscuridad
rehusa el lenguaje 16gico y el saber formal, cuyo lugar propio es el espacio finito
que la luz delimita. En este ambito acontece la vision de aquellos aspectos de la
realidad que para la mirada ontolédgica, reductora y comprehensible, permanecen

invisibles.

Al romperse el paradigma ontolégico, la analogia se pone de manifiesto como una
estructura mas profunda de la realidad cuyo grado ultimo es la diferencia absoluta
de lo unico (el rostro) que el orden l6gico presupone (y olvida). Por tanto, la verti-

calidad se revela como originaria respecto de la horizontalidad del ser.

La subversiéon del orden 16gico hace que la dimensién cualitativa no se muestre
como algo anadido a posteriori a la neutralidad fenoménica del ser, sino como
algo anterior al fenémeno mismo que resulta incluido y a su vez excedido por
aquélla. Por tanto, desde la Optica ética y estética, cada cosa se mide por si misma
y no en funcién de una medida comun con otras que en el grado absoluto de la

diferencia (la unicidad) nunca se daria.

El sentido de la verticalidad o altura al que alude esta dimension, se refiere al he-
cho de que lo otro toma la iniciativa, imponiéndose, de manera que el Yo cognos-
cente y operante, se ve impelido a ceder la posicion central que ocupa en relacion
con el mundo, perdiendo su soberania. Si hubiera que establecer un rango en la
relacion, el yo estaria por debajo de lo Otro. Por esa primacia de la alteridad, en la
experiencia éticay estética, el Yo no es el sujeto “agente”, sino el sujeto “paciente”
de la misma. No obstante, al ser libre, él debe consentir que lo otro actie y se rea-
lice en €], si bien la aceptacion se limita a la apertura y al acogimiento. Este es el
sentido original del acontecimiento ético y estético entendido como “drama”. Por
tanto, el drama del hombre se realiza como vision de lo invisible, entendiendo lo
invisible como el exceso que resulta indescifrable al juicio 16gico, no por defecto

del juicio, sino por ser Infinito (enigma o misterio mas alla de la forma).
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El movimiento que lo tnico suscita es de no retorno a si, por lo que, frente a la
subjetividad inmanente del yo en el plano horizontal, 1a verticalidad abre al sujeto
a la transcendencia a través de un dinamismo que respeta la unicidad sin reducir-
la. El acceso a la realidad desde este nivel de oscuridad, no se realiza a través de
la percepcién formal que consiste, precisamente, en neutralizar las diferencias
para captar la forma, sino a través de la sensacion (aisthesis) que se despliega en
dos direcciones: mds alld del ser, como Etica, cuyo movimiento es propiamente
el transito a la transcendencia; y mds acd del ser, como estética, cuyo dinamismo
responde a la trans-descendencia. En ambos casos, la direccién del movimiento es
centrifuga y la orientacion que lo suscita es una alteridad no universalizable, una
diferencia absoluta, una unicidad. La dimension vertical fundamenta la ontolégica

dandole un sentido mas amplio y mas rico.

2. La subversion de lo formal supone la apertura del tiempo mds alla del
presente y del espacio mds allda del horizonte fisico. En esa apertura tiene

lugar el espacio-tiempo de la estética y el arte:

Como hemos visto, para Levinas el presente es el tiempo de la conciencia del
sujeto que se despliega en instantes unicos (discretos) en los que lleva a cabo su
relacion con lo otro. El presente no permite el acceso estético (ni ético) a la reali-
dad, desde el momento en que todo acto de presencia es un acto objetivante que

circunscribe el objeto al plano 16gico.

En la dimensién horizontal, el sujeto se encuentra en un espacio visual (horizonte
o contexto) en el que las cosas se manifiestan haciéndose presentes en sincronia
con la conciencia. Lo que se hace presente es la forma esencial (la ousia) cuyo
caracter de fijeza permite la identificaciéon y el posicionamiento del objeto en rela-
cion con el contexto. Pero la propia realidad en su manifestarse insintia una exten-
sién mas alla de lo presente, como si las cosas le mostraran al hombre lo otro de si

mismas que queda oculto, en la sombra, y a lo que €l esta intrinsecamente abierto.

El modo en el que lleva a cabo el acceso, es un quiebro mds acd del presente en el
que emerge el acontecimiento estético (y mds alld del presente, el ético). El movi-
miento aprehensivo queda detenido en ese lapso que no retorna a si y escapa a la
restitucion, de modo que la intencién que se dirigia directamente a su objetivo, se

desvia y el acto de captacion formal claudica.

Este intervalo temporal que queda congelado entre la apertura y la recuperacion

de la diferencia, es el tiempo en el que emerge larelacion estéticay el arte. El tiem-
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po de la estética, mas aca del presente, es el “tiempo perdido” o “entretiempo” en
el que la realidad se manifiesta ocultindose, permaneciendo invisible, separada e

impidiendo la conjuncién formal conceptualizable.

Por tanto, la apertura del presente, revela un lapso o cesura que rompe el tiempo

formal y lo trasciende.

Este orden pre-formal del tiempo (dia-cronia) tiene un equivalente en el espacio
(asimetria) en el que la materialidad de las cosas se manifiesta significando mas
alla de sus capacidades y utilidades, apuntando a un nicleo profundo que las des-
borda y excede de sus limites formales. En este “espacio abierto” que no puede
recorrerse, heterogéneo, que significa “al margen”, el “no-mundo”, “lo exético”, 1o
“sin domicilio”, 1o “sin arraigo”, porque no “entra” ni se emplaza en la delimitacién
objetiva del espacio, la materialidad del mundo revela un sentido mayor que lo
que objetivamente significa, y, en €l, la alteridad emerge, sin darse, como unicidad

promoviendo la expresion.

Este espacio-tiempo pre-formal (entretiempo) en el que la materia se anuncia des-

bordante de sentido, rompe la continuidad y abre la dimensién de lo tinico.

3. Lo unico como principio estructurador de la realidad suscita el movi-

miento de trans(des)cendencia:

En la 6ptica vertical, el principio estructurador de la realidad es la diferencia que
en su grado maximo es la unicidad absoluta de lo sin-par, de aquello que por ser
incomparable resulta irreductible a ningin orden comun o general que pretendiera
englobarlo. Por su propia indole, el caracter tnico resulta refractario a todo intento
de delimitacién. Lo dnico se descubre en el encuentro con el otro absolutamente

otro cuyo rostro abre, por analogia, al encuentro con el rostro tinico en las cosas.

Todo movimiento es suscitado por una diferencia que en el propio sujeto, se da en

tres niveles:

- Interior a si mismo: como ipseidad o yo del psiquismo.

- Exterior en relacion con las cosas del mundo: como Yo substantivo dominante.

- Exterior en relacion con el otro hombre (Autruz): el yo inico dispuesto a res-

ponder o el yo para el Otro en modo acusativo o vocativo.
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Los dos primeros se refieren a diferencias ontolégicas relativas a una igualdad
mas amplia que las engloba, de ahi que el movimiento que las diferencias generan
se mantenga en la inmanencia. El primero es un movimiento sin desplazamiento
(a modo de tension interior) y el segundo es con desplazamiento ad extra y ad
intra en la posesion, de manera que el punto de partida y de llegada es el Yo sobe-

rano que incorpora lo otro en si mismo.

El tercer movimiento que se despliega en el nivel de la verticalidad (Etica-estéti-
ca), lo suscita la diferencia absoluta del Otro (su unicidad) que trastorna la acti-
vidad ontolégica aprehensiva-posesiva y la convierte en un movimiento de trans/

des/cendencia, desprendido y desinteresado.

El caracter unico revela una profundidad inaprehensible ante la cual el pensa-
miento se detiene y se desvia. Lo otro, que no puede ser comprendido ni poseido,

permanece absuelto sin que la unicidad pueda ser reducida.

El dinamismo hacia lo inico consiste en la salida de si sin retorno a si, para dar/
se a si mismo, en el movimiento ético, como “uno para el Otro”. Al detener la
vuelta a si, la auto-afirmacion y la quietud final del movimiento quedan excluidas.
La verticalidad muda la tendencia caracteristica del conatus, por la inquietud que

caracteriza el movimiento vertical (ético y estético).

El “sensorio” del caracter unico de la alteridad no es la percepcién formal cuyo
predominio corresponde a la vision, sino la sensacion meta-formal que se asocia,

especialmente, a la escucha.

4. La relacion de unico a anico es la relacion de amor entendida como res-

ponsabilidad por el Otro que suscita el Deseo de Infinito:

La profundidad inasumible de lo inico desvela una profundidad inagotable de la

realidad que suscita el deseo metafisico o deseo de infinito (Désir).

El Deseo, que no atiende a ninguna necesidad que pudiera ser objeto de satisfac-
cion, es abierto por el “rostro” invisible, sin representacion, inadecuado y despro-
porcionado. Por ello, la relacién no puede ser de conocimiento sino de Deseo nun-
ca saciado. Mas alla de la satisfaccion, la proximidad del Otro que lo promueve
no lo disminuye ni lo calma, sino que lo ahonda. El que desea no busca huir de la
situacion, sino permanecer en ella recreandose en la separacion, en la distancia y

en la hondura infinita de su “objeto”.
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Este Deseo tiene una estructura formal que es la idea de infinito en mi. Pero, a
diferencia de cualquier otra idea, en relacién con lo infinito, el ¢deatum supera la
propia idea y la excede infinitamente, dando lugar a una desproporcién absoluta
entre el cogitatio y su cogitatum. Es como si se tratara de un contenido que des-

borda todo continente.

El acontecimiento estético y el arte, pertenecen a esta dimension, por lo que la cla-
sica controversia sobre la relacion arte-representacion o arte-forma, se resuelve
en el sentido de quedar desmentida. La jurisdiccion de la forma es la ontoldgica
donde aquélla cumple su funcién in-formadora, mientras que el lugar del arte es la

dimension estética con base en la Etica que atane a lo infinito.

Desde esta perspectiva, la maxima aspiracion del hombre no queda reducida a
la contemplaciéon de las formas universales objeto de conocimiento intelectivo,
sino que es abierta por el Deseo del rostro del deseado que provoca una extraneza
radical y un asombro que no cesan. El contra-movimiento dirigido a ese Otro de-
seado, es de responsabilidad por/de él, y en él se concreta la relaciéon de amor. En
consecuencia, el amor es el movimiento singular y cierto de salida de si mismo, sin
retorno a si, promovido por el otro inaprehensible. La orientacién del movimiento
no esta sujeta a la libertad (puesto que es anterior), pero si la efectiva realizacion
del mismo. Podemos concluir, por tanto, que el amor es la realizacién voluntaria-

mente aceptada del movimiento exigido por el rostro.

5. En la optica de la verticalidad, las clasicas nociones adquieren un nuevo

sentido:

La vision que aporta Levinas permite una orientacion frente al caos mediante una
nueva optica que permite reubicar los elementos irreductibles de la realidad y re-
conocer aquello que les da sentido. Descubre asi que, por encima del saber que da
respuesta a las preguntas concretas, el valor se encuentra en el propio hecho del
cuestionamiento. Las preguntas esenciales del hombre parecen carecer de respues-
tay, sin embargo, son las preguntas esenciales de la vida. Desde la 6ptica levinasia-
na de la realidad, la falta de respuesta no seria nunca un defecto (no-ser que aspira
a ser) sino el indicio del caracter meta-l6gico o meta-fisico de aquello por lo cual

se pregunta y que no cabe en el ambito de-limitado de un enunciado o de una idea.
A continuacién, mencionaremos el nuevo sentido que adquieren algunas de las

clasicas nociones desde la 6ptica levinasiana que fundamenta la realidad en la
infinitud del Bien:
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a. La ontologia: es la dimensién horizontal o de la luz. En ella las cosas mani-
fiestan su esencia formal (su quididad) mediante una accién del entendimiento, o
de la intencién consciente, que produce la percepciéon objetiva. La relaciéon onto-
légica es mediada ya que la comprehension requiere de medios que neutralicen las

diferencias y reduzcan la distancia yo-otro para la apropiacion y el apoderamiento.

b. La estética y la ética: pertenecen al ambito vertical de la oscuridad (o som-
bra), que carece de limites y se expande en una hondura que desborda la forma.
La éticay la estética son limites del saber. No son ambitos afiadidos a la ontologia,
ni son menos valiosos, creibles o deseables que el ambito de la luz que permite
la contemplacién de las ideas eternas. La oscuridad es la dimensién en la que lo
Unico (quisnidad) se manifiesta mas alla de “lo que es” (la quididad), como un
exceso incontenible en su idea. La realidad, vista desde esta dimensién, promueve
una experiencia singular (“dramatica”) que modifica su relacién con ella. La rela-
cion es inmediata, cara a cara, sin término medio que reduzca las distancias, en

la absoluta proximidad del Otro.

c. La forma: es el medio por excelencia (como el horizonte para la fenomenolo-
gia) que hace posible la reduccién de toda distancia a fin de captar y poseer obje-
tivamente lo otro. La forma es siempre a la medida del hombre que en su relacion

con el mundo pasa de lo particular a lo universal.

d. Laimagen: no coincide con la apariencia material, es precisamente el exceso
mas alla de lo que se aparece. La imagen no admite una unica significacién. Al
aparecerse antes (mas acd) de hacerse presente la forma, que fija ya la cosa en
su concepto, abre a una multiplicidad de significaciones que tienden, de hecho, al
infinito. El acceso a la imagen se realiza en la pasividad de lo sensible que queda

congelado en una fuga del tiempo anterior al acto de presencia.

e. El rostro: es el caracter unico, lo sin-par, lo sin medida, lo incomparable del
otro, mas alla de toda diferencia que tenga base en algo comun. El rostro, por an-
tonomasia, es del otro hombre y, por analogia, de las cosas. No se trata de la figura
externa o perceptible, a partir de la cual se reconoce al otro en su género o en su
especie, sino lo tnico que rechaza toda definicion y representaciéon. A lo inico no
se accede mediante un actividad de captacién, sino a través de la pasividad de la
escucha. Es el Otro el que se manifiesta expresandose. Si la forma es la interiori-
dad de las cosas, el rostro (desnudo de forma) es la intimidad que sale a la luz, sin

darse, a través de la expresion en la que queda ex-puesta.
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f. La obra de arte: es la encarnaciéon o la materializacion de la expresion de una
“imagen” dirigida al Otro. La multiplicidad de obras corresponde con la multiplici-
dad de imagenes de una cosa. cuyo sentido unico es el Otro que promueve la obra

y al que la obra va dirigida.

g. La belleza: en el plano ontolégico, es un canon variable que responde a un
ideal de perfeccion universal y, como tal, objeto de conocimiento. Desde la 6ptica
levinasiana, la belleza extra-canénica tiene su fundamento en el Bien cuya infini-
tud excluye toda posibilidad de medida. La belleza meta-légica no se manifiesta
como un ideal, sino como la interpelacién o la llamada (kaléo) de lo tinico, que
suscita en el sujeto paciente un movimiento de respuesta invertido a su conatus.
En este sentido, se concreta como “juventud”: cada llamada es una novedad abso-
luta, irrepetible, que siempre se recibe por primera vez. En el arte, la belleza es el
“algo de infinito” que hace que la obra nunca se agote y, en cada acceso a ella, se
despliegue como “fecundidad”. La belleza, no es un valor afiadido al ser sino un

acontecimiento extraordinario mas alla del ser que lo traspasa y lo supera.

h. La experiencia: se realiza como “drama”, en el sentido de que lo que acontece
no es la accion ni el resultado de una accion, sino un plus extraordinario (gracia)
que ad-viene en el encuentro, excediendo la suma de todos los elementos. La ex-

periencia siempre es Unica, nueva y exclusiva y “pasa a través” sin ser asumida.

i. El tiempo y espacio: no son las coordenadas con base ontolégica que dan lu-
gar al tiempo cronolégico y al espacio fisico medible. Desde la 6ptica abierta por
Levinas, el sentido originario del tiempo es dia-cronia y el del espacio es a-sime-
tria. Al abrirse el tiempo-espacio formal, aparece el fondo oscuro de la realidad.
La aprehension reductora de lo otro es impedida porque lo que aparece es una

alteridad no-presente como enigma (lo unico).

j- La relacion de amor: no se trata del sentimiento intenso del ser humano que
consciente de su imperfecciéon busca la unién perfectiva con otro ser. Toda unién
que comporte fusion, es reductora y neutraliza uno de los términos en favor del
otro. Por tanto, ni es eros ni es filia que acaban en el retorno a si. Todos estos se-
rian modos analogos del amor. El sentido originario del amor es el movimiento pu-
ramente ético de transcendencia “para el Otro”, en el que la relacion se establece
sin retorno, sin satisfaccion de ninguna necesidad y sin disolucién de ninguno de
los términos. Por lo gastado del término, emplea como equivalente el de “respon-
sabilidad” o la expresion “hacerse cargo”. Este amor-responsabilidad es el acceso

original al rostro, la relaciéon que invierte el “para si” en un movimiento de signo
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contrario en el que el yo, no sélo no desaparece, sino que es reclamado con toda
la riqueza de su ser. En consecuencia, la relacion de amor esta caracterizada por
la “fisiéon” del “uno para el otro” que, puesto en accion, descubre en él recursos
in-finitos. Los términos clasicos que coincidirian con el sentido del amor origina-
rio, son el “agape” de los griegos y la “caridad” cristiana, siempre que se entiendan

en el sentido indicado.

6. Entre la Obra ética y la obra de arte hay una relacion de afinidad:

La analogia ética y estética pone de manifiesto el paralelismo entre la obra de arte
y la Obra ética que se define como “el movimiento que va libremente del mismo a
lo Otro sin retornar jamas”. Lo otro, tinico, mueve al yo a actuar y orienta su acti-

vidad dandole sentido.

La ética abre a un espacio-tiempo mds alld de la forma (Infinito) y, por analogia,
la estética abre a un mds acd, referido a la materialidad de las cosas que se mani-

fiesta como algo tinico en si mismo (pre-formal).

Los elementos comunes son los siguientes:

a. La obra de arte se realiza como movimiento sin retorno, lo que significa una
realizacion dirigida hacia una alteridad exterior, separada absolutamente, y situa-
da en la dimension vertical de la sombra que detiene la neutralizacion y la captura.
Al impedir la vuelta a si, el movimiento que la obra materializa es de tans- (des)

cendencia cuyo caracter propio es la in-quietud.

b. Del no retorno deriva la “juventud de la obra” que hace que cada acceso a ella
se haga por primera vez, entorpeciendo la familiaridad y preservando la mirada de
asombro. La juventud permite la posibilidad de exégesis en cada nuevo acceso a
la obra con un sin fin de significaciones que contrastan con la monotonia, la bana-

lizacion, la decoracion y el aburrimiento de lo cotidiano.

c. El movimiento de no retorno se revela como “generosidad” o desinterés. La
obra cuya materializacion se realiza en el plano del mundo, se eleva de este modo
a la dimensién superior de la altura en la que tiene lugar la relacion interhumana.
La excelencia del arte hace referencia a ese momento de “liturgia” en el que se
ofrece de forma gratuita y desinteresada, sin esperar ninguna compensacion o
pago a cambio y el agente asume la obra como inversion a perdidas, en cuanto a

que la obra se ofrece asumiendo los gastos.
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d. La obra es “musical”, en el sentido de que larealidad “canta”. De forma analo-
ga al encuentro yo-Otro en el que el rostro del otro hombre “habla” solicitando una
respuesta, las cosas del mundo se manifiestan desde la perspectiva de verticali-
dad, siguiendo por analogia el mismo esquema de interpelacién-respuesta. En este
sentido, se dice que las cosas cantan y llaman al hombre a responder invirtiendo el
dinamismo ontolégico por un movimiento de signo contrario que es el estético. El
movimiento se concreta en la obra como expresion en la que el agente saca afuera

su interior a modo de respuesta y se expone a la herida.

e. En sintonia con la musicalidad como categoria estética, el “sensorio” del
caracter unico de la alteridad no es la percepcién formal cuyo predominio corres-
ponde a la visién (cuya tendencia es formalizante), sino la sensaciéon meta-formal

que se asocia, especialmente, a la escucha.

f. La escucha, a su vez, tiene que ver con la pasividad de la recepcion de la obra
como experiencia “dramatica”: en cada acceso se realiza dandose como novedad
absoluta. Esa donacion fuera del alcance del poder de accién del hombre, es “gra-

”

cia”.

g. En sintonia con el caracter de no retorno del movimiento (generosidad) y
con la expresion como exposiciéon de lo interior puesto a disposicién del otro,
el tiempo de la obra se manifiesta como “paciencia”, “sacrificio” y “porvenir”. La
obra se realiza como pro-tensiéon hacia un futuro sin mi, que es el tiempo del Otro,
mas alla del mio, que configura la vida de la obra. La obra se realiza a sabiendas
de que su vida no sera contemporanea con la mia. La superacién de mi tiempo
equivale a abrirlo al tiempo del otro, a “ser para un tiempo sin mi”, que es el tiempo

como porvenir o paciencia que define el tiempo de la obra.

h. El rasgo comun de “exotismo” hace referencia a la manifestacion del carac-
ter Unico de las cosas, por analogia, a partir del encuentro con el rostro tinico del
otro hombre que abre la dimensién vertical de la oscuridad. En el movimiento de
salida hacia lo otro situado mas alla (aca), en la oscuridad, el mismo busca una
relacion no reductora que pretende que lo otro a quien la obra va dirigida, siga
siendo otro, Unico, distinto y absolutamente singular. El rostro hace imposible la
representacion, la reproduccion y la repeticién que exigen una base de igualdad

que en esta dimension no se da.

i. La obra ética/estética no se inserta en una relacion previa de conocimiento,

puesto que los términos de la relacién estan unidos por una intriga en la que el
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saber ni agota la relacion ni la desentrana. El modo singular de unién no puede ser
una definicién, ni sintesis del entendimiento, ni tampoco una relacién sujeto-obje-
to. Sin embargo, cada uno pesa o importa para el otro, o es significante para él, o
tiene sentido mas alla de si mismo. El nexo es el decir (des)decir siempre nuevo

que la verticalidad hace posible.

j- La obra no responde a ninguna necesidad ni al gozo que pudieran devolver el
movimiento a la quietud de la auto-complacencia. Tampoco admite el serenarse
de los sentidos con la contemplacion. El rasgo propio de la obra es la in-quietud
que concierne al deseo de infinito en el que se revela el caracter inagotable de la
apertura y de la realidad (el infinito mds-mejor) a la que todo hombre esta abier-
to. El deseo de infinito suscita el impulso generoso que se concreta en la accién

(nunca consumada, infinitamente abierta) ética y estética.
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A lo largo del desarrollo de la tesis, se han puesto de manifiesto algunas nociones
y elementos de la obra de Emmanuel Levinas que contrastan con el pensamiento
de otros autores, cuyo analisis, por apartarse de los objetivos principales de este

trabajo, nos hemos visto obligados a descartar.

No obstante, hemos advertido el interés de abordar en estudios futuros, entre

otros, los siguientes:
A. Levinas y la Escolastica

Cabria plantear un andlisis de la tesis de Levinas en comparacion con las teorias
que, con una base escolastica, plantean como estructura originaria de la realidad,

la analogia.

En la revision general de la historia del arte y su relacion con la belleza, cabria ha-
cer un gran paréntesis en lo que respecta a la Edad Media que mantuvo en cierto
modo el misterio en la diferencia que funda los distintos modos de analogia (entis,

nomine, etc).

Cabe mencionar, especialmente, el pensamiento de Erich Przywara y H. U. von
Balthasar que, desde un punto de partida radicalmente distinto al de Levinas, lle-
gan a una concepcion original de la revelacién en clave estética, con intuiciones
parecidas a las de éste, al afirmar la absoluta singularidad (unicidad) de cada per-
sona en la misién dnica que tiene asignada para la composicion de “la obra” en la
que nadie resulta uniformado, sino respetado en su caracter inico necesario para
conseguir la armonia total®®. La igualdad quedaria reducida al caracter unisono

en el que todos colaboran, cada cual en su singularidad.
B. Levinas y el Personalismo
También seria digno de interés el andlisis de la teoria estética de Levinas, en con-

traste con pensadores cuyo enfoque es personalista, como pueden ser Romano

Guardini o Alfonso Lopez-Quintas.

618 Von Balthasar, H.U., La verdad es sinfonica, Ediciones Encuentro, Madrid, 1979
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En relacién con Guardini, en la Conferencia impartida en 1947, en la Academia de
Artes Plasticas de Stuttgart, Tubinga, titulada “Sobre la esencia de la obra de arte”,
definio la obra de arte como “una estructura de multiples estratos”, lo cual como
definicién pareceria definir poco por lo que, en tal sentido, anade: “Por eso, hay
que declarar ya desde el principio que se trata sobre todo de expresar una pregun-
ta que surge en cuantos hayan tratado algin tiempo con obras de arte, y que no
deja de surgir de nuevo aunque uno llegue a tener larga familiaridad con ellas”; y,
a continuacion, describe la obra como “esa cosa extrana, tan irreal y a la vez tan
operante, tan sacada de la vida habitual y, sin embargo, tan imprescindible para

todo aquél en cuya vida ha penetrado por una vez”%,

Es evidente la conexion con la tesis levinasiana, respecto de la cual suenan fa-
miliares los términos expresar, preqgunta y familiaridad, asi como la expresion
“surgir de nuevo” en la que Levinas situa el tiempo de la Obra y de la obra de arte
como apertura a lo in-finito, en la responsabilidad como relaciéon entre Unicos.
De igual manera, en la descripcién que hace Guardini del caracter de la obra de
arte: “alejada de la vida cotidiana”, reconociéndole su iniciativa de “penetrar en la
vida”, también se escucha el eco de la tesis levinasiana de la pasividad esencial en

la que lo extraordinario penetra en la vida del hombre como misterio.

Lo mismo podriamos decir respecto de la teoria del encuentro de Lopez-Quintas.
En su tesis se advierten muchos puntos de coincidencia y analogias con la teoria
de Levinas. Desde la perspectiva del encuentro, la realidad no se ve en un plano
objetivo sino como un “ambito” de posibilidades de accién cargadas de sentido.
De conformidad con ello, las obras de arte son concebidas como “campos” de
posibilidades de accién, cuya funcién “apelante” sintoniza con el caracter musi-
cal que la obra de arte tiene para Levinas. En estos mismos términos, para Lopez
Quintas, el cuerpo humano no es sélo un instrumento a disposicién del hombre,
sino, en sus propias palabras: “Es su lugar viviente de presencia en el mundo, cam-

po de expresion y comunicacion”®,

Son mas que evidentes las conexiones entre ambas tesis, a pesar de que el funda-
mento ontolégico del que parte la teoria del encuentro, da lugar a conclusiones
diferentes. Queda claro que queda abierto un camino para un posible analisis com-

parado.

619 Guardini, R., Sobre la esencia de la obra de arte, Obras, I, Ediciones Cristiandad, Madrid,
1981, pp. 309 y ss.

620 Lopez Quintas, A., La experiencia estética y su poder formativo, Unversidad Deusto, Bilbao,
2004, pg. 36.
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C. Levinas y los “horizontes constitutivos” husserlianos

Desde el punto de vista tematico, es muy interesante la nocién que se ha dejado
entrever de “horizontes constitutivos” descubierta por Husserl, que Levinas ade-
cua a sus tesis pero, por su propia idiosincrasia, deja apartada de la dimension
estética y del arte. Por tal motivo, no ha resultado conveniente detenernos mas en
nuestro estudio, si bien hemos advertido el interés que esta cuestion puede tener

para trabajos posteriores.

En Husserl, la nocién de horizonte es fundamental para la comprension del sen-
tido que las cosas adquieren a partir de aquél. El horizonte las integra y, al mismo
tiempo, las pone en relacion entre si, y, en todo caso, con el sujeto para el cual
adquieren el sentido determinado y concreto que queda, de este modo, constituido
a partir de él.

Levinas admite la nocién husserliana del horizonte como elemento unificante, de-
limitante, y el contexto que sirve de base para el sentido de las cosas “puestas a
la vista” y a disposicion del sujeto. Precisamente por esta razon, el horizonte es
una nocién del ambito ontolégico que, en la estética quedaria suspendida y des-
vanecida. El ambito estético es “auditivo” y rehiye el fondo de unificacion que el
horizonte supone. Por ello, nos hemos cefido a la exposicion de lo esencial, sin

ahondar mas, dejando el asunto abierto a posibles estudios posteriores.

D. El “Il y a” levinasiano versus el “es Gibt” heideggeriano

También, como cuestion tematica interesante que ha quedado sin tratar en detalle,
mencionamos la posibilidad de un estudio comparativo de la nocién heideggeria-
na de “es Gibt” en contraste con la nocién levinasiana de “Il y a”. Si bien lo he-
mos mencionado de pasada, en lo que hemos entendido estrictamente necesario
para exponer y entender la perspectiva levinasiana del ser frente a las tesis de
Heidegger, no hemos indagado més por tratarse de una cuestion que nos hubiera
desviado del objetivo principal del presente trabajo. Por ello, entendemos que la
cuestion ha quedado abierta a posibles investigaciones posteriores que profundi-

cen en su examen.

E. Levinas y Rupnik

Por ltimo, en lo relativo al ambito especifico del arte, creemos que seria de gran

interés y de gran valor, la realizacién de un analisis comparativo de la teoria esté-

311



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

tica de Levinas en contraste con la obra artistica de Rupnik, a modo de exposicion
de la singular tesis estética de Levinas a través de la obra de Rupnick, como de-

mostracion plastica de aquélla.

Levinas y Rupnik comparten los planteamientos basicos que, en el caso de su
trabajo artistico, concuerda fielmente con la teoria levinasiana. La diferencia mas
importante entre ambos se encuentra en que el pensamiento teérico de Rupnik, su
teologia, para Levinas tendria un sentido mas ontolégico que ético y, por tanto, se

apartaria de sus tesis estéticas.

Como cabe adivinar de lo dicho, el estudio conjunto de ambos autores seria suma-
mente original y aportaria una gran riqueza a los estudios realizados hasta hoy en
esta materia, contribuyendo a arrojar luz sobre el sentido de la actividad artistica
en general y, en particular, de las obras de arte en su relacion con la forma, sobre
todo, a partir del siglo XX.

312



BIBLIOGRAFiA







BIBLIOGRAFIA

I. BIBLIOGRAFIA PRIMARIA

1. COMPILACIONES:

La bibliografia primaria y secundaria completa y actualizada de Emmanuel Levi-
nas, se ofrece referenciada por el Institut d”Estudes Lévinassiennes, disponible en
la web: http:/levinas.fr (ref. diciembre 2016).

El compendio de la bibliografia primaria y secundaria editada en papel, mas com-
pleto en la actualidad es el de Burggraeve, R.: Emmanuel Levinas. Une bibliogra-
phie primaire et secondaire (1929-1985). Centre for Metaphysics and Philoso-
phie of God. Peeters, Lovaina, 1986. 2% ediciéon completada (1985-1989). Peeters,
Lovaina, 1990.

También se encuentra disponible un trabajo bibliografico completo, que incluye
la referencia a obras escritas, pero ademas todas las intervenciones de Levinas en
distintos medios, asi como su participacion en trabajos colectivos, en la web (ref.
diciembre 2016) http:/www.ajcf.fr/IMG/pdf/Bibliographie Levinas.pdf

Ademas, puede encontarse informaciéon recopilatoria muy amplia acerca de Lévi-

nas en la pagina web: http://espacethique.free.fr/. En ella estan disponibes algunas

biografias, estudios, videos, analisis de toda indole y enlaces a otras paginas (ref.
diciembre 2016).

Por otra parte, se ha iniciado la edicién critica de las obras completas de Lévinas
por la editorial Grasset de Paris, con la implicacion del IMEC (Institut de memoi-
res de I'édition contemporaine) y el albacea testamentario de Levinas (su hijo
Michaél Levinas), bajo la coordinaciéon de Jean-Luc Marion y con la colaboracion
de expertos en Lévinas de diferentes paises, incluido Espana. Hasta el momento

han aparecido los tres tomos siguientes:

- Oeuvres Completes, 1. Carnets de captivité et autres inédits. Incluye los siguien-
tes textos: Carnets de captivité (1940-1945); Ecrits sur la captivité (1945-1946),
Hommage a Bergson (1946), Notes philosphiques diverses (1930-1963). Edicion
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de R. Calin y de C. Chalier. Bernard Grasset/IMEC. Paris. 2009. Traduccién cas-
tellana de Miguel Garcia-Baré con la colaboraciéon de Mercedes Huarte y Javier
Ramos que prescinde de las caracteristicas tipograficas de la edicién original fran-
cesa, que incluye subrayados y tachaduras: Escritos Inéditos 1: Cuadernos del

cautiverio, Escritos sobre el cautiverio y Notas filosoficas diversas. Trotta. Ma-
drid. 2013.

- Oeuvres Completes, 2. Parole et silence et autres conférences inédites. Incluye
las siguientes conferencias: Parole et Silence (1948), Pouvoirs et Origine (1949),
Les Nourritures (1950), Les Enseignements (1950), L Ecrit et 1’ Oral (1952), Le
Vouloir (1955), La Séparation (1957), Au-dela du posible (1959), La Métaphore
(1962) y el texto manuscrito: La Signification (1961-1962). Edicién de R. Calin y
de C. Chalier. Bernard Grasset/IMEC. Paris. 2011. Traduccion castellana de Mi-
guel Garcia-Baré con la colaboracion de Mercedes Huarte: Escritos inéditos 2:

Palabra y silencio y otros escritos. Trotta. Madrid. 2015.

- Oeuwvres Completes, 3. Eros, littérature et philosophie. Inédits. Incluye los es-
bozos de las novelas en las que trabaja después de la 2* Guerra Mundial y su expe-
riencia de cautiverio: Eros o Triste opulence y La Dame de chez Wepler, acompa-
nados del texto Notes philosophiques sur éros. Incluye también diversos escritos
y poemas de juventud redactados en lengua rusa entre los afios 1921 y 1928, y en
esta edicién traducidos al francés: Ecrits de jeneusse en langue russe suivis de
autres textes, y algunos textos también de juventud, de los ainos 1920-1921, redac-
tados en hebreo y traducidos también en esta edicion al francés. Edicion de J.-L.
Nancy y D. Cohen-Levinas asistidos para las traducciones por D. Stidler y Leonid
Kharlamov. Bernard Grasset/IMEC. Paris. 2013.
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2. OBRAS DE LEVINAS:

- Altérité et transcendance (Recopilatorio). Fata Morgana. Paris. 1995. Reedicién:
Le Livre de Poche. Paris. 1998. Traduccion castellana de Miguel Lancho: Alteridad
Yy trascendencia. Arena Libros. Madrid. 2014.

- Autrement qu étre ou au-dela de l’essence. Martinus Nijhoff. The Hague. 1974.
Reimpresion: Kluwer. Dordrecht. 1991. Reimpresion: Livre de poche. Paris.
1990.1997. 2008. Traduccién castellana e introduccién de Antonio Pintor Ramos:
De otro modo que ser o mds alld de la esencia. Sigueme. Salamanca. 1987. 5% Re-

impresion: 2011.

- Diachronie et représentation: A la recherche du sens. Revue de 1 Université d O-
ttawa, 55 (1985). pp. 85-98. Incluido después en J. Greisch /J. Rolland (Eds.): Em-
manuel Lévinas. L ethique comme philosophie premiére. pp. 449-468. Editions
du Cerf. Paris. 1993. Incluido después en: Entre nous, Essais sur le penser-a-l'au-
tre, pp. 177-197. Grasset. Paris. 1991. Reimpresion: 1998. Traduccién castellana de
José Luis Pardo: “Diacronia y representacion”. En: Entre nosotros. Ensayos para

pensar en otro. pp. 185-205. Pre-Textos. Valencia. 1993.

- De Dieu qui vient a l“idée. (Recopilatorio). Vrin. Paris. 1982. 2* Edicién revisa-
da y aumentada con un nuevo prefacio: 1986. 1998. Reimpresion: Livre de poche.
Paris. 1995. Traduccion castellana de Graciano Gonzalez R. — Arnaiz y Jesus Maria
Ayuso: De Dios que viene a la idea. Caparrés-Fundacion Emmanuel Mounier. Ma-
drid. 1994. Reedicion: 2001.

- De l’évasion. Recherches Philosophiques, V (1935 / 6). pp. 373-392. Edicién en
un volumen a cargo de J. Rolland: De [ ‘évasion. Fata Morgana. Montpellier. 1982.
Reimpresion: Livre de poche. Paris. 1998. Traduccion castellana de 1. Reguera: De
la evasion. Arena Libros. Madrid. 1999.

- De l’existence a l’existant. Fontaine. Paris. 1947. 2* Ediciéon con un nuevo pre-
facio: Vrin. Paris. 1978. Reimpresion: 1981. 1990. 2003. Traduccién castellana y
ensayo introductorio de Patricio Penalver: De la existencia al existente. Arena
Libros. Madrid. 2000. Reimpresion: 2007.

- Dieu et la philosophie. Le Nouveau Commerce, 30/31 (1975). pp. 97-128. Incluido
después en: De Dieu qui vient a lidée. pp. 93-127. Vrin. Paris. 1982. 2* Edicién

aumentada con un nuevo prefacio: 1986. Reimpresion: Livre de poche. Paris. 1995.
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Traducciéon castellana de Graciano Gonzalez R. — Arnaiz y Jesus Maria Ayuso:
“Dios y la filosofia”. En De Dios que viene a la idea. pp. 85-114. Caparrés-Funda-
cion Emmanuel Mounier. Madrid. 1994. 2% Edicién revisada: 2001.

- Dieu, la Mort et le Temps. (Dos ultimos cursos de Lévinas impartidos en la
Sorbonne en 1975-1976). Texto establecido, presentado y anotado por J. Rolland.
Grasset. Paris. 1993. Reedicion: Livre de poche. Paris. 1999. 2010. Traduccioén cas-
tellana de Maria Luisa Rodriguez: Dios, la muerte y el tiempo. Catedra. Madrid.
1994. 2006.

- Difficile Liberté. Essais sur le judaisme. (Recopilatorio). Albin Michel. Paris.
1962. Livre de poche. Paris. 1984. Reimpresiones. 1997. 2016. Traduccién castella-
na de Juan Haidar revisada por Soedade Lépez y Jesus Maria Ayuso: Dificil liber-

tad. Ensayos sobre el judaismo. Caparrés. Madrid. 2004.

- Du Sacré au Saint. Cinc nowvelles lectures talmudiques. (Recopilatorio). Edi-
tions de Minuit. Paris. 1977. Traduccién castellana de S. Lopez Campo: De lo sa-

grado a lo santo. Cinco nuevas lecturas talmudicas. Riopiedras. Barcelona. 1997.

- Em découvrant l’existence avec Husserl et Heidegger. (1* Edicion: 1949). (Re-
copilatorio). 2* Edicién aumentada con importantes ensayos: Vrin. Paris. 1967.
Reediciones: 1982. 1988. 1994. 2001. 2006. Traduccién castellana de Manuel E. Vaz-

quez: Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger. Sintesis. Madrid. 2005.

- Entre nous, Essais sur le penser-a-l'autre. (Recopilatorio). Grasset. Paris. 1991.
Reimpresion: 1998. Livre de poche. Paris. 1997. 2004. 2010. Traduccion castellana
de José Luis Pardo: Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro. Pre-Textos.

Valencia. 1993. Reimpresion: 2008.

- Ethique comme philosophie premiere. En: G. Hottois (Ed.): Justifications de
1 ’éthique. pp. 41-51. Editions de 1'Université de Bruxelles. Bruxelles. 1982. Publi-
cado después individualmente editado por J. Rolland: Ethique comme philosophie

premiere. pp. 65-109. Rivages. Paris. 1998.

- Herméneutique et Au-dela. Archivio di Filosofia, 45 (1977). pp. 11-20. Inclui-
do después en: De Dieu qui vient a lidée. pp. 1568-172. Vrin. Paris. 1982. 2% Edi-
cion aumentada con un nuevo prefacio: 1986. Reimpresion: Livre de poche. Paris.
1995. Incluido después en: Entre nous, Essais sur le penser-a-lautre, pp. 75-85.

Grasset. Paris. 1991. Reimpresion: 1998. Traduccioén castellana de José Luis Pardo:
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“Hermenéutica y mas alla”. En: Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro. pp.
85-97. Pre-Textos. Valencia. 1993.

- Hors Suget. (Recopilatorio). Fata Morgana. Montpellier. 1987. Traduccién caste-
llana de Roberto Ranz y Cristina Jarillet: Fuera del sujeto. Caparrés. Madrid. 1997.

Reimpresion: 2006.

- Humanisme de l'autre homme. (Recopilatorio). Fata Morgana. Montpellier.
1972. 2% edicion: 1978. Reimpresion: Livre de poche. Paris. 1987. 1993. 1997. 2012.
Traduccion castellana de Graciano Gonzalez R. —Arnaiz: Humanismo del otro
hombre. Caparrés. Madrid. 1993. 2* Ediciéon: 1998.

- Humamnisme et an-archie. Revue Internationale de Philosophie, 85/86 (1968). pp.
323-337. Incluido después en: Humanisme de | ‘autre homme. pp. 65-82 y 106-109.
Fata Morgana. Montpellier. 1972. 2% edicién: 1978. Reimpresion: Livre de poche.
pp. 71-90 y 118-121. Paris. 1987. 6* Edicion: 2012. Traduccion castellana de Gra-
ciano Gonzalez R. —Arnaiz: “Humanismo y an-arquia”. En Humanismo del otro
hombre. pp. 63-80. Caparrés. Madrid. 1993. 2% Edicion: 1998.

- Idéologzie et idéalisme. Archivio di Filosofia, 41 (1973). pp. 135-145. Incluido des-
pués en: De Dieu qui vient a lidée. pp. 17-33. Vrin. Paris. 1982. 2* Edicion au-
mentada con un nuevo prefacio: 1986. Reimpresion: Livre de poche. Paris. 1995.
Traducciéon castellana de Graciano Gonzalez R. — Arnaiz y Jesus Maria Ayuso:
“Ideologia e idealismo”. En De Dios que viene a la idea. pp. 19-32. Caparrés-Fun-

dacion Emmanuel Mounier. Madrid. 1994. 2* Edicion revisada: 2001.

- Intentionnalité et métaphysique. Revue Philosophique de la France et de I'Etran-
ger, 149 (1959). pp. 471-479. Incluido después en el recopilatorio: En découvrant
lexistence avec Husserl et Heidegger. 2* Edicion aumentada. pp. 137-144. Vrin,
Paris 1967. 3* Edicion: Paris 2001. Traduccion castellana de Manuel E. Vazquez:
“Intencionalidad y metafisica”. En: Descubriendo la existencia con Husserl y
Heidegger. pp. 197-207. Sintesis. Madrid. 2005.

- L au-dela du verset. Lectures et discours talmudiques. (Recopilatorio). Editions
de Minuit. Paris. 1982. Traduccién castellana: Mds alld del versiculo. Lecturas y

discursos talmidicos. Lilmod. Buenos Aires. 1996. Reimpresion: 20006.

- La pensée de l’étre et la question de l"Autre. Critique, 34 (1978). pp. 187-197.
Incluido después en: De Dieu qui vient a | idée. pp. 173-188. Vrin. Paris. 1982. 2%

319



TESIS DOCTORAL. ASUNCION PEDRERO ZARCO

Edicion aumentada con un nuevo prefacio: 1986. Reimpresion: Livre de poche.
Paris. 1995. Traduccion castellana de Graciano Gonzalez R. — Arnaiz y Jesus Maria
Ayuso: “El pensamiento del ser y la cuestion de lo otro”. En De Dios que viene a
la idea. pp. 1561-164. Caparrés-Fundacion Emmanuel Mounier. Madrid. 1994. 22
Edicién revisada: 2001.

- La philosophie et | éveil. Les études philosophiques, 51 (1977). pp. 118-120. In-
cluido después en: Entre nous, Essais sur le penser-a-l'autre, pp. 93-106. Gras-
set. Paris. 1991. Reimpresion: 1998. Traduccion castellana de José Luis Pardo: “La
Filosofia y el Despertar”. En: Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro. pp.
99-112. Pre-Textos. Valencia. 1993.

- La philosophie et 'idée de U'Infini. Revue de Métaphysique et de Morale, 62
(1957). pp. 241-253. Incluido después en el recopilatorio: En découvrant l'existen-
ce avec Husserl et Heidegger. 2* Edicion aumentada. pp. 165-178. Vrin, Paris 1967.
3* Edicion: Paris 2001. Traduccion castellana de Manuel E. Vazquez: “La filosofia
y la idea de lo infinito”. En Descubriendo la existencia con Husserl y Heidegger.
pp. 237-254. Sintesis. Madrid. 2005.

- La realité et son ombre. Les Temps Modernes, 4 (1948). pp. 771-789. Incluido
después en el recopilatorio: Les imprévus de 1 historie. pp. 123-148. Fata Mor-
gana. Montpellier. 1994. Traduccién castellana de Antonio Dominguez Leiva con
estudio introductorio de Antonio Dominguez Rey: La realidad y su sombra. En:
E. Levinas: La realidad y su sombra. pp. 41-66. Trotta. Madrid. 2001. Otra traduc-
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III. RECURSOS EN WEB

1. MATERIAL AUDIOVISUAL

Algunas de las entrevistas citadas en el apartado 3 de la Bibliografia primaria, se
encuentran accesibles en web, en version original con subtitulos en diversos idio-
mas (entre ellos, inglés, holandés y portugués). Poder ver y escuchar al filésofo en
persona, resulta de gran valor para entender mejor sus escritos, fundamentalmen-
te, aquellos en los que se recogen transcripciones de entrevistas y conferencias.

Incluimos algunos de los enlaces disponibles (ref. diciembre de 2016):

- Entrevista realizada el 14 de noviembre de 1976 por Francoise Verny, en relacion
con la cuestiéon judia, para su emision en el programa Sillage de la Télévision
Francaise 1. En ella responde a los temas: “Liétre juif”, “La Terre Sainte”, “La peu-
ple élu, “La pratique religieuse”, “Auschwitz”, “lUExode ou la sortie d’Egypte” y “Le
Tres Haute”:

http:/www.ina.fr/video/106320426/emmanuel-levinas-etre-juif-video.html

http:/www.ina.fr/video/106320426/emmanuel-levinas-etre-juif-video.html

- Entrevista realizada a Emmanuel Levinas en 1.986 por France Guwy, para el pro-

grama IKON de la television holandesa:

12 parte: https:/www.youtube.com/watch?v=tQPjVT3WUbI&t=441s;

2% parte: https://www.youtube.com/watch?v=7JF-JbRBh64&t=13s;

3? parte: https:/www.youtube.com/watch?v=5brS9DsnFMI

- Pelicula documental realizada en 1996 por Pierre-André Boutang, producida por
Sodaperaga, La Sept, que recoge la entrevista realizada por Jean Francoise Poirié
a Levinas, en la que éste le presenta los principios generales de su reflexion filo-

sofica:

1? parte: https://www.youtube.com/watch?v=jlZnjFLpZ A&t=559s

2% parte: https://www.youtube.com/watch?v=IhapQ8kZu20&t=350s
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- En 1981, Emmanuel Levinas concedi6 entrevistas a Philippe Némo para el pro-
grama de radio francesa Les Chemins de la Connaissance. Todas ellas fueron
publicadas posteriormente por Fayard, bajo el titulo Etica e infinito. La primera

fue difundida radiofénicamente, los dias 4 y 9 de marzo de 1981.
El programa dedicado a diversos temas tratados en Totalidad e infinito:

https:/www.youtube.com/watch?v=KLA RvU7yC0&t=22s

Las dos emisiones dedicadas a los temas Il y a y Los limites del saber, estan dis-
ponibles en audio reeditado por Les nuits de France Culture, en el enlace: https://

www.franceculture.fr/emissions/les-nuits-de-france-culture/emmanuel-levinas-je-

ne-minteresse-pas-lethique-mais-ce-qui

- Entrevista concedida en 1991 a Catherine Chalier, con el titulo “Penser au-

jourd’hui: Emmanuel Levinas”:

Seccion 1, “L'étre au pricipe de la guerre”:

https://www.youtube.com/watch?v=-1MtMzXNGbs

Seccioén 2, “Le doit d’étre”:

https://www.youtube.com/watch?v=mC0-E67XyG4

Seccion 3, “Le fort et le faible”:

https://www.youtube.com/watch?v=8AGDjpg72ng

- Entrevista realizada el 29 de junio de 1993, para el programa de television france-
sa “Le cercle de minuit”, por Michel Field, con ocasién de la publicaciéon de Dios,

la Muerte y el Tiempo:

http:/www.ina.fr/video/I08058030/emmanuel-levinas-video.html
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2. OTRAS FUENTES
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1e/11534/2947/627960.pdf?sequence=1 (ref. enero 2017).
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ANEXOS

ANEXO 1: Traduccion al castellano del dialogo entre Emmanuel
Levinas y Angela Biancofiore (Universidad de Bari), en Paris el
6 de junio de 1990

Fuente: Publicado con el titulo “Ouvre et Altérité” en: Ponzio A. Sujet et Altérité
sur Emmanuel Lévinas (suivi de deux dialogues avec Emannuel Lévinas). Edi-

tions L ' Harmattan, Paris, 1996.
Comentario previo:

Se acompaia la traduccién personal de un documento inédito en castellano, por
su valor en relacién con la cuestion del arte en el pensamiento de Levinas, cuatro
décadas después de la publicacion de “La realidad y su sombra” (Tiempos Moder-
nos, 1948).

La dificultad de la comprension deriva del hecho de que el texto traducido no fue
concebido como un escrito. Se trata, estrictamente, de la transcripcion literal del
contenido de la conversacion. El original no ofrece informacion alguna de otros
aspectos comunicativos no verbales usados durante el encuentro (gestualidad,
entonacion,...) que pudieran ayudar a comprender ciertas lagunas de contenido
(elipsis, sobreentendidos,...) y compensar los aparentes errores sintacticos y gra-
maticales. Se propone una traduccion literal que pretende respetar el texto y entre
paréntesis se incorporan anadidos que pretenden clarificar en lo posible las ideas
manifestadas en un momento de madurez que aportan una clave fundamental para

interpretar el pensamiento estético de Levinas.

“OBRA Y ALTERIDAD”. Dialogo entre E. Levinas y A. Biancofiore (Uni-

versidad de Bari)

Angela Biancafiore (A.B.): En El humanismo del otro hombre (1972) usted defi-
ne la obra como “un movimiento que va libremente del Mismo al Otro” y, pensada
radiclamente, como “un movimiento que va del mismo hacia el Otro que no retor-

na jamas al Mismo”...

Emmanuel Lévinas (E.L): Es una exégesis: larenovacion de la obra se realiza en

cada nuevo acceso a ella: en este sentido es algo de infinito de lo que nunca jamas
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podemos decir que sera agotado: o, (también podemos entender que) esta fecun-
didad responde al orden estético y surge cuando interpretas un texto biblico, por
ejemplo. Es (ese) el momento en el que se obtiene placer estético, en esa nueva

frescura: la belleza es la juventud de la obra.

A.B.: Usted ha citado a los autores de a literatura rusa...

E.L.: En su significacién humana, su llamada al Otro, su llamada a la responsabili-
dad por el otro. Yo considero fundamental la idea de juventud de la obra, como si

la obra pudiera siempre volver a venir por primera vez.

A.B.: En su escrito “El sentido y la obra” (en El humanismo del otro hombre) com-
para la filosofia occidental con el viaje de Ulises, que retorna a su isla natal y que
es confirmado en su identidad de jefe y de padre. Por el contrario usted define la

obra como un viaje sin retorno, sin nostalgia, sin “mal de la vuelta™ ...

*(morrina)

E.L.: (Eso que menciona) Es otro aspecto de la renovacion de la obra: es una
interpretacion, una exégesis que siempre comienza de nuevo. Como si (en cada
ocasioén) la viéramos por primera vez, en este sentido (mantenemos que) la obra
es “sin retorno”. Esto no significa volver a una cosa abandonada, sino (que se ac-
cede) a algo nuevo (sin serlo). Sin embargo este movimiento no se relaciona de
una manera directa y simple con el verdadero drama humano que es el drama de

la relacion con el otro.

A.B.: ;Cémo sitiia la obra de arte en la esfera de nuestra sociedad en la que reina el
aburrimiento ante la multiplicidad de significaciones culturales, de las que habla

usted en Dios que viene a la idea?

E.L.: La mirada del artista trata de encontrar la novedad, el “primer contacto con”.
Este proceso (estético) no se sitia (sin embargo) sobre el plano de larelacién con
el Otro, sino sobre el plano del descubrimiento del mundo. Lo que determina el
aburrimiento (del que usted habla) es el hecho de encontrar, no las mismas cosas,
sino a las mismas personas. Y, por el contrario (frente al aburrimiento de lo coti-
diano), el arte es la renovacion del interés por el Otro. En la existencia, las perso-
nas comienzan a jugar el rol de cosas, no porque no tengamos piedad de ellas, sino
porque son cotidianas. El mundo esta decorado, banalizado por las personas: (y)

el esfuerzo del arte es la lucha contra ese peso de la monotonia de ser. (El arte) Es
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una manera de hablar al Otro; (es un modo de) lenguaje que le quita a la realidad
humana la proximidad, su banalizacién; en este sentido, yo diria que el arte con-

siste en encontrar el rostro.

El envejecimiento, la banalizacién (...). La realidad aparece sobre su idea general.
Puede haber (en efecto) un bonito cuadro que no “canta”: (esto sucede) en la pin-
tura, pero también en la escultura y la literatura. La realidad canta. Y cantar es el

rejuvenecimiento de la obra...

A.B.: Como afirmaba Valéry, la obra debe expresar el estado naciente de la poesia

E.L.: Como el primer dia de la creacion.

A.B.: (Es que usted ve una relacion entre Obra y responsabilidad?

E.L.: La responsabilidad busca una relacién de tinico a tinico, no de individuo a in-
dividuo: (porque) el individuo tiene todo un género detras de él, (tiene a) todos los
otros individuos que pertenecen al mismo género. Yo siempre he explicado la no-
cion de responsabilidad por el hecho de que soy el inico en el mundo que puedo
responder; yo soy elegido y el otro (es el) amado, el ser al que respondo es tnico
en el mundo, larelacién amorosa es de tinico a inico, y, bien, hay (ciertamente) en
el arte el hecho de encontrar una cosa como unica, que no se repite; en este senti-
do es completamente analogo a lo que busca la responsabilidad; por consiguiente,
la verdadera relacion del creador con su obra es esa preocupacion de verla por
primera vez, es decir, en su unicidad, de tomar (de ella) lo que es unico, en lo que
no es unico: ahi esta el paso de la responsabilidad de la ética al hecho estético,
La obra es eso que jamas hemos visto y hacemos (con ella) como si fuéramos el

primer creador. La belleza es probablemente ese don de unicidad...

A.B.: Usted habla de obra como liturgia...

E.L.: (1a) Liturgia: es el otro momento, en el que la obra accede a la ética (la obra
de arte, como oracién). El cuerpo humano, méas precisamente, la encarnacién hu-
mana, es una oracion, en la medida en que el ser del cuerpo se eleva de su peso a

Dios: el cuerpo es una oracion.

La ontologia del cuerpo es una oracion: hay una liturgia inicial en todas las relacio-

nes con el rostro, con ese que me mira.
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En la religiéon es muy importante que pueda haber y haya una liturgia siempre
organizada con musica, con canto: (como hemos dicho) hay textos que cantan.
(Y, en este sentido) El canto es el comienzo de la liturgia. La verdadera definicion
del canto es la liturgia en la realidad. La encontramos (ciertamente) en la relacion

interhumana.

A.B.: Usted habla de una generosidad radical de la obra...
E.L.: Es la gratuidad ética: sin reciprocidad ...

A.B.: Usted cita a Léon Blum que escribi6 en prision ...

E.L.: Hay (en sus escritos) una analogia con la ética. (El) Tenia la impresion de
hacer un mundo nuevo. Es el momento de excelente transicion de la ética a la

estética, es (el momento de) la liturgia, (de) la estética a partir de la liturgia.

El cuerpo-oracion, la existencia corporal es una liturgia. También en la miseria
de este cuerpo. Ahi tenemos la verdadera confluencia. La realidad que canta, toda

musica es celebracion.
Saludar a alguien ya es un acontecimiento estético.

A.B.: En “El sentido y la obra” establece una relacion entre arte y sacrificio: el au-

tor ve su obra proyectada en un tiempo sin mai ...

E.L.: (Pero eso) No ocurre sélo en la estética, sino en toda la condicién de lo
humano como tal. Eso que Heidegger dice: mi muerte es la dltima cosa que tiene
significacion para mi. Un tiempo sin mi: el porvenir es siempre el tiempo al que se
tiende la mano. Hay pro-tension en relacién con el provenir (avenir), mientras que

la re-tension es el recuerdo (souvenir).

Hay una pro-tension en el acto estético también, (que es entendido como) la crea-

cion sin mAi.

Yo querria llamar a las ultimas cosas que he escrito Sin mi. La idea de sacrificio
es muy importante para Heidegger: en Ser y tiempo plantea la cuestion de saber si
se puede morir por alguien; y afirma que no podemos morir por alguien porque no

podemos quitarle al otro su propia muerte, tiene que morir también.
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La existencia carnal reza sin rezar, (es una) plegaria sin pedir (nada). Esta relacién
con el Otro, se convierte en todo caso en la obra de una persona, del quehacer de
alguien, (en este sentido) de un objeto, que (al final de la vida) se resume en un

recuento (en algo de lo que dar cuenta).

El acto es una toma de conciencia, pero en realidad el acto es (sobre todo) el De-

cir, incluso cuando es escrito.

En 1ltimo lugar, el advenimiento humano es siempre la relaciéon con el otro, (es)
el Decir.

Paris, 6 de junio de 1990.
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ANEXO 2: Traduccion al castellano del texto “Jean Atlan et la
tension de I’Art” de Emmanuel Levinas, 1986

Fuente: Levinas E. Jean Atlan et la tension de Uart. En: Chalier C, Abensour M
(Directores). Lévinas. Les Cahieres de L'Herne. Editions de L'Herne, Paris, 2006.

Comentario:

Se incluye una traduccion personal del documento citado por la importancia para
el tema de la tesis. Hay pocas versiones en espanol, s6lo en algunos recursos de
la web, pero la traduccién propuesta aqui entendemos que es mas precisa y fiel al

estilo del autor.
“Jean Atlan y la tension del arte”. Emmanuel Lévinas.

En una carta dirigida en noviembre 1959 a una revista japonesa Geijutsu Shincho,
Jean Atlan reflexionaba sobre su vocacion de pintor y sobre la significacion de
su arte. “Aventura que pone al hombre en lucha contra las fuerzas irreductibles
que estan en él y fuera de é€l, el destino y la naturaleza”. Conciencia auténtica de
la actividad creadora verdadera y de sus referencias a lo absoluto, a lo ultimo,
conciencia de su esencia tragica y escatoldgica. ;No se abre, por el compromiso
artistico, uno de los modos privilegiados para el hombre de hacer irrupcion en la
suficiencia pretenciosa del ser que se quiere ya cumplimiento y de trastornar los
pesados espesores y las impasibles crueldades? Tension del arte, vivida entre des-
esperanza y esperanza del hombre —lucha tan dramatica como el desvelamiento
de la Verdad y la exigencia imperativa del Bien. Pero asi se anuda probablemente

la intriga misma de lo humano.

Es evidente que Jean Atlan no podria tolerar la reduccion de la pintura —de la que co-
noce la dimensién antropolégica y ontolégica- a algunas férmulas o recetas técnicas
del oficio sometidas a la sancién del gusto o del disgusto. Es con ironia que evoca el
problema planteado por la alternativa de lo figurativo y no-figurativo donde se deci-

” o«

diria el porvenir de los colores y de las formas. “Ritmos de vida”, “corazon que late a
un gran ritmo como todo lo que esta vivo”, “ritmo animando la materia del cuadro”,
“ritmos esenciales”-he aqui las palabras que vienen a Atlan para hablar de su obra o
de eso que él espera. ;Acaso no se escucha arrancar por el pincel -a la simultaneidad
de formas continuas, a la coexistencia primordial que se cumple sobre el lienzo, a
la espacialidad original del espacio que el mismo pincel afirma o consagra- la dia-

cronia del ritmo o el latido de la temporalidad o la duracién o la vida que reina este
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espacio de semejanza y de la sintesis que recubre y disimula esta vida? ;Y no presta
un modo de existencia nueva y metabiologica y metafisica a esta vida mas viva que

la vida atenta a sus propios reflejos en la pintura?

Es, sin duda el arte mismo de Jean Atlan y los movimientos de su mano creadora
donde él confiesa la contraccién de todos sus miembros y la danza de todo su ser
humano, que aclara lo que sus palabras sugieren y confiesan. Y puede ser que sea
preciso no comentar las obras mismas cuando ellas parecen tener la ultima pala-

bra al mostrarse.

Y sin embargo, no esta prohibido preguntarse si el analisis de esta conciencia del
ritmo batiente bajo el esparcimiento de las superficies pintadas y de esta vida miste-
riosa jno es acaso lo mismo que sugerir a la reflexion filoséfica laidea de un acceso
al ser yendo a las cosas mismas? Movimiento que atraviesa sus formas percibidas
que son también pantallas y obstruyen la mirada que ellas llenan. Ambigiiedad de
las formas que figuran y recubren lo real y donde el sabio no aguarda, ciertamente,
mas que el desvelamiento. Ambigiiedad donde el saber racional se acomoda, pero
que en la “locura” del arte jdisimula las cosas mismas! Superficies que disimulan:
ellas ya han prestado a la cosa una significacion, un peso, una finalidad, una uti-
lidad. Ellas jya la han integrado en un mundo!. Cada cosa, ya ha sido medida por
otra cosa. Pero el arte busca la cosa sin vestidura. El arte busca la belleza de la
cosa. La belleza de la cosa es su desnudez que es su vida. El puro exotismo de lo
“en otra parte” donde se refugian ciertos artistas, no libera a las cosas mas que de
nuestros habitos. No las desnuda para ofrecerlas en la belleza a una ternura esté-
tica que se puede denominar erotismo casto. jErotismo sin concupiscencia donde
la interioridad del ser se ofrece como belleza! Identidad mas profunda que la del
conocimiento desvelado en la verdad. La pintura informal puede ser eso. Erotismo

casto, ternura, compasion y tal vez misericordia que hace pensar en la Biblia.

Emmanuel Levinas

Aparecido en Atlan, primeros periodos 1940-1954. Museo de Bellas Artes de Nan-
tes (pp.19-21), (1986)
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