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RESUMEN
Una narrativa de la hospitalidad-trashumancia como teofania de la imaginacién
creadora es el propdsito de este estudio. Nos proponemos hablar de nuestro viaje
trashumante en amalgama estrecha con el espacio hospitalario que posibilita
seguir la travesia incesante, donde se configura la morada como oasis temporal;
pues toda alma y todo cuerpo en transito requieren de un albergue, de un ethos:
etimologia original de habitacion. Esta Teofanica se propone como una
cartografia de sentido, donde el espacio de la hospitalidad se manifiesta
indisociable de la trashumancia. Esta inspirada en una integracion de las obras de
Emmanuel Lévinas, Ibn 'Arabi y Paul Ricoeur, entre otros autores fundamentales

como Maria Zambrano y Peter Sloterdijk.

Palabras clave: Teofanica, Hospitalidad, Trashumancia.

ABSTRACT
A hospitality-nomadism narrative as a "theophany" of our creative imagination is
the purpose of this study. We propose to think about our nomadism trip in strength
relation to the hospitality space, which allows carry on it, where is configurated
the home as temporary oasis; thus every soul and body need an ethos: original
etimology of refuge. This Theophanic, as we have named, has been figured as a
sense cartography where the hospitality is not separated from nomadism. This
Theophanic is inspired on Emmanuel Lévinas, Ibn Arabi and Paul Ricoeur's

works, as well as Maria Zambrano and Peter Sloterdijk's.

Key words: Theophanic, Hospitality, Nomadism.



A mis padres y hermanos
por su hospitalidad absoluta



jiHermano mio, que mi morada te sirva de descanso y que en ella puedas encontrar

ayuda y familia! {Sé bien venido!*

' En la historia de Ali Baba y los cuarenta ladrones contenida en Las mil y una noches, en

Anoénimo, Las mil y una noches, México, Porrda, 1990, p. 364.



Preludio

La «realidad» es una «aparicién teofanica» cuya

forma refleja la forma de aquel a quien aparece
y en quien aparece, es de decir de su medium,
es valorarla hasta el punto de hacer de ella el

elemento basico del conocimiento de si.?

Una narrativa de la hospitalidad-trashumancia como teofania de la imaginacién

creadora es el propésito de este estudio. Nos proponemos hablar de nuestro viaje

trashumante en amalgama estrecha con el espacio hospitalario que posibilita

seguir la travesia incesante, donde es configurada la morada como oasis
temporal, pues toda alma y todo cuerpo en transito requiere de un albergue, de un
ethos, etimologia original de habitacion, como lo confirma el testimonio de
Heraclito: «El ethos, la morada habitual, es para el hombre lo que desgarra y
divide».
El habito, la morada en la que esta ya siempre, es para el hombre el lugar de
una escision; es lo que él no puede nunca asir sin recibir de ello un

desgarramiento y una disensién, el lugar donde no puede nunca estar

verdaderamente desde el comienzo, sino que soélo puede, al final, retornar. Esta

> |bn ‘Arabi, Fusis al-Hikam (Los engarces de la sabiduria), en Henry Corbin (1993), La

Imaginacion creadora en el sufismo de |bn Arabi, Barcelona, Destino, p. 271.



escision demodnica, este daimon que amenaza al hombre en el corazén mismo
de su ethos, de su morada habitual, es lo que la filosofia tiene siempre por

pensar y por «absolver».?

El viaje del esplendor que aqui avizoramos se despliega en tres
dimensiones: desde lo divino, hacia lo divino, en lo divino; triada que al unisono
evoca el viaje hacia la cita divina profética y el viaje de la satisfaccién.” Movimiento

ascético, configurador de nuestra geografia cualitativa, mistica; territorio del

entrecruzamiento y anudamiento de la memoria y el olvido, susceptible de

trastocarse y descolocarse en nuestra calidad de trashumantes: metoikoi, término
evocado por Peter Sloterdjik como nuevo fundamento filoséfico para hablar de

nuestras «existencias en transito»:

Una categoria dormida ha despertado a la vida explicita. La filosofia tiene, desde
ese instante, un nuevo principio fundamental. El descubrimiento de la
metoikesis —el gran transito de un elemento de vida a otro- tiene un alcance

mucho mas amplio... cuando Platon habla aqui de un traslado de morada o un
cambio de casa, no tiene en mente solo un paliativo consolador para la

irreparable extincidén de una vida humana; la expresion escogida es parte de un

discurso sobre el alma que se representa como una fuerza inmortal y, al mismo

tiempo, trashumante, que atraviesa elementos o esferas”.”

La trashumancia de acuerdo a su etimologia latina trans-humus, evoca y
refleja con precision la experiencia de salida, cruce, busqueda y retorno de una

tierra a otra. En la trashumancia después de partir se intenta permanecer, habitar

% En Giorgio Agamben (2003), El lenguaje y la muerte. Un seminario sobre el lugar de la

negatividad, Valencia, Pre-textos, p. 151.
“En Ibn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, Madrid, Siruela.

® Peter Sloterdijk (2001), Extra/amiento del mundo, Valencia, Pre-textos, p. 90.



el nuevo lugar que devenido en no-lugar torna la busqueda infinita, iniciando asi la
circularidad trashumante; el continuo ir y venir: de la tierra que nos vio nacer hacia
el lugar donde se anhela llegar, o se emprende el camino a lugares mas lejanos,

lanzandonos a la errancia sin fin.°

La hospitalidad deviene asi indisociable de la trashumancia, implicando al
mismo tiempo, el reconocimiento de la inviolable dignidad humana, de la
aceptacion pre-temporal de la sujecion al Otro. La hospitalidad-trashumancia es la
unidad de sentido fundamental de la cultura misma y no mera cuestiéon de una
ética relativa. Nos recuerda que todos nosotros somos seres fronterizos,
limitrofes, habitantes de la frontera, seres en movimiento, transitando por los
caminos de la sorpresa y el descubrimiento, pero también por los de la

desventura, el extravio y la afliccion, «somos ese ente que existe, que sale fuera

de si para construir su destino humano»;’ en una palabra metoikoi, etimologia

griega que denota:

[...] la mudanza de casa, el cambio de domicilio, el traslado a otra forma de estar
en si, entendida como metafora de la muerte y titulo de la ultima metamorfosis,

entrafia una alusién a la honda movilidad de la existencia humana que esta mas
implicada como cambio de lugar a la misma escala y en el mismo elemento.
Quien se muda “de aqui a alld”, no es sélo un turista y viajante, sino un
cambista de elementos, un emigrante entre diversos estados fisicos o
dimensiones del ser.?

® Juan Garcia Ponce (1981), La errancia sin fin: Musil, Borges, Klossowski, Barcelona, Anagrama.
’ Greta Rivara Kamaji (2003) “Al principio era el delirio... Reflexiones en torno a lo sagrado y lo

divino en la filosofia de Maria Zambrano”, en Revista Signos filosdficos, num. 9, enero-julio, 2003,
p. 64.
8 En Peter Sloterdijk (2001), “Metoikesis- cambio de morada del aima” en Ibidem., p. 89.



Dimension liminar siempre presente, seres fronterizos que reconociendo

nuestra fragilidad nos lanzamos al camino, donde rozamos a cada instante con el

anhelo de lo “sagrado”. Impulso hacia lo “divino”, que en su origen alude a la llana

condicion humana de incompletud y necesidad:

El ser humano emerge en tanto ente capaz de religiosidad porque al abrir su
mundo también abre lo sagrado a la desocultacion o, mejor dicho, lo abre como

sagrado desocultado. Lo sagrado surge de nuestra angustia originaria, -mas bien
se identifica con su experiencia- de nuestra condicién finita; asi lo sagrado es

primario en el ser humano [...] emerge en y desde nuestro ser finito, fragil,
carente e incompleto.®

La narracién de la tragedia teje el camino hacia la sabiduria de los limites,
en particular el del transito entre la muerte y la vida; del despertar de ese
existente en transito en nosotros mismos, donde se manifiesta la “mas profunda
nostalgia de la existencia humana como fundamento metafisico de la tragedia”.*°
De ese metoikoi, trashumante que requiere de la barca de Caronte Xdapwv
Khardn, cuyo significado «brillo intenso» guiara a las sombras errantes de los
muertos recientes de un lado a otro del rio Aqueronte, a cambio de un dbolo

para pagar el viaje; de otra manera seran obligados a vagar cien anos por la

ribera del rio, por lo que se vuelve indispensable que los cuerpos sean

enterrados con una moneda bajo la lengua y con los debidos honores.

° Greta Rivara Kamaji (2003) “Al principio era el delirio...”, op. cit., p. 65-66.

10 Georg Lukacs (1975), “Metafisica de la tragedia”, en El alma y las formas y La teor/ia de la
novela, Barcelona, Grijalbo, p. 257.



Los honores indispensables al cuerpo y al alma trashumante estan
representados en el ineludible relato de Soéfocles sobre la tragedia de Antigona. En

una de las mas impactantes tragedias de que se tenga memoria, Antigona lucha

desesperada por darle una sepultura digna a su hermano Polinece, muerto

después de unirse al ejército enemigo de Argos y haber peleado contra su

hermano Eteocles por el trono de Tebas. Muertos los dos en batalla, Cre6n asume

el trono y decreta no darle sepultura a Polinece por haber traicionado a Tebas:

«jQué ha de ser. Credn dispone que de nuestros dos hermanos uno sea
entregado a la sepultura honrosamente y el otro sea abandonado insepulto!».**

Antigona viola la autoridad de Creon para enterrar a su hermano con los

honores debidos, pues teme que su alma vague eternamente, por lo que es

encarcelada y condenada a ser sepultada viva, antes de lo cual se suicida,

desencadenando a su vez el suicido de su prometido y amado Hemon, hijo de
Credn, quien con su muerte provoca el suicido de su madre, Euridice, esposa del
mismo Credn.

Antes de esta cascada de suicidios, Credn cuestiona a Antigona por su
desobedecimiento: «Ahora responde tu. Limpia y sin reticencias. ¢, No sabias que
yo habia prohibido hacer eso? [...] Y asi ¢has tenido la osadia de transgredir las

leyes?». Esta es la respuesta tragica de Antigona:

Porque esas leyes no las promulgd Zeus [...] No podia yo pensar que tus normas
fueran de tal calidad que yo por ellas dejara de cumplir otras leyes, aunque no

1 sefocles (1976), “Antigona”, en Sdfocles. Las siete tragedias, México, Porrua, p. 189.
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escritas, fijas siempre, inmutables, divinas. No son leyes de hoy, no son leyes de
ayer... son leyes eternas y nadie sabe cuando comenzaron a vigir.*?

La obra tan larga y profusamente elaborada de Lévinas sobre la hospitalidad
aparece como una respuesta al ntcleo de la tragedia representada por Antigona,*®
cuya manifestacion es «la primavera de la conciencia humana, Y reaparecera
siempre en forma de muchacha que no ha tenido tiempo de pensar en si misma.
Cegada por el amor sin mancha; es decir, por la Piedad», o en términos de

Lévinas por la hospitalidad, comprendida como «Infinito», esto es: «Deseo» por el
otro y lo Otro, que sobrepasa con mucho la idea de la intencionalidad;®

encontrandose en la misma sintonia del «hambre de eternidad» de la que nos
habla Miguel de Unamuno. No es una «ideay, sino un «impulso imparable»:
[...] es literalmente, no tener tiempo para retornar, no poder hurtarse a la

responsabilidad, no tener un escondrijo de interioridad donde se vuelva a si,

marchar hacia adelante sin miramientos para si [...] que va a lo infinito del Otro.*®

12 |bidem., p. 195.
3 «El precedente filosofico mas significativo en la interpretacion de Antigona es sin duda Hegel.

Pero asi como para Hegel el documento base de relevamiento de la eticidad es esa tragedia
griega, ella es también para Heidegger la llave de acceso tanto para la comprension del pensar
fundacional como para la comprension ontologica del hombrex». Cfr. G. W. F. Hegel (1989),
Lecciones sobre estéetica, Madrid, Akal; citado en Maria Gabriela Rebok (2009) “El rasgo tragico en
el pensar de Martin Heidegger y su condensacion en el paradigma de Antigona”. Ver sitios web.
 Maria Zambrano (2007), “Delirio de Antigona”, en Islas, Madrid, Verbum, p. 85.

' En referencia a Husserl para quien la intencionalidad «no significa otra cosa mas que esa
particularidad profunda y general que tiene la conciencia de ser conciencia de alguna cosa, de
llevar, en calidad de cogito su cogitatum en ella misma», en Edmund Husserl (2005), Meditaciones

cartesianas, México, FCE.

'8 En Emmanuel Lévinas (1972), Humanismo del otro hombre, México, Siglo XXI, pp. 63 y 65.
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Lévinas devela a la hospitalidad como epifania y teofania que recibe a ese

«extranjero y pobre». Como «un recogimiento, una ida hacia si, una retirada hacia

Su casa como a una tierra de asilo, que corresponde a una hospitalidad, a una

espera, a un recibimiento humano»,*’ a través del cual se realiza el encuentro con

lo divino:

La dimension de lo divino se abre a partir del rostro humano. El Otro es el lugar
mismo de la verdad metafisica e indispensable en mi relacion con Dios. No
desempena el papel de mediador. El Otro no es la encarnacion de Dios, sino que

precisamente por su rostro, en el que esta descarnado, la manifestacién de la
altura en la que Dios se revela.™

Buscamos representar aqui el despliegue de esta plétora trashumante

desbordada del existente sagrado como conciencia del tiempo eterno que nos

fundamenta. En Lévinas, el existente se manifiesta a partir de la funciéon de la

hipostasis: conciencia del existente de un existir que le precede:

Un existir que tiene lugar al margen de nosotros, sin sujeto, un existir sin
existente [...] Podemos definir el existir mediante la nocién de eternidad, ya que

el existir sin existente carece de punto de partida [...] El presente y el yo se

convierten en existentes y se puede componer con ellos un tiempo, construir el
tiempo como un existente.™

Y Emmanuel Levinas (2006), Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Salamanca,

Sigueme, p. 173.
'8 |bidem., p. 102.
19 A través del existente Lévinas opone su metafsica a la fenomenologia fundada por Edmund

Husserl. En este sentido, Lévinas afirma: «Al observar el presente como el dominio del existente
sobre el existir, y al buscar el paso del existir al existente, nos situamos en un plano de
investigacion que ya no se puede denominar experiencia. Y si la fenomenologia no es mas que un

método de experiencia radical, entonces nos hallamos mas allda de la fenomenologia», en

Emmanuel Lévinas, (1974), El tiempo y el Otro, Salamanca, Sigueme, pp. 82-92.

12



Lévinas al «existir sin existente» le da el nombre de «hay», espacio donde
se produce la hipdstasis como conciencia que rompe al hay, y que permite que el
existente entre en relacion con su existir. Existente cuyo impulso a la fuga solo
encuentra su contenciéon en el espacio que abre la hospitalidad como reposo;

oasis efimero que, sin embargo, abandonaremos muy pronto para seguir el viaje

gque no cesa, ya que la existencia no puede conocer la inmovilidad, pues

0

«regresaria a la ausencia»,?® revelando asi el rostro intimo de nuestro existente

como «metoikoi».

Escondido en el espacio “vacio”,

el ser sin lugar
habita lo inhabitable.
El lugar codiciado, el refugio anhelado.

Ahi no esta él,

huye para no ser visto.

Fuga continua en su tiempo laberintico
en su laberinto de tiempo.

¢ Cuando llegaré? ;A donde llegaré??

Manifestaciones sagradas donde al movimiento convulso del origen

existencial le precede la acogida del vientre materno como espacio hospitalario

primordial y mundo inicial intimo en relacion estrecha con el Absoluto como

ensueio gozoso y dimension de lo sagrado que «despliega su esencia en el abrir

20 Ver Ibn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, Madrid, Siruela, p. 60.
2L poema de Reyna Carretero aparecido en el texto que precede e inspira a esta teofanica:

Indigencia Trashumante. Despojo y bdsqueda de sentido en un mundo sin lugar, México, CRIM-
UNAM, p. 96.

13



destino a lo Otro»?® para posibilitar el juego de la vida y la muerte, y donde la

partida obligada del nacimiento delinea la fisura inicial que revela ya los signos de
la nostalgia y orfandad posterior.
En la partida inicial de este nuestro primer hogar se devela ya el impulso a

la errancia, a la caza, a la trashumancia como busqueda incesante de ese humus,
terruio siempre distinto, incluso opuesto a la casa materna. Resignificamos asi a
la hospitalidad-trashumancia, intentando ir mas alla de los términos de relacién
para colocarnos en la habitacion interna; en esa «maravilla» intima de la aparicidon
del «rostro del Otro» del que habla Lévinas, respondiendo al emplazamiento que
nos hace Giorgio Agamben, a propésito del ethos, la morada habitual a la que

alude Heraclito:

La filosofia debe necesariamente tener su principio en la «maravilla», es decir
que debe siempre salir ya de su habito, siempre ya enajenarse y de-cidirse de
ella, para poder después retornar a ella, atravesando su negatividad y

absolviéndola de la escisidon demonica. Filosofo es aquel que, habiendo quedado
sorprendido por el lenguaje, o sea, habiendo salido de su morada habitual en la
palabra, debe ahora retornar alli donde el lenguaje le advino, es decir, debe

«sorprender la sorpresa», estar en casa en la maravilla y en la escision.?®

«Sorpresas» y «maravillas» desplegadas en su calidad de formas

teofanicas «[...] potencias de la vida humana que nosotros conocemos como

22 Martin Heidegger, Brief dber de ‘Humanismus’, en Wegmarken; G.A. 9, 352, citado en Félix
Duque, Sagrada inutilidad (lo sagrado en Heidegger y Holderlin, en Eikasia, Revista de Filosofia,

Madrid, Universidad Auténoma de Madrid.

2 Giorgio Agamben (2003), El lenguaje y la muerte. Un seminario sobre el lugar de la negatividad,
op. cit., 151.

14



estados de animo, inclinaciones, exaltaciones, formas ontolégicas de naturaleza
divina que, como tales, no sélo tocan al hombre, sino que, con su ser infinito y
eterno, obran el todo del mundo terrenal y cosmico».’* Son estas formas

epifanicas como emanacion de la manifestacion divina, las que hemos elegido

entre todas para hablar de la hospitalidad-trashumancia.

Presentadas de manera simultanea, la epifania (tajalli) y la teofania (tajalli
ilgh/) se develan como una deslumbrante luminiscencia operada en si misma e
inspirada en la divinidad primigenia de Phanés (luz), deidad primigenia de la
procreacion y la generacion de nueva vida: phaenomenon. Aludiendo asi a la
experiencia primordial de la aparicion, del brillo, de la develacion del, «paso del
estado de ocultacién, de potencia, al estado luminoso, manifestado y revelado
como acto de Imaginacién divina primordial».?

La nocién de teofania ha llegado a nosotros a través de los relatos biblicos
y evangeélicos, como por ejemplo, la “Vision y llamamiento de Isaias” donde nos
dice: «En el afo que murid el rey Uzias vi al Senor sentado en un trono elevado y

magnifico, y el ruedo de su manto llenaba el Templo. Por encima de él habia

** En Walter F. Otto (2007), Teofan/a. El espiitu de la antigua religion griega, México, Sexto piso,
p. 56. Es interesante que el término de epifania fue utilizado por el escritor irlandés James Joyce
para identificar los momentos especiales de vision repentina en la mente de sus personajes, es un
momento en que la experiencia, enterrada durante afos en la memoria, con lo que la mente
emerge a la superficie en todos sus detalles y todas sus emociones. El ejemplo mas significativo de

la Epifania se encuentra en el ultimo cuento de Dublineses, “El nombre del muerto”, México,
Fontamara, 2008.

% Ver Henri Corbin (1993), La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arabi, Barcelona,
Ediciones Destino, p. 218.
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serafines de pie. Cada uno de ellos tenia seis alas: con dos se cubrian el rostro,
con dos los pies y con las otras volaban».?®

Asimismo, en el libro del Exodo se nos narra que «Yavé vio que Moisés se
acercaba para mirar, y Dios lo llamé de en medio de la zarza: IMoisés, Moisés! Y
él respondid: Aqui estoy. Yavé le dijo: No te acerques mas. Sacate tus sandalias
porque el lugar que pisas es tierra sagrada. Y Dios agrego: Yo soy el Dios de tus
padres, el Dios de Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob».?’

Otro relato de teofania es la existencia en el mundo de Jesus. El apéstol
San Juan quien nos que relata que «En el principio, existia la Palabra, y la Palabra
estaba en Dios, y la Palabra era Dios», y habitd entre los hombres en la figura de
Jesus, a través de quien Dios “habita” en este mundo y deviene inmanente. Asi
también la aparicion simultanea en el bautismo de Jesus, del espiritu santo y la
voz del padre son considerados como una teofania que configura la nocién de la
“trinidad”, nos narra San Juan: «He visto al Espiritu que bajaba del cielo como una
paloma, y se quedaba sobre él».?

Estos relatos teofanicos y otros mas que aqui contaremos configuran la
narrativa de la hospitalidad-trashumancia, ubicandonos asi en una «geografia

m/stica», que como «ciencia de la imaginacién es también la ciencia de los

*® |saias (6: 1-2), en La Biblia Latinoamericana (1985), Madrid, Ediciones Paulinas Verbo Divino., p.
542.

?" Exodo (3: 4-6) en La Biblia Latinoamericana, op. cit., p. 105.
%8 Juan (1-33), en Nuevo Testamento (1966), Madrid, Ediciones Cristiandad, pp. 281-283.

16



espejos (catoprica), de todas las “superficies especulares” y de las formas que en
ellas aparecen».? Se vuelve indispensable, sin embargo, advertir de inicio que la

geograf/a m/tica aqui abordada se deslinda radicalmente de la idea tan extendida

de que la experiencia de lo sagrado es un hecho aislado y excepcional, propio de
santos o devotos totalmente consagrados a la adoracion divina, sino por el
contrario, lo afirmamos como la condicién primordial de todo ser humano, ya que
como nos sefala Maria Zambrano:
[...] “pues en el principio era el delirio; el delirio visionario del Caos y de la ciega
noche. La realidad agobia y no se sabe su nhombre” [...] el ser humano no le es
suficiente nacer una vez, sino que se ve precisado a renacer [...] Su renacer
humanamente lo hara a través de la palabra, la cual no es discurso teérico, sino

dialogo y nombre del ser: habra de nombrar lo sagrado (es decir, la realidad

presentada de forma oculta, hermética y no desvelada).*®

De este modo, nos colocamos desde ya en la afirmacion de que la
contemplacion teofanica, la «ciencia de la vision» es el atributo de todo ser
humano y por ende de la relacién con la otredad, en la que se manifiestan la
epifania como exhalacion divina y la teofania como contemplacion vy

atestiguamiento de este efluvio.®* En suma, da cuenta de la relacion social basada

¥ Henri Corbin (1993), La imaginacicn creadora en el sufismo de Ibn ‘Arabi, op. cit., p. 253.
% Greta Rivara Kamaji (2003) “Al principio era el delirio... Reflexiones en torno a lo sagrado y lo

divino en la filosofia de Maria Zambrano”, en Revista Signos filosdficos, num. 9, enero-julio, 2003,
pp. 61-79.
% para una revisién profunda sobre el tema revisar las obras de loan P. Couliano. Experiencias del

éxtasis y Mas allg de este mundo: Para/sos, purgatorios e infierno: Un viaje a traveés de las culturas

religiosas, Barcelona, Paidos.
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en la justicia, tal como lo afirma Emmanuel Lévinas: «Es necesario obrar con
justicia —la rectitud del cara-a-cara— para que se produzca la brecha que lleva a
Dios; y la «visién» coincide aqui como obra de justicia.»®. Su vivencia es la

confirmacion y testimonio de nuestro existente asceético, de esa «ascension

continua de los seres, que comienza con el desanudamiento del nudo de las

creencias dogmaticas. Cuando la ciencia dogmatica deja lugar a la ciencia de la
vision». >

Nos hacemos eco asi del desmantelamiento y desanudamiento de dos
dogmas principales que realiza Lévinas: por un lado sobre esa suerte de
“‘exclusividad” que han pretendido tener las religiones institucionalizadas como
depositarias y representantes de lo sagrado, y por otro: sobre la negacion de
nuestro caracter teofanico que lleva a cabo el «sujeto ateo» de la modernidad, a
través de la ruptura con la «participacion».

Descartes se embarca en una obra de negacion infinita que es ciertamente la

obra de un sujeto ateo que ha roto con la participacién y que (aunque apto por la

sensibilidad al asentamiento), sigue siendo incapaz de afirmar; en un movimiento
hacia el abismo que arrastra vertiginosamente el sujeto incapaz de detenerse. El

Yo, en la negatividad que se manifiesta por la duda, rompe la participacién, pero
no encuentra en el cogito solitario un alto.®

%2 Emmanuel Lévinas (2006), Totalidad e Infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Salamanca,

Sigueme, p. 101.
% Henri Corbin (1993), La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn ‘Arabi, Op. cit., p. 239.
% Emmanuel Lévinas (2006), Totalidad e Infinito. Op. cit., pp. 115-116.
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Negacidn, que desde otra perspectiva -que trasciende a la de la
modernidad- la de Maria Zambrano, ha necesitado el ser humano, en su calidad

de proceso de diferenciacion autorreferente, y condicidn sine qua non para su

propio reconocimiento y apertura, como ente necesitado de:

[...] crearse un espacio para si, y una vez dado, lo divino podria desocultarse y

convertirse para el hombre en una manera de tratar la realidad [...] donde lo

sagrado implica lo oculto, lo no desoculto; y lo sagrado desocultado, manifestado
y aparecido son los dioses, lo divino; por ello, el primer trato del hombre con la

realidad tiene relacion con la transformacion de lo sagrado en lo divino.*

Lévinas devela el misterio de lo “trascendental” que no se origina ni asienta

en la subjetividad de una conciencia solitaria emanadora de todo sentido de

1.3 Por el contrario, es en el

“‘realidad”, como la enunciada por Edmund Husser
phaenomenon como teofania-epifania, en la aparicién y brillo de la otredad donde
comienza el develamiento del «Infinito», de la eternidad, tal como afirma
apasionadamente Lévinas: «No soy yo, es el Otro quien puede decir s/]...] poseer
la idea de lo infinito, es ya haber recibido al Otro».*

Y es precisamente a traveés del «rostro del Otro» donde se realiza «un otro

modo» del ateismo y del teologismo, manifestandose la relacion ética como salida

% Greta Rivara Kamaji (2003) “Al principio era el delirio... op. cit, p. 70.
36 En Husserl: «La trascendencia es en toda forma un sentido de realidad gue se constituye dentro

del “ego”. Todo sentido imaginable, toda realidad imaginable, digase inmanente o trascendente,
cae dentro de la esfera de la subjetividad trascendental, en cuanto constituyente de todo sentido y
realidad.», en Edmund Husserl (2004), Meditaciones cartesianas, México, FCE, pp. 129-130.

¥ Emmanuel Lévinas (2006), Totalidad e Infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Op. cit., p. 116.

19


http://es.wiktionary.org/w/index.php?title=phaenomenon&action=edit&redlink=1

de la «onto-teologizacion».*® Su sublimacion consiste en realizar la narracién de lo
trascendente como «extranjero y pobre», como relacion social, cuyo vinculo y
conducto es el llamado de la justicia, de ahi su caracter ético, que no teoldgico. Es
asi que lo posible trascendente se aposenta en la «trascendencia total del Otro»,
como «Infinito», que es impermeable a nuestro intento por tematizarlo y englobarlo

como extension de nosotros mismos.

Aqui lo Trascendente, infinitamente Otro, nos solicita y nos llama [...] El ateismo
del metafisico significa positivamente que nuestra relacion con la Metafisica es
un comportamiento ético y no teologico, no una tematizaciéon, aunque sea

conocimiento por analogia de los atributos de Dios [...] La ética es la dptica
espiritual. ¥

% Emmanuel Lévinas (2005), Dios, la muerte y el tiempo, Madrid, Catedra, p. 206.
%9 |bidem., p. 101.
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Inspiraciones teéricas

La Teofanica de la hospitalidad-trashumancia se ha inspirado,
principalmente, en una adecuacion propia de las obras de Emmanuel Lévinas, Ibn
‘Arabi y Paul Ricoeur, entre otros autores fundamentales, como Maria Zambrano y

Peter Sloterdjik. En relacidén a Lévinas y Ricoeur es muy importante resaltar la

experiencia de vida que da lugar a su obra; sobrevivientes de los horrores

experimentados en los campos de concentracion,® el nucleo de su obra consiste

en descorrer el velo que cubre el sentido de los sentidos y mostrarnos el rostro del

Otro, como la «Roma a la que conducen todos los caminos».

El absurdo consiste no en el no-sentido, sino en el aislamiento de las
innumerables significaciones, en la ausencia de un sentido que las oriente. Lo
que falta es el sentido de los sentidos, la Roma a la que conducen todos los

caminos, la sinfonia en la que todos los sentidos llegan a ser cantantes, el cantar
de los cantares.*

Resulta especialmente relevante esta postura sobre el Sentido si la

complementamos con el relato de otro sobreviviente del holocausto: Primo Levi.

40 , - . . L :

Durante la Segunda Guerra Mundial, Lévinas es obligado a ingresar al servicio militar para servir
de intérprete de ruso y aleman para los aliados. De 1940 a 1945 permanece en calidad de
prisionero en un campo de concentracion en Hannover, Alemania. Sobrevive entre otros judios

gracias a su condicion de militar francés, mientras toda su familia, que habia quedado en Lituania,

es masacrada por los nazis. Su esposa Yy su hija se salvan al quedar escondidas en un monasterio
en Orleans. Durante el cautiverio comienza a escribir De la existencia al Existente, que publica en

1947. Paul Ricoeur, por su parte, «fue hecho prisionero y estuvo encarcelado la mayor parte del
conflicto en campos de prisioneros de Polonia y Alemania», en Tomas Domingo Moratalla, Paul

Ricoeur (1913-2005) “Memoria, recuerdo y agradecimiento”, en Investigaciones Fenomenoldgicas
4, Madrid, Universidad de Comillas.
* Emmanuel Lévinas (2006), Humanismo del otro hombre, México, Siglo XXI, p. 45.
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Su testimonio vertido en Si esto es un hombre sobre su experiencia en el Lager

alude a las constantes formas de sobrevivencia que apelan a una suerte de

conservacion de nuestra humanidad en condiciones extremas, en donde se trata

precisamente de anularla.

[...] Este era el sentido, que no he olvidado después ni olvidé entonces: que

precisamente porque el Lager es una gran maguina para convertirnos en

animales, nosotros no debemos convertirnos en animales; que aun en este sitio
se puede sobrevivir, y por ello se debe querer sobrevivir, para contarlo, para dar
testimonio; y que para vivir es importante esforzarse por salvar al menos el

esqueleto, la armazon, la forma de la civilizacion. 42

De igual manera, Viktor E. Frankl, sobreviviente de varios campos de

concentracion (1942-1945), dirigié sus esfuerzos en el area del psicoanalisis y el
existencialismo a la reconfiguracion del sentido de la vida, en su obra principal El

hombre en busca de sentido, senala:

La vida en un campo de concentracion abria de par en par el alma humana y
sacaba a la luz sus abismos. ¢Puede sorprender que en estas profundidades
encontremos, una vez mas, unicamente cualidades humanas que, en su
naturaleza mas intima, eran una mezcla del bien y del mal? [...] Nosotros hemos
tenido la oportunidad de conocer al hombre quiza mejor que ninguna otra
generacion. ;Qué es, en realidad, el hombre? Es el ser que siempre decide lo
que es. Es el ser que ha inventado las camaras de gas, pero asimismo es el ser

que ha entrado en ellas con paso firme musitando una oracién.*®

2 Primo Levi (1988), Si esto es un hombre, Buenos Aires, Proyectos Editoriales, p. 43.
“3 Viktor, E. Frankl, El hombre en busca de sentido. El andlisis existencial y la conciencia espiritual

del ser humano, Paidos Ibérica.
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La experiencia del exilio y destierro vertida en la narrativa poética de Maria
Zambrano** ha sido de profunda fuente de inspiracion, asi como la inmersién

mistica proveniente de la obra Extraamiento del mundo de Peter Sloterdik,
donde se devela nuestra calidad de metoikoi.*® Las obras de los autores
abordados a lo largo de la Teofanica, con sus especificidades, coinciden en un
punto: en nuestra, en tanto humanos, ineludible e infinita tarea de reconfiguracién

del sentido de nuestro «territorio existencial» en términos de Guattari;*® ya que si

bien el evento del holocausto descorriéd en su momento el extremo del horror, nos

queda claro que los intentos de ruptura del sentido son reeditados de manera

constante en toda existencia, con mayor o menor violencia y terror.

Dicha fragmentacion de las coordenadas de sentido ha devenido en

panorama cotidiano en la actual condiciéon de trashumancia masiva; horizonte

social donde millones somos expulsados a los desiertos-mares, ya sea en

busqueda de trabajo, por guerras, miseria extrema o catastrofes ambientales,*’

“ «A través de su concepcion de lo sagrado y lo divino, Zambrano desarrolla, a su vez, una historia
de las diversas maneras en que lo divino se ha manifestado en la historia de Occidente. Con ello,
realiza también un diagnéstico histérico de aparecer de lo divino en la vida contemporanea», en

Greta Rivara Kamaji (2003) “Al principio era el delirio... Reflexiones en torno a lo sagrado y lo

divino en la filosofia de Maria Zambrano”, en Revista Signos filosdficos, num. 9, enero-julio, 2003,
p. 61-79.
> peter Sloterdijk (2001), Extra/famiento del mundo, Valencia, Pre-textos.

“® Félix Guattari (1996), Caosmosis, Buenos Aires, Manantial, p. 32.
47 . . . o . - ~ .

Ademas de los flujos de migracién internacional, en los ultimos afios se experimenta un ascenso
en los desplazamientos internos de cada pais, ascendiendo aprox. a mil millones la poblacién de
personas trashumantes: «La abrumadora mayoria de quienes cambian su lugar de residencia

habitual lo hace al interior de su propio pais. [...] calculamos que los migrantes internos suman
aproximadamente 740 millones de personas, es decir, casi cuatro veces la cantidad de aquellos
que se desplazaron a otro pais. La gran mayoria de los 200 millones de migrantes internacionales
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uniéndonos asi a los flujos contemporaneos de desplazamiento forzado, ya

explorados en mi trabajo anterior: Indigencia trashumante. Despojo y busqueda de

sentido en un mundo sin lugar.*®

La intencién primordial en la elaboraciéon de la Indigencia trashumante fue
crear una semantica que abriera la significacion de lo que comunmente se conoce
como «migracion», y que en su resemantizacion bajo el nombre de trashumancia,
nos ha permitido escuchar su polifonia significativa, desplegada en un
«planédmeno trashumante», constituido por conceptos que pretenden reflejar la
movilidad que los contiene en su calidad de olas multiples que suben y bajan
dentro del plano que los despliega, enrollandolos y desenrollandolos;
respondiendo a lo que senala Gilles Deleuze: “El problema del pensamiento es la
velocidad infinita, pero ésta necesita un medio que se mueva en Si mMismo
infinitamente, el plano, el vacio, el horizonte. Es necesaria la elasticidad del
concepto, pero también la fluidez del medio”.*®

En ese trabajo, a través de este plandmeno, y guiados de la mano de

autores como Juan Rulfo, Borges, Dante y Goethe, recorrimos los «circulos

se trasladé de una nacién en desarrollo a otra o entre paises desarrollados». Ver Informe sobre
Desarrollo Humano 2009. “Superando barreras: movilidad y desarrollo humano”, Programa de las
Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD). En México se calcula que han sido desplazadas al
menos, 160,000 personas por la violencia generada por los carteles de la droga desde el 2007. Ver

Reporte “Global Overview 2011. People internally displaced by conflict and violence”, Internal
Displacement Monitoring Centre (IDMC)/Norwegian Refugee Council, 19 abril, 2012.
8 Ver Reyna Carretero y Emma Ledn (2009) Indigencia trashumante. Despojo y bdsqueda de

sentido en un mundo sin lugar, México, CRIM-UNAM.

9 Gilles Deleuze y Félix Guattari, Félix (1992), ;Qué es la filosof/a?, Barcelona, Anagrama p. 42.
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infernales» por donde transitan los indigentes trashumantes, esos exiliados de sus
habitaciones primeras convertidas ahora en «llanos en llamas», quienes en su
errancia por las megalopolis contemporaneas devenidas en «Alephs fausticos»

experimentan la ruptura de sus coordenadas geograficas cotidianas que devienen

en destiempo y desespacio.

Lejos del pais, en “la oscura claridad del exilio”, hasta el mismo concepto de
accidente geografico se vuelve impreciso. Si Geografia significa dibujo de la
Tierra, en tierra sin dibujo squé sera lo que se accidente? Sepamos que hay
guien se enfrenta con extensiones sin estructura en la que no sélo no sabe
orientarse, sino en las que deberia volverse a pensar qué puede ser lo que

orientacién significa. Una palabra simétrica a la de destiempo de Wittelin fue a
este respecto propuesta por Eugenio Montejo: desespacio.>

Bajo este horizonte de indigencia trashumante, en la segunda entrega de

esta secuencia: La comunidad trashumante y hospitalaria como identidad

narrativa,”* nos avocamos a la fundamentacion del reconocimiento y narracién de

nuestra calidad conjunta de comunidad trashumante y hospitalaria. Calidad que

exige comenzar a contarnos, en términos de Lévinas «de otro modo que ser»,*? en

medio del horizonte sorpresivo de la movilidad masiva. Este relato se propuso

recordar nuestro caracter primordial, lo que siempre hemos sido: hospitalarios y

%0 Eugenio Montejo, en “Conferencia sobre Antropologia del exilio”, en José Solanes (1993) Los
nombres del exilio, Caracas, Monte Avila Latinoamericana, p. 133, citado en Reyna Carretero y

Emma Ledn (2009) Indigencia trashumante. Despojo y budsqueda de sentido en un mundo sin

lugar, op. cit., p. 85.
Reyna Carretero (2012) La comunidad trashumante y hospitalaria como identidad narrativa,

México, Colegio de Michoacan, A.C.
%2 En Emmanuel Lévinas (1999), De otro modo que ser, o mas allg de la esencia, Salamanca,

Sigueme.

25



trashumantes, quienes inmersos en la dinamica homogeneizante de formas
sociales sedentarias olvidamos nuestra calidad de moviles, «incomparables» e
«in-englobables».>

Ahora, en esta tercera entrega: en nuestra Teofanica, recuperamos el
espiritu de las anteriores, retomando sus destellos principales, e intentando ir al
principio del principio: ese tiempo inmemorial platénico que llega a nosotros como
reminiscencia, que solo recuerda el olvido del olvido a través del esplendor de la
aparicion del Otro en su calidad de epifania-teofania, recuperadora del «tiempo
perdido», recordando a Proust.>* Espacio de hospitalidad para nuestro existente
trashumante, metoikoi trascendente que se eleva tragicamente sobre la abyeccion,
trazando la via de ascenso a través de la dignidad-sutileza que contiene nuestra
calidad teofanica en el mundo. Manifestacion divina exaltada en los relatos de

profetas y héroes tragicos, que en su calidad de figuras teofanicas nos

representan, ya que potencialmente compartimos esos niveles de entrega y

sacrificio donde ascendemos y la realidad se manifiesta como teofania

permanente en infinito movimiento.

Avizoramiento que pretendemos alcanzar aqui de la mano de la
imaginacion creadora teofanica de Ibn ‘Arabi, de la metafisica de la otredad de
Lévinas, y del tiempo narrado de Paul Ricoeur. Se trata de una narracion sobre la

reconfiguracion del sentido, alcanzada a través de la relacién entre el mythos

°% Emmanuel Lévinas (2006), Totalidad e infinito, Ensayo sobre la exterioridad, op. cit., p. 9.
> Marcel Proust (1999), Por el camino de Swann. En busca del tiempo perdido, Madrid, Millenium.
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aristotélico que Ricoeur nombra «trama» y «relato», y la «mi/mesis» como
reconstruccion del relato mediante la imaginaciéon creadora, donde de manera
sorprendente se encuentran Ibn ‘Arabi y Ricoeur. Todo ello con el fin de aprender

a contarnos de ese «otro modo que ser», para integrarnos ya a la emergente

comunidad trashumante y hospitalaria.

Elaboramos aqui un bosquejo de lo que Ricoeur llama “refiguracion”,
“transfiguracion” y “reconfiguracion”, abriendo el camino a la creacion metaférica
mediante la apropiacion del relato, en este caso, del relato teofanico.>® «Porque no
hay «tiempo humano» sin «relato». El tiempo es tiempo humano en la medida en

que es tiempo narrado».*®

La comprensiéon de si es narrativa de un extremo a otro. Comprenderse es
apropiarse de la propia vida de uno. Ahora bien, comprender esta historia es
hacer el relato de ella, conducidos por los relatos, tanto histéricos como ficticios,

que hemos comprendido y amado. Asi nos hacemos lectores de nuestra propia
vida.”’

55 , . , .
Pretendemos lograr de este modo la mimesis Ill. La mimesis | es el momento de la

prefiguracién, anterior a la composicion poética; la mimesis Il se despliega en el momento de la
creacion que arriba asi al nivel de la mimesis Ill, como refiguracion. En la creacién metaforica
confluyen estos tres niveles de mimesis. Cfr. Paul Ricoeur (2009), Tiempo y Narracion lll. El
tiempo narrado, México, Siglo XXI.

%6 Barcena, Fernando y Mélich Joan-Carles (2000), La educacion como acontecimiento etico.
Natalidad, narracion y hospitalidad, Barcelona, Paidos, p. 107.

" paul Ricoeur (1991), «Autocomprensién e historia», en Los caminos de la interpretacion,

Barcelona, Anthropos, p. 42, citado en Ibidem, pp. 101-102.
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Inmersidén mistica

Es importante advertir que la inmersion que realizamos aqui en pensadores
del sufismo -la manifestacién mistica del Islam-, y en particular en Ibn ‘Arabi, tiene
la intencion de mirar desde un angulo alterno las figuras que conforman nuestro

imaginario hierofanico. Esto, con el fin de develar la manifestacidon teofanica de la

hospitalidad-trashumancia haciendo uso de algunos conceptos cuyos

fundamentos se originan en la lengua arabe, por lo que su transliteracion se
presenta aqui entre paréntesis de acuerdo a los textos revisados, como es el caso

de «filosofia profética» (hikma nabawiyya).

El recurso a estas figuras y conceptos de origen musulman busca
develarlos como una narrativa que también nos es propia tanto como la tragedia
griega y la profética hebrea. Lo «arabe-musulman» pensado como lo «oriental»
tal como lo estudié tan profusamente Edward Said en su obra Orientalismo es
para Occidente « [...] la fuente de sus civilizaciones y sus lenguas, su contrincante

cultural y una de sus imagenes mas profundas y repetidas de Lo Otro [...] Sin

embargo, nada de este Oriente es puramente imaginario. Oriente es una parte

integrante de la civilizacién y de la cultura material europea»®® y nosotros

anadiriamos que también de América Latina.

*% Edward W. Said (1990), Orientalismo, Madrid, Libertarias, pp. 19-20.
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De este modo, nos proponemos hacer manifiesto que no existe tal
separacidn cultural o civilizatoria, sino por el contrario, una continuidad estrecha

59
|

entre la «filosofia profética», en tanto «filosofia narrativa» primordial®, narrada en

la Biblia hebrea, el Nuevo Testamento cristiano, y el libro sagrado del Islam, Al

Qurdn, el Coran; «libro revelado» al profeta iletrado Mohammed.®® De esta filosofia

profética se deriva la narrativa teofanica del sufismo, como via mistica del Islam,

que aunque poco conocida y estudiada en Occidente, es fundamental para

comprender la experiencia teofanica que estamos abordando aqui, en tanto
representa la lucha espiritual (jihad) que exige la purificacion del espiritu por medio

de la contemplacion (mushahada) y de la invocacion a Dios (dhikr). Se trata sobre

todo de una experiencia interna que intenta ser congruente con una forma de

vida. Es al mismo tiempo una «peregrinacion en las profundidades» que aspira a
lo mas alto; mstasis en el que se ilumina la presencia de Dios, y salida de si
mismo en Dios a través del éxtasis.®

Nuestra intencién al enhebrar las tres ramas del monoteismo es develar la

fuente que las contiene y da origen como unidad, disolviendo una suerte de

%9 Henry Corbin (1996), Cuerpo espiritual y tierra celeste, Madrid, Siruela, p. 25.
% En Ja narrativa musulmana se relata gue El Coran le fue revelado a Mohammed durante los

ultimos dos decenios de su vida, aprendido y recitado de memoria por sus discipulos y a los pocos
afnos de su muerte, escrito y diseminado por todo el mundo, a través de la rapida expansion del
imperio musulman.

11a expresion al suf/se encontré por primera vez en 776, d.C., y se le atribuye a un asceta iraqui.
Su origen etimolodgico esta relacionado con la raiz arabe suf (lana). El sufi utiliza un vestido de lana
como signo exterior de pobreza (fakhir) y desapego interior. Existe otra relacion etimologica con la
palabra arabe safa, safua (pureza). «Al conquistar el desapego, el sufi purifica sus deseos mas

secretos», en Jean Chevalier, El sufismo, Madrid, FCE, 1987.
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identidad o pertenencia inamovibles y abriendo asi el horizonte de la imaginacion
para encontrarnos frente a frente con el éxtasis embriagante de la narracién

teofanica, tal como lo devela el poeta sufi Rumi en este poema fundamental:

¢, Qué hay que hacer, oh musulmanes?, pues no me reconozco
a mi mismo.

No soy cristiano, ni judio, ni gabr, ni musulman

No soy del Este, ni del Oeste, ni de tierra firme, ni del mar;

[...] No soy de este mudo, ni del otro, ni del Paraiso,

ni del Infierno;

No soy de Adan, ni de Eva, ni del Edén y Rizwan.

Mi lugar es lo Sin Lugar; mi huella es lo Sin Huella,
No es cuerpo ni alma, pues pertenezco al alma del Amado.
He alejado la dualidad, he visto que los dos mundos son uno;

Busco al Uno, conozco al Uno, veo al Uno, llamo al Uno...%

®2 Jalaluddin Rumi, en Diwan 125-127, citado en William C. Chittick (2008), La doctrina suf/ de

Rumi, Palma de Mallorca, José J. de Olafeta, p. 76.
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Itinerario

En esta peregrinacion confluyen las voces pasadas y presentes de toda la
humanidad en una temporalidad ciclica infinita que nos llama al recuerdo de
nuestro «otro modo que ser», como sefiala Lévinas, soterrado: nuestro existente
errante, ambulante. Emergente contemporaneo que llamea con tanta fuerza que

obliga a escucharlo y que nos impide volver la cara para evitarlo, abriendo asi el

panorama del tiempo hospitalario, donde la hospitalidad-trashumancia se devela

como el fundamento de una ética ineludible.

El itinerario de este viaje trashumante se ha dividido en cuatro estaciones

que inician con el Horizonte de partida donde se delinean las principales fuentes

tedricas que fundamentan nuestra teofanica. Aqui de la mano de Ibn ‘Arabi,
Suharawardi, Emmanuel Lévinas y Paul Ricoeur se abre la narracion de lo

inefable, del espacio kairotépico y teofanico donde el lenguaje se detiene,

posibilitando el acceso al mundo imaginalis, donde se descorre el velo de la

separacion y emerge la Unidad que manifiesta en todo su esplendor la calidad de

Califa del ser humano realizado: representante de lo divino en el mundo.

Nos adentramos en la reflexiéon de la teofania como Contemplacién de lo
divino, y de la Epifania como emanacion y exhalacién del efluvio divino, como la
forma de todas las formas: «formas epifanicas», como sefialaba Walter Otto.®
Teofania de la imaginacion creadora que encuentra su sentido trascendental y

ultimo, la Roma de todas las Romas en el encuentro con el Otro.

3 walter F. Otto (2007), Teofan/a. El espfitu de la antigua religion griega, Madrid, Sextopiso, p.
68.
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En la segunda estacidn, «Geografia imaginal de la hospitalidad-
trashumancia», atestiguamos la peticion de asilo de «Las suplicantes», plasmada
en la tragedia de Esquilo «Las Danaides», narracion de dos hermanas, que en su
condicion de perseguidas extranjeras, logran ser asiladas en Argos, acogiéndose
en el abrigo a los extranjeros que garantizaba el «templo de Zeus Suplicantey,
nombrado asi porque también Zeus habia sido exiliado del cielo.

Las Suplicantes al ser presentadas en Argos exclaman: «Tendremos la residencia

(metoikein) en esta tierra, libres y protegidas de todo asalto por un derecho de

asilo reconocido [...]».** Esta suplica abre la reflexion sobre la Hospitalidad

absoluta, tal como la pensaba Derrida para ese metoikoi primordial que enuncia

nuestro caracter de califas eternos.
En la tercera Estacion llamada «Apertura y ascension (Futuwah) de la

hospitalidad-trashumancia», atestiguamos la manifestaciéon de la figura tedfanica

del Fatah, exaltado modelo del ser humano realizado (insan Kamil), como lo es la

figura teofanica de Abraham, quien condensa tanto el sentido de hospitalidad

primordial como de la trashumancia en el sentido de la experiencia de la

transmigracion y de la travesia del alma en contacto intimo con lo divino.

En esta misma estacion, acompanamos a Agar en su orfandad y travesia por
el desierto. Agar, madre de Ismail, primogénito del Profeta Abraham es la figura
teofanica femenina soterrada en la Tradicibn monoteista. En la actualidad, emerge

con toda su potencia como simbolo del desterrado y del trashumante. Los rostros

% Julia Kristeva (1991), Extranjeros para nosotros mismos, Barcelona, Plaza & Janés, p. 55.
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de las miles de personas de todo el mundo que son forzadas a dejar sus hogares,

nos recuerdan su dolorosa travesia por el desierto, llevando en brazos al pequefio
Ismail, después de su salida de la casa de Abraham y Sara. En la narracion

coranica, su sometimiento total ante el Ser creador (Al-lah) fue recompensado con

el pozo de agua del Zamzam.

En esta estacidon visitamos el Principio-Desierto a través de la figura
teofanica de Moisés y Jidr (el Verde) por el desierto. El trashumante Jidr
mencionado en el texto sagrado del Coran (nuzuul al-Quran), es quien abre las
puertas al profeta Moisés hacia una via de iniciacién con pruebas que «no tendra
paciencia para soportar», y sin embargo la mision del Jidr es develar ese otro

sentido, mas profundo y no perceptible para el profeta hasta que se le quita la
venda de los ojos.
En este pasaje coranico se hace manifiesto que hay una razdn-

conocimiento (aql) oculto tras lo evidente y visible; para alcanzar la Vision interior,

hay que penetrar en lo insondable como la muerte, en tanto el Ser creador (Al-lah)

es lo oculto (al-Basir) y lo manifiesto (al-Zahir); este conocimiento es la

manifestacion de la Ma'rifa como develamiento teofanico, alcance y vislumbre del

Absoluto, del Infinito.

Visitamos la hospitalidad femenina en la figura de Mariam, Fatah realizada

en la mayor sutileza y dignidad. El relato coranico nos narra que «Allah eligio a
Adam, a Nuh, a la familia de Ibrahim y a la familia de ‘Imran por encima de los
mundos, la familia de Imran es la familia de la que procede Mariam.» Aun mas,

agrega: «Cuando dijo la mujer de Imran: jSefior mio! Hago la promesa de
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ofrecerte lo que hay en mi vientre, para que se dedique exclusivamente a Tu

servicio, libre de las obligaciones del mundo. Acéptalo de mi; verdaderamente Tu
eres Quien oye y Quien sabe».®®

La experiencia de Jesus (Isa), hijo de Mariam, es la ascension fulgurante y

envestidura de la dignidad propia de un representante divino (Khalifa) que alcanza

el nivel maximo de realizacion en la tierra, la Futuwah, a través de su significacion
como un modelo ético de justicia y humildad, entendida en los términos
enunciados por Lévinas: «Humildad que consiste en la abnegacion misma del

movimiento rectilineo de la Obra que va a lo infinito del Otro».%®

En el pasaje de San Pablo: el Fatah cristiano, abordamos la calidad de

«extranjero» de Jesus como fundamento de la Ecclesia cosmopolita de Pablo de

Tarso. «El hombre que transformo la pequena iglesia primitiva cristiana en una

Ecclesia. Al adaptar la palabra de los Evangelios al mundo griego, la Ecclesia
adjunta a la comunidad de ciudadanos en la polis otra comunidad, la de los

diferentes, la de los extranjeros que trascienden las nacionalidades mediante la fe

en el cuerpo de Cristo resucitado».®’
En el relato del mitaj de Mohammed se devela como se hace manifesto el
amor de Dios por sus amados: «Has de saber que cuando Dios honra a un

servidor Suyo con su Adoracién (‘ubudiyya), le hace viajar».®® En la travesia de

®® “Syra de la Familia de ‘Imran” (3: 33-35), en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccion-
comentario del Noble Cordn, op. cit., p. 66.

® Emmanuel Lévinas (2006), Humanismo del otro hombre, México, Siglo XXI, p. 65.
®7 Julia Kristeva (1991), Extranjeros para nosotros mismos, op. cit., p. 95.
®8 1bn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, op. cit., p. 135.
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Mohammed donde le es develada la cartografia divina hasta el punto de estar a
s6lo un arco de su Senor, se demuestra la profundidad de este amor.

Finalizamos esta estacion con las figuras de Yelaludin Rumi y Shams de
Tabriz, su union manifiesta la unidad de la hospitalidad-trashumancia, como

«soles espirituales» de la realizacién plena y satisfactoria experimentada en el

servicio y entrega infinita (Futuwah). Rumi, derviche de la Orden Kalandari brinda

el mejor reflejo de la hospitalidad absoluta al errante persa Shams de Tabriz quien

estaba decidido a dar su vida por encontrar un corazén que lo pudiera abarcar,
gue hablara su lenguaje, que saciara su sed de unién; ese corazon fue el de Rumi,
el jurista y te6logo mas prominente de la Anatolia otomana, ahora Turquia.

A través de este viaje donde nos han sido develados los velos de la
separacion y emerge el sentido esencial y compartido por las imagenes
teofanicas. Estas estaciones precedentes configuran la estacién de arribo donde
se manifiesta y emerge la teofanica memorial de la identidad narrativa como
ascension y reconfiguracion infinita y eterna de nuestra subjetividad trascendente
e independiente de los eventos efimeros y transitorios. La memoria y el olvido en
su calidad de péndulo configuran la narrativa perenne de nuestra calidad
teofanica; nos coloca y posiciona a través de un «otro modo que ser» en la
eternidad-éxtasis de nuestro ser hospitalario-trashumante a través de la dignidad-

sutileza como habitacién y ethos eterno.
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Capitulo I. Horizonte de partida

El panorama social emergente en este nuevo milenio se muestra ya con claridad,

definiéndose los ejes principales que destellan con fuerza en el entramado actual,
entre ellos: la transicién del trabajo fijo al trabajo «desterritorializado»,®® la
movilidad forzada en busca de empleo, por guerras, pobreza total y catastrofes

ambientales; y la apabullante implementacion de un sistema tecnologico

omniabarcador.

Caudales sociales que han dado paso a una «sociedad movediza»,” y al
mismo tiempo, constrefida y limitada por un marco institucional y juridico, que
funcionando como «estado de excepcién»’! para trashumantes, obstaculiza el
libre flujo de las poblaciones. Estados de excepcidn disehados bajo la premisa del
sentido de lo “fijo” y del sedentarismo, y que incluso, como sefala tan
contundente y sucintamente Sloterdijk: «puede asegurarse que el complejo que
figura como civilizacién occidental estriba en una negativa del principio-desiertox».’?

En el intento de disminuir esta especie de disritmia cronotdpica imperante,

esto es: la distancia de sentidos espaciales y temporales entre una sociedad

% Ver los siguientes autores que han profundizado sobre el tema: Richard Sennett (2000), La
corrosion del cardcter. Las consecuencias personales del trabajo en el nuevo capitalismo; Zygmunt
Bauman (2008), Trabajo, consumismo y nuevos pobres (Bauman; 2008); Un nuevo mundo feliz

(2007), de Ulrich Beck; asi como en Jeremy Rifkin (1996), El fin del trabajo: nuevas tecnolog/as
contra puestos de trabajo: el nacimiento de una nueva era.

" ver Manuel Delgado (2007), Sociedades movedizas. Pasos hacia una antropolog/a de las calles,
Barcelona, Anagrama.

" Giorgio Agamben (2007), Estado de excepcidn, Buenos Aires, Adriana Hidalgo editora.

"2 peter Sloterdijk (2001), Extra/amiento del mundo, Valencia, Pre-textos, p. 109.

36



actual movil y una institucionalidad fija y anacrdnica (politica, educativa y
econdémica), han sido creadas incipientes estrategias publicas y privadas basadas

en el avance tecnolégico como son las comunicaciones moviles cada vez mas

potentes, las tarjetas bancarias con funcionalidad global, la movilidad laboral y

educativa. Herramientas, sin embargo, soélo accesibles a una minima porcion de la
humanidad, que por si mismas no dan respuesta en absoluto a los procesos de la

transformacién de la subjetividad que se modelan bajo esta dinamica y que de

manera tan apabullante cuestiona Guattari:

¢, Qué procesos se desenvuelven en una conciencia ante el choque de lo
inhabitual? ;Cémo se operan las modificaciones de un modo de pensamiento,
de una aptitud para aprehender el mundo circundante en plena mutacién?

¢, Cémo cambiar las representaciones de un mundo exterior, él mismo en pleno
cambio?”

Con el fin de abrir un sendero en la sintonia de estas preguntas, y ya dentro

de la habitacion filosofica, consideramos de suma importancia y urgencia que

cobijados en un pensamiento de largo aliento, podamos imaginar y construir

formas y figuras de sentido para nuestro tiempo trans-civilizatorio.”

3 En Félix Guattari (1996), Caosmosis, Buenos Aires, Manantial, p. 23. En este sentido, en la
academia han sido pensadores que se colocan en una corriente multidisciplinaria o posmoderna,
quienes han abordado con gran énfasis este nuevo horizonte de movilidad y sus consecuencias,
entre ellos sobresalen: Zygmunt Bauman, Jacques Attali, Michel Maffesoli, Gilles Lipovetsky, Ulrich
Beck, Paul Virilio y Marc Augé. Autores que han sido abordados a profundidad en nuestra

investigacién que le precede e inspira a esta: Indigencia trashumante. Despojo y busqueda de
sentido en un mundo sin lugar, México, CRIM-UNAM, 2009.
74 Aqui evocamos a Ibn Al Arabi, Emmanuel Lévinas, Martin Heidegger, Jacques Derrida, Henry

Corbin, Paul Ricoeur, Peter Sloterdijk, Giorgio Agamben, Gilles Deleuze y Félix Guattari, quienes,

entre otros, nos permiten dotar a este pensamiento de la trashumancia de fundamentos de largo y
profundo alcance.
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Reconociéndonos descolocados ya de nuestras certezas habituales vy

confrontados por las exigencias institucionales, sociales y por la tecnologizacién

omniabarcadora, que en su calidad de vestigios estructurales, han construido

desde la antigliedad el edificio fisico-moral de la modernidad, conformando al
mismo tiempo el sentido colectivo, familiar y subjetivo, a través de la cual continua
afirmandose la «heterogénesis maquinica», como la nombra Félix Guattari, esto
es: «[...] el primado de una maquina militar basada en la armas de hierro, sobre la
maquina de Estado despdtico, la maquina de escritura, la maquina religiosa, etc.
[...]»,”® y ahora la maquina cibernética.

En esta transicibn contemporanea del estado fijjo al estado mouvil,

atestiguamos la fragmentacion estructural que ha devenido al mismo tiempo en

una espiral de sentido, en la que permaneciendo las significaciones y significantes

«magquinicas», se abren paso nuevas proyecciones en las que lo movil mas que
una categoria geografica territorial se manifiesta como geografia cualitativa; como
«Territorio existencial» donde las distancias lejanas-cercanas y los tiempos
antiguos-actuales se mezclan reflejandose en un espectro de fractal simultaneo,
develandose ya con claridad la potencia y el retorno del principio-desierto, a través
de la «complejizacidon desterritorializante», potencializada por la carrera infinita de

la tecnologia donde la inmensa mayoria permanecemos en calidad de

asombrados espectadores :

’® Félix Guattari (1996), Caosmosis, op. cit., p. 42.
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Complejizacion desterritorializante esencialmente precaria, por la constante
amenaza de abatimiento reterritorilizante; sobre todo en el contexto
contemporaneo, donde el primado de los flujos informativos engendrados

magquinicamente amenaza conducir a una disolucion generalizada de las
antiguas Territorialidades existenciales.’®

En este contexto de «desterritorializacion existencial» la teofania de la

hospitalidad-trashumancia se propone como un atlas que nos permite transitar por

esa cartografia conformada por «puntos de referencia cognitivos pero también
miticos, rituales, sintomatolégicos»’’ a partir de la cual, cada uno de nosotros nos

posicionamos en una busqueda incesante de sentido, de construccién continua de

nuestra subjetividad, de nuestro yo, a cada momento fragmentado, en suma: de

una mejor «relacidén con los afectos, angustias, inhibiciones y pulsiones [...] donde
el método cartografico multicomponencial puede coexistir con el proceso de
subjetivizacion y que resulte asi una reapropiacion, una autopiesis de los medios

de produccién de la subjetividad».”®

’® Ibidem., pp. 47-74y 32.
" Idem.
8 Ibid.,, pp. 22 y 24.
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Metaforas teofanicas de la Hospitalidad-Trashumancia

Abordaremos aqui las metaforas teofanicas en su calidad de unidad de

sentido, en palabras de Maria Zambrano, como:

[...] definicion que roza con lo inefable, unica forma en que ciertas realidades

pueden hacerse visible a los ojos humanos [...] es también la supervivencia de

algo anterior al pensamiento, huella en un tiempo sagrado, y por tanto, una
forma de continuidad y mentalidades ya idas, cosa tan necesaria en una cultura

racionalista».”

Intentamos retenerlas en su efimero paso, porque sabemos bien que solo la

° contiene, dota de una

«narracién que implica memoria, y prevision, espera»,®
identidad narrativa que retiene el rio de nuestro movimiento, y nos recupera de la
sensacion constante de no «sentirnos en casa», de la «inhospitalidad que define
en el fondo al singularizado «ser en el mundo», del que hablaba Heidegger:®* y
como condicion del compromiso «irrenunciable» del «ser deudor» presentido por
Lévinas, quien sorprendido se pregunta: «;Qué es lo que he hecho para ser de
golpe deudor?».%

Intentamos fundamentar asi, desde la filosofia, una alternativa de relacion

con la alteridad a través de la narracion de estas teofanias para hacer emerger la

9 Maria Zambrano (2007), “La metafora del corazén”, en Islas, Madrid, Verbum, p. 38.

8 paul Ricoeur (2009), Tiempo y Narracidn I, México, Siglo XXI, p. 49.

8 Martin Heidegger (2007), El ser y el tiempo, México, FCE, p. 301.

% Emmanuel Lévinas (1999), De otro modo que ser, 0 mas alla de la esencia, Salamanca,

Sigueme, p. 148.
40



imaginacion creadora como potencia transformadora. La metafora, siguiendo a

Ricoeur, busca:

[...]instaurar su semejanza misma acercando términos que, alejados al principio,
aparecen préximos de pronto [...] La imaginaciéon creadora que actua en el
proceso metaférico es asi capaz de producir nuevas especies légicas por
asimilacién predicativa, a pesar de la resistencia de las categorizaciones usuales

del Ienguaje».83

En este mismo sentido y en identificacion sorprendente con Ricoeur, lbn
‘Arabi nos ha revelado la doble funcién que la imaginacion teofanica cumple:
«como Imaginacién creadora que imagina la Creacién y como Imaginacion de lo
creado que imagina al Creador [...] Gracias a la Imaginacion activa existe lo
multiple y lo otro, en resumidas cuentas, existen las teofanias».®*

Metaforas teofanicas cristalizadas en figuras cuya etimologia se relaciona

con fingere, formar, y con lo conformado, estructurado; y también con fictor, el

escultor que trabaja sobre la materia o el autor que trabaja sobre las palabras, y

con fictio: la accién de dar forma y de fingir, en tanto la figura de acuerdo con
Jacques Le Brun: [...] sélo puede ser ambigua y discutible: no es mas que una
narrativa, un relato y unas palabras, imagenes y frases enigmaticas, cuyo sentido

sélo se revela en la interpretacion.®®

% paul Ricoeur, Tiempo y Narracion |, op. cit., p. 32.

84 En De Fosus al-hikam (Las gemas de la sabiduria) de Ibn ‘Arabi, citado en Henry Corbin, La
imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arabi, Barcelona, Ediciones Destino, p. 225.

8 Jacques Le Brun, El amor puro de Platon a Lacan, Ediciones Literales/El cuenco de plata,

Argentina, 2004, pp. 12-21; citado en Zenia Yébenes Escardd (2007), Figuras de lo imposible.
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A través de estas figuras fictas nos proponemos trascender los limites del
pensar dado, de lo «dicho», para abrir espacio al «decir»; a la frescura de la
resignificacion de las multiples experiencias de la alteridad que nos guian hacia la

estacidon hospitalaria, en la que avizoramos las imagenes teofanicas de la

hospitalidad, donde la hospitalidad como Bien Infinito es develada en estas

imagenes para significarnos la profundidad de la responsabilidad y el nivel del

compromiso requerido en la experiencia de ida y vuelta de brindar hospitalidad al

trashumante que somos todos.

Desplazamiento infinito que desde los tiempos ancestrales volvio
indispensable el correlato de la hospitalidad para el existente como expresion

teofanica, y en la actualidad ha devenido en llamado y enunciacion urgente.

Existente como hospitalidad que emerge como totalidad de sentido, como ethos

teofanico y primordial, en tanto que, como sefala Guattari: «existe una eleccion

ética a favor de la riqueza de lo posible, una ética y una politica de lo virtual que

descorporiza, desterritorializa la contingencia, la causalidad lineal, el peso de los

estados de cosas y de las significaciones que nos asedian».®

A través de estas imagenes que conforman la «filosofia profética» como
conducto y portavoz narrativo de y hacia lo «Invisible y de los Invisibles»,?’ se
trasciende y desborda al mismo tiempo el dilema de los escudrifiadores de lo real

o irreal, de la clasificacion de mito o historia, configurando asi como nos dice

Trayectos desde la m#tica, la estética y el pensamiento contemporaneo, México, UAM
Cuajimalpa/Anthropos.

% Felix Guattari (1996), Caosmosis, op. cit., p. 44.

8 Jalaluddin Rumi (2003), Mathnawi. Primera parte, Madrid, Editorial SUFI, pp. 16-18.
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Henry Corbin una «historia imaginal, igual que los paises y los lugares de esta

historia crean una geograf/a imaginal, la de la «Tierra celeste». Geografia e

historia imaginal narrada y transmitida entre otros, por los antiguos sabios sufis:

Suhrawardi, Ibn Arabi y Jalaluddin Rumi. %

La intencion de esta teofanica no es presentar un tratamiento historico y
profuso de cada tema e imagen teofanica aludida, sino desplegar para no
perderse en el laberinto del Minotauro —cual el Teseo de la mitica Ariadna— los

hilos tematicos de la hospitalidad-trashumancia, para lograr un enfoque de las

connotaciones que como fractal van apareciendo.

Aunado a lo anterior y con el fin de lograr una mayor integracion conceptual
y discursiva, se ha privilegiado aqui la significacion de las figuras proféticas del
monoteismo hebreo, cristiano y musulman, frente a la narrativa de las tragedias
griegas, aungue se hagan referencias a algunas de estas figuras tragicas, en tanto

la tragedia de los héroes griegos y la vivencia mistica de los profetas se tocan y

complementan. Ambas se encuentran en ese espacio liminar entre la muerte y la

vida. El héroe tragico visualiza su tragedia como el camino de enaltecer su paso
por el mundo, y el profeta como via de acceso a la plena contemplacién divina,

como sefiala Georg Lukacs:

La entrega es el camino del mistico, la lucha es el del hombre tragico, en aquél

el final es una disolucién, en éste es un choque aniquilador. Aquel pasa del ser-

88 Henry Corbin (1996), Cuerpo espiritual y tierra celeste, op. cit., pp. 21 y 25.
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uno con todo a lo mas profundamente personal de su éxtasis, y éste pierde su

mismidad en el instante de su mas verdadera elevacion.®

En este sentido, aqui atestiguamos el despliegue narrativo de lo que
consideramos es una constante y el mas alto anhelo en las figuras proféticas: la
busqueda de lo que en la narrativa musulmana se conoce con el nombre de
Futuwah consistente en la «destruccion de los idolos», tal como lo hicieran en los
templos los profetas Abraham, Jesus y Mohammed en su momento; enfatizando,
sin embargo, que «el idolo de cada hombre es su propio ego. El que se opone a
sus pasiones es el verdadero Fatah».*

De este modo, la vision de las figuras proféticas de Abraham, Mariam, y
Mohammed como Fatahs y como la manifestacion teofanica mas alta de la
Futuwah, abre la «6ptica espiritual» para contemplarlas a través de su servicio y
total sometimiento al «rostro del Otro»; en tanto espejo y vehiculo de la
imaginacion de lo mas «Alto» encarnan los atributos primordiales de la
hospitalidad-trashumancia, encontrando asi su comparsa significativa en los

términos de desterritorializacion-reterritorializacion existencial, desplegandose en

un espacio trashumante que, evocando a Deleuze y Guattari, deviene en

«rizomay:

8 En Georg Lukacs (1975), “Metafisica de la tragedia”, en El alma y las formas y La teor/a de la
novela, Buenos Aires, Grijalbo, p. 254.
% «Vvéase Qushayri, Risala, Beirut, p. 103, citado en Al Sulami (1991), Futuwah. Tratado de

caballer/a sufi, Paidos Orientalia, p. 32.
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[...] cualguier punto del rizoma, puede ser conectado con cualquier otro, y debe
serlo. Eso no sucede en el arbol, ni en la raiz, que siempre ocupan un punto un
orden [...] El rizoma esta relacionado con los movimientos de desterritorializacion
y reterritorializacion: un rizoma puede ser roto, interrumpido en cualquier parte,

pero siempre recomienza segun ésta o aquella de sus lineas y segun otra.”*

Teofania-epifania cuya manifestacion nos deslumbra, disolviendo
simultaneamente la dicotomia inmanencia-trascendencia, como tiempo mundano y
tiempo mas alla del mundo; uniéndonos asi al clamor de Deleuze y Guattari en el

sentido de que: «Ya no nos basta con vincular la inmanencia a lo trascendente,

queremos concebir la trascendencia dentro de lo inmanente, y es de la inmanencia

de donde esperamos una rupturax,®?

gue nos abra al alumbramiento y
deslumbramiento de la vision en nosotros mismos de la «polifonia de los modos
de subjetivacion, bautizados por Félix Guattari como «Ritornerlos existenciales,
como la musica y la memoria, que permiten «vencer al tiempo», y reterritorializar,
esto es, volver habitable, hospitalaria nuestra geografia existencial.

Con este concepto de ritornerlo aludimos no solamente a los afectos masivos,
sino también a ritornerlos hipercomplejos que catalizan la entrada de Universos

incorporales como los de la musica o las matematicas, y que cristalizan los
Territorios existenciales mas desterritorializados. Este tipo de ritornelo

transversalista escapa a una delimitacion espacio-temporal estricta.®

%1 Gilles Deleuze y Felix Guattari (2005), Rizoma. Introduccidn, Valencia, Pre-textos, pp. 20-22.
9 Gilles Deleuze y Felix Guattari (1992) ;/Qué es la filosof/a?, Barcelona, Anagrama, p. 50.

% Félix Guattari (1996), Caosmosis, op. cit., p. 29.
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En este despliegue y entrecruzamiento de reverberaciones tedricas y
teofanicas, buscamos ahondar el espacio milenario trashumante para hacer de
este u-topos un planomeno como espacio rizomatico y movil. El plandmeno como
un «todo unificado donde los conceptos filoséficos que son todos fragmentarios
encuentran un lugar de resonancia, de congruencia»,®* en consonancia con una
kairotop/a como narrativa de la eternidad; relato infinito de las experiencias de ese
«otro modo que ser».

Refiguracion y recomposicion de nuestra identidad fragmentada, huérfana,

muchas veces perdida, que deviene en narrativa cuando reinicia su relato,

anunciando asi su manifestacion teofanica. Kairotopia del existente que
reconfigura al «ser en el mundo», el «andar en torno» propuesto por Heidegger,

profundizando en su concepto de «des-alejamiento», esto es, en el acercamiento:

Todas las formas de aumento de la velocidad a que hoy cedemos mas 0 menos
forzosamente, impulsan a superar la lejania. Con la «radio» (nosotros
agregariamos ahora el Internet), por ejemplo, lleva hoy a cabo el «ser ahi» por el
camino de una ampliacién del cotidiano mundo circundante, un des-alejamiento
del «mundo», cuya significaciéon para él, el «ser ahi», aun no alcanza nuestra

vista”.®®

% g plandmeno es «una mesa, una planicie, una seccién. Es un plano de consistencia o, mas
exactamente, el plano de inmanencia de los conceptos», en Gilles Deleuze y Félix Guattari (1992),
cQuées la filosofa?, op. cit., p. 39.

% Ver “La espacialidad del ser en el mundo”, en Martin Heidegger (2007), El ser y el tiempo,

México, FCE, p. 120.
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Narrativa de la Eternidad-Extasis

[...] El hambre de Dios, la sed de eternidad, de

sobrevivir, nos ahogara siempre”.*°

La temporalidad de la hospitalidad-trashumancia es aquella desplegada en calidad

de fractal, a través de la narrativa ficcional y poética de la experiencia de vivir

englobados en un tiempo unitario; infinito que se despliega para abrir un espacio al

magma metahistorico donde confluyen el tiempo histérico, la accion y la funcién
simbdlica. Asistimos de este modo, junto con Ricoeur a la constitucion de un tercer
tiempo, entre el «tiempo del alma» y el «tiempo del mundo», un tiempo paraddjico
«ciclico e irreversible: la eternidad».’

La «habitacién» de la eternidad como kairdtopos trascendente ha sido el
anhelo de santos y profetas, como en la suplica de San Agustin: «Una sola cosa
pediré al Sefior, ésta buscaré: habitar en la casa del Sefor todos los dias de mi
vida ¢ para qué? Para contemplar la hermosura del Sefior».” La casa del Sefior

como paraiso imaginado se relata asi en el libro sagrado del Islam, El Coran:

% Miguel de Unamuno (1983), Del sentimiento trdgico de la vida, Madrid, Sarpe, p. 66.

" En Paul Ricoeur (2009), Tiempo y narracion |. Configuracion del tiempo en el relato histdrico, Op.
cit., p. 66.

% San Agustin (1988), Obras Completas de San Agusti XXII. Enarraciones sobre los salmos,
Madrid, Obras Completas de la Biblioteca de Autores Cristianos, Salmo 38:6, p. 692.
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Esta es la semblanza del jardin prometido: Rios de agua de inalterable olor, rios
de leche siempre del mismo sabor, rios de vino, dulzor para los que beban, y

rios de miel pura. En él tendran toda clase de frutos y perdén de su Sefior.*

En el extremo opuesto se encuentra el «infierno», lugar que de forma
memorable describié Dante Aligheri en su Divina Comedia, con su metafora de los
«siete circulos»: «Dante y Virgilio entran en el infierno y se encuentran en el
vestibulo, donde estan los viles y los cobardes [...] Por mi se llega a la ciudad
doliente. Por mi se llega al dolor eterno».'® Espacio «doliente» narrado en el
Coran en el «Sura del envolvente», nombre dado al Dia del Levantamiento o la
resurreccion que envolvera a todos:

¢,No te ha llegado el relato del Envolvente? Ese dia habra rostros humillados;

abrumados, fatigados. Sufriran el ardor de un fuego abrasador. Se les dara de

beber de un manantial en maxima ebullicidbn. No tendran mas alimento que un

espino ponzofioso, que ni nutre ni sacia el hambre [...].*"*

De ahi que en el relato del exilio de ese ethos paradisiaco que padecen
Adan y Eva se abre el horizonte de un «purgatorio anhelante», como espacio entre
el paraiso y el infierno. Es angustiante imaginar su sorpresa y estupor,
descubriéndose de improviso «culpables», merecedores de castigo: «Por haber

escuchado la voz de tu mujer y comido del arbol del que Yo te habia prohibido

% «“sura de Muhammad” (47:15), en Abdel, Ghani (1997), Traduccidn-comentario del Noble Coran,

Rg)yadh, Arabia Saudita, Darussalam, p. 558.
1% pante Alighieri (1996), La Divina Comedia, Tomo |, Barcelona, Ediciones 29, p. 43

101 “syra del Envolvente” (88: 1-6), en Abdel, Ghani (1997), Traduccion-comentario del Noble

Coran, op. cit., p. 671.
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comer [...] Por ello lo eché de la tierra del Edén, para que trabajara la tierra de
donde habia sido formado». %
La escucha de esta narracion nos remite al dolor implicado en la conciencia

de la separacion primera, donde se configura una escisién, un desgarramiento con

el ethos primordial que nunca cierra y que marca el inicio de nuestra nostalgia por

el absoluto y nuestra «<hambre de eternidad» de la que nos habla Unamuno,®® asi
como del «extraiamiento del hombre en el mundo» de Heidegger,'* sobre el que
Lévinas pregunta: «¢ La crisis de la interioridad marca el fin de este extrafiamiento
de la excepcion o del exilio del sujeto y del hombre? ¢ Es para el hombre apatrida
el retorno a una patria sobre la tierra?».:%

La narrativa de la separacion adjudica al mundo su calidad principal de
inmanente y finito, asi como espacio efimero, transitorio, limbico, donde
predomina el anhelo por nuestro retorno al paraiso perdido: «Un forastero soy
sobre la tierra, tus mandamientos no me ocultes», se lee en el Salmo 119.
Asimismo, en el Levitico versiculo 23: «La tierra no puede venderse para siempre,
porque la tierra es mia, ya que vosotros sois para mi como forasteros y

huéspedes».'® El mundo deviene asi en estacién de peregrinaje, en «Ciudad

peregrina» que es la «ciudad de Dios» en el mundo, como narra San Agustin:

192 “Génesis” (2:7y 3;17 y 23), La Biblia Latinoamericana (1985), Op. cit., pp. 42-47.

19 Miguel de Unamuno (1983), Del sentimiento tragico de la vida, Madrid, Sarpe, p. 66.

104 Martin Heidegger (2007), El ser y el tiempo, México, FCE.

1% Emmanuel Lévinas (2006) Humanismo del otro hombre, op. cit., p. 128.

1% Ipidem., p. 129.
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Asi que esta ciudad celestial, entre tanto que es peregrina en la tierra, va
llamando y convocando de entre todas las nhaciones ciudadanos, y por todos los
idiomas va haciendo recoleccion de la sociedad peregrina, sin atender a

diversidad alguna de costumbres, leyes e institutos, que es con lo que se
adquiere o conserva la paz terrena.’”’

Estos relatos teofanicos configuran al ser humano en su calidad de
expulsado del paraiso en la tierra, cuyo origen se remonta a la sentencia divina

sobre Cain en el relato de la lucha contra Abel. Recordamos que Cain asesina a

Abel por haber sido favorecido con el agrado de Dios por el sacrificio de su mejor

cordero; mientras que Cain, descuidado, solo le ofrecié vegetales:

Entonces Yaveé le dijo: «Qué has hecho? La voz de la sangre de tu hermano grita
desde la tierra hasta mi. Por lo tanto, maldito seras, y viviras lejos de este suelo
fértil que se ha abierto para recibir la sangre de tu hermano, que tu mano
derramé. Cuando cultives la tierra, no te dara frutos. Andaras errante y

vagabundo sobre la tierra».*®

Este evento sefala el momento en que se hace manifiesto el velo aparente

de separacién con el rostro divino, donde no sélo, como sefala Lévinas:

[...] se trata del extrahamiento del alma eterna exiliada entre las sombras
pasajeras ni de un destino que la edificacion de una casa y la posesion de una

tierra permitira superar, obteniendo por la construccion la hospitalidad del sitio
que la tierra envuelve, sino que esta diferencia entre yo y el mundo es
prolongada por obligaciones hacia los otros [...] Los hombres se buscan en

197 san Agustin (2011), La ciudad de Dios, México, Porrua, pp. 580-581.
108 «Genesis” (4: 10), La Biblia Latinoamericana (1985), Op. cit., p. 47.
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su incondicién de extranjeros. Nadie esta en su casa. El recuerdo de esta

servidumbre retine a la humanidad.*®®

Es asi que en el reconocimiento de nuestra paraddjica «incondicién de
extranjeros», de trashumantes, inicia la hospitalidad. En términos de Lévinas, en
«la abertura al otro y a lo Otro», el tiempo de-viene pura trascendencia y se aspira
a ella como protensién contintia: «Hambre de Dios», «sed de eternidad».’'® En

sintesis, comienza aqui la manifestacion teofanica de la hospitalidad-

trashumancia.

[...] como si el tiempo fuera la trascendencia, fuera por excelencia, la abertura al
otro y a lo Otro. Esa tesis sobre la trascendencia, pensada como diacronia,
donde lo Mismo es no-in-diferente a lo Otro sin investirlo de ningun modo —ni
siquiera por la coincidencia mas formal con él en una simple simultaneidad-,
donde la extrafieza del futuro no se describe de entrada en el interior de su
referencia al presente en que tendria que de-venir y donde estaria ya anticipado

en una protensiony.'**

199 Emmanuel Lévinas (2006), Humanismo del otro hombre, op. cit., pp. 129-130.

110 Miguel de Unamuno (1983), Del sentimiento tragico de la vida, op. cit., p. 66.

1 Emmanuel Lévinas ((2000), Aica e infinito, Madrid, La balsa de la Medusa, p. 50.
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Hospitalidad-Trashumancia

El desciframiento del tiempo de la eternidad nos posibilita ubicar el sentido
espacio-temporal como fundamento primordial de la unidad hospitalidad-

trashumancia. Espacio que, como bien sabemos, en tanto indisoluble del tiempo

se conforma en cronotopos, como lo nombré Mijail Bajtin a esta correlacion de

sentido, donde «el tiempo se condensa, deviene compacto, visible para el arte, en

tanto que el espacio se intensifica, se abisma en el movimiento del tiempo, del

sujeto, de la Historia».**?
El sentido cronotépico en términos de Baijtin, sin embargo, resulta

insuficiente para dar cuenta de los alcances de la teofania de la hospitalidad-

trashumancia, volviendo indispensable trastocar el tiempo inflexible propio de

Cronos para invocar al ho nym kairds referido por Pablo de Tarso como «el tiempo

presente», que

[...] dura hasta la parusia, la presencia plena del mesias, que coincide con el dia
de la colera y el final del tiempo (que permanece indeterminado, aunque
inminente). Aqui el tiempo explota, o mejor implota, en el otro ebén, en la

eternidad [...] En este esquema el tiempo mesianico se presenta como aquella
parte del tiempo profano que excede constitutivamente al chronos y aquella
parte de la eternidad que excede al eén futuro.'*?

12| eonor Arfuch (2005), “Cronotopias de la intimidad”, en Pensar este tiempo. Espacios, afectos,

pertenencias, Paidos, Buenos Aires, pp. 254-255.

13 En Giorgio Agamben (2006), El tiempo que resta. Comentario a la carta a los Romanos, Madrid,

Trotta, p. 69.
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El tiempo deviene asi Kairotdpico en tanto lugar y tiempo eternos;'**
«éxtasis» manifestado en el desplazamiento y errancia sin fin. Hablamos asi del
«éxtasis infinito de la eternidad», en la cual el tiempo kairotdpico seria el «Axis

aeternitatis, sive Aevi Infiniti».'*®

El verbo griego ex-istano (existgo, ex/stemi) de donde se deriva el sustantivo ek-
stasis, indica en primer lugar la accién de desplazar, llevar fuera, cambiar una
cosa 0 un estado de cosas, y después las acciones de salir, dejar, alejarse,
abandonar (y también: ceder, renunciar, evitar. El sustantivo ek-stasis significara,
por lo tanto, desplazamiento, cambio desviacion, degeneracion, alienacion,

turbacion, delirio, estupor.**®

El éxtasis también ha sido pensado por Heidegger como «unidad extatica»,
[...] sobre la base del mismo originarse en la temporalidad extatica, tienen también
los horizontes correspondientes a los «ahoras», «luegos» y «entonces».'*” Para
Lévinas este tiempo pensado como éxtasis es un transito temporal, donde estan
vinculados el «paso» del pasado, la «presentificacion» del presente y la

«futuricion» del futuro, devela:

1% ver Julian Serna Arango (2009), Somos tiempo. Criica a la simplificacion del tiempo en

Occidente, Barcelona, Anthropos.
15 Rubén Soto Rivera, ‘Tiempo, Extasis Indefinido de la Eternidad; Kairds, Paradigma del

Tiempo’;, en Revista Cayey, Universidad de Puerto Rico.

116 10an P. Couliano (1994), Experiencias del éxtasis, Barcelona, Paidos, p. 25.

17 Martin Heidegger (2007), “La temporalidad y la intratemporacialidad como origen del concepto

vulgar del tiempo”, en El ser y el tiempo, op. cit., p. 440.
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[...] el hecho de ser sin haber tenido que elegirlo, de tener que vérselas con
posibilidades que siempre han comenzado ya sin nosotros —el éxtasis del ya
sido—; el hecho de un dominio de las cosas, en la representacion o el
conocimiento —éxtasis del presente—, el hecho de existir-para-la-muerte —éxtasis

del futuro-.**®

Esta narrativa del éxtasis en los distintos relatos ha realizado la figuracion
del tiempo-espacio de la trascendencia.'’® En Lévinas el término «apertura»
designa también: «Un éxtasis en el ser. Extasis de la ek-sistencia que anima la
conciencia, que esta llamada, por la apertura original de la esencia (del Sein), a
ocupar un lugar en ese drama de la apertura. La ek-sistencia seria también la
vision o la especulacién de este drama».'® La «realidad» se desoculta asi al ser
humano que «alborea», y quien para renacer en su calidad de «apertura”,
temporalidad y espacialidad, habra de nombrar lo sagrado (es decir, la realidad
presentada de forma oculta, hermética y no desvelada)».***

El nudcleo de la propuesta «no onto-teoldgica» de la idea de Dios es la
nociéon de «ética comprometida con el Bien», que no se funda en una
intencionalidad, sino en una «an-arquia»; donde uno es «rehén» de lo Otro, en
contra de nuestra voluntad, como asignacién y Bien inmemorial que precede a la

dicotomia libertad/no libertad:

118 Emmanuel Lévinas (1993), Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro, Valencia, Pre-textos,

993, p. 280

19 Cf. loan P. Couliano (2008) Experiencias del éxtasis, Barcelona, Paidos.

120 Emmanuel Lévinas (2006) Humanismo del otro hombre, op. cit., p. 122.

2 Greta Rivara Kamaji (2003) “Al principio era el delirio...” op. cit., p .63.
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La ética se desliza en mi antes de la libertad. Antes de la bipolaridad del Bien y

el Mal, el yo se halla comprometido con el Bien en la pasividad del soportar. El
yo se ha comprometido con el Bien antes de haberlo escogido.*®

La antitesis finito/infinito, y sus posibles definiciones'?®

se diluyen en la
manifestacion de que el Infinito impide la posibilidad de un estado «finito»,
disolviendo la ilusiéon de un Yo que piensa al Otro como Dios y como Infinito, como
«limite extremo de la subjetividad que se mantiene aferrada a si misma», como ya
criticaba Hegel.*®* Nos recuerda Lévinas, que antes de cualquier pensamiento, lo

Infinito ya esta en mi como «Deseo de lo invisible», como «deseo de lo

absolutamente Otro». Como hambre y sed de eternidad nunca satisfechas, que ya

no mira al cielo sino a lo Invisible:

122 Emmanuel Lévinas (2000) Dios, la muerte y el tiempo, Madrid, Catedra, p. 211.

123 | a nocién de infinitoffinito es una distincién central en la ontologia, en particular de Spinoza y

Hegel, entre quienes existe un importante contraste: «[...] Spinoza sostendra desde el principio que
Dios se identifica con la Naturaleza, caracterizado como una sustancia inmutable. Mientras que
Hegel, dira que Dios se entiende, ante todo, como espiritu, y que por cuanto se encuentra llamado

a realizar el concepto de su libertad, éste tiene que trastocarse en algo completamente dinamico».
Ver Rush Gonzalez “Baruch Spinoza y G. W. F. Hegel: eshozo de un posible contraste en torno a
la idea de Dios”, en Ciencia ergo sum, México, UAEM, Vol. 16-3, noviembre 2009-febrero 2010, pp.
235-246. Ver paginas web.

124 Hegel en su critica sobre el dualismo ontolégico entre el Finito e infinito, sefiala «El yo finito, al
ser la posiciéon de un infinito mas alla de si, ha puesto a lo infinito mismo como algo finito y, por
consiguiente, al tener lo infinito como algo finito, se identifica ahi consigo mismo en cuanto es
igualmente finito, y solo en cuanto idéntico con lo infinito deviene para si como lo infinito. Esto
constituye el limite extremo de la subjetividad que se mantiene aferrada a si misma, la finitud que
permanece y que se pone como infinita en relacion consigo misma», en El concepto de religion
(Lecciones sobre Filosofia de la Religion, parte 1), Madrid, FCE, 1981, p. 180; citado en Maria José
de Torres, Metafsica y filosof/a de la religion en Hegel, Barcelona, Universitat Autbnoma de

Barcelona, Departamento de Filosofia. Ver paginas web.
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Fuera del hambre que se satisface, de la sed que se calma y de los sentidos que
se aplacan [...] Deseo sin satisfaccidon que, precisamente, espera el alejamiento,

la alteridad y la exterioridad de lo Otro [...] La dimensién misma de la altura esta
abierta por el Deseo metafisico. Que esta altura no sea ya el cielo, sino lo
Invisible, es la elevacién misma de la altura y su nobleza. Morir por lo invisible:

he aqui la metafisica.'®

Hospitalidad como temporalidad del Infinito: Deseo y «Abertura al otro y a lo

Otro»; tesis sobre la trascendencia que en Lévinas esta marcada por una

separacion paradojica: es diacronica y simultanea, en tanto inviste el tiempo en su

calidad de protension y devenir (pasado y futuro); donde se encuentra enquistado

el olvido de un pasado inmemorial, reminiscencia de la que sélo se recuerda el

olvido, sin posibilidad a la minima sincronia:

El mas alla de donde viene el rostro significa como huella. Ninguna memoria
podria seguir este pasado en la huella. Es un pasado inmemorial y es, tal vez,

esto también, la eternidad cuya significancia rechaza obstinadamente hacia el

pasado. La eternidad es la irreversibilidad misma del tiempo, fuente y refugio del

pasado”.'?°

Se devela asi la amalgama de la hospitalidad-trashumancia como nucleo

simbdlico que propone un «plano de conciencia que no es el de la evidencia

racional; es la «cifra», de un misterio [...] que nunca es «explicado» de una vez

125

En Emmanuel Lévinas (2006a), Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Salamanca,

Sigueme, p. 58-59.

126

Emmanuel Lévinas (2006), Humanismo del otro hombre, op. cit., p. 75.
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7

por todas, sino que debe ser continuamente descifrado»,’*” como la «huella»

evocada por Lévinas, que también es «reminiscencia», recuerdo que no es

memoria sino recuerdo del olvido que:

[...] no nos permite regresar al origen ni reencontrarnos en él como si el olvido,
tras haber sido franqueado, nunca hubiera tenido lugar» [...Jtiempo perdido que
nunca sera como tal reencontrado, y que es el Unico que nos envia y nos

destina, el Gnico que nos permite ser en el porvenir, *#2

Posicion paradodjica entre diacronia y sincronia, por donde se cuela la
simultaneidad como horizonte donde: «Si la extraordinaria experiencia de la
Entrada y la Visitacidon conserva su significado es porque el mas alla no es una
simple tela de fondo a partir de la cual el rostro nos solicita, no es un “otro mundo”
detras del mundo».*® Y aqui, precisamente, reside la clave de un supuesto «mas
alla» escondido en el mundo inmanente: el rostro del otro es la huella de «El», es

la «eleidad»:

127 £ paul Ricoeur (2009), Tiempo y narracion I. Configuracion del tiempo en el relato histdrico,

Op. cit., p. 26.

128 | . . . . C . : . . .
Lévinas retoma a Platén en su consideracion de la existencia de un tiempo anterior, tiempo

inmemorial que vuelve imposible la sincronia y nos hace permanecer en la diacronia, revelandose
asi profundamente platénico ya que como nos pregunta Jean-Louis Chrétien: «¢Puede haber,
después de todo, un pensamiento del mas alla del ser que no sea de algun modo platénico? Su
mismo proyecto (el de Lévinas) toma de Platén el titulo, que deviene el horizonte mismo de todo lo
que se llama neoplatonismo. De otro modo que ser o mas allg de la esencia es un titulo platonico
por excelencia», en Jean-Louis Chrétien (2002), Lo inolvidable y lo inesperado, Salamanca,

Sigueme, p. 44.

12
o Idem.,
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[...] origen de la alteridad del ser en la cual el en s/ de la objetividad participa
traicionandolo [...] El pronombre «El» expresa su inexpresable irreversibilidad

[...] esta eleidad no es menos que el ser con relacion al mundo en el que penetra
el rostro; es toda la enormidad, toda la desmesura, todo el Infinito del
absolutamente Otro, que escapa a la ontologia. La suprema presencia del rostro
es inseparable de esta suprema e irreversible ausencia que funda la eminencia
misma de la visitacién.™*°

Como via para aclarar aun mas este encuentro con la eleidad -y como
sublimaciéon a la aparente dualidad representada por el «en s/ de la objetividad»
que participa traicionandolo, implicado en la «visitacion»— encontramos la posicion
de los «lluminados» (Israquiyyun) del linaje espiritual de Suhrawardi cuyo
«esquema de los mundos contrasta radicalmente con el dualismo [...] su
gnoseologia, da paso, como potencia mediadora necesaria al poder imaginativo, a
esta Imaginacion agente que es «imaginadora».**

En este sentido, lo comprendido como multiples formas distintas o
sucesivas solo nos parecen diferentes a la luz del velo intransparente, y el mundo
o plano del ser intermedio que corresponde a la funcibn mediadora de la
imaginacion creadora es designado en la cosmografia mistica como mundo
luminoso de las ideas-Imagenes, de las «figuras de aparicion» (‘dlam mithal/

nurani), esto es el Mundo imaginalis: puente y puerta de acceso a la Geografia

Imaginal de la Hospitalidad-Trashumancia.

130 1pid., pp. 82 y 76.
13t Henry Corbin (1996), Cuerpo espiritual y tierra celeste, op. cit., p. 21
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Percibir todas la formas como formas epifanicas (mazahir) es precisamente
operar el encuentro, el cruce del descenso divino hacia la criatura y de la
ascension de la criatura al Creador. Encuentro cuyo «lugar» [...] es el plano que

corresponde a la Imaginacion activa, a la manera de un puente tendido entre dos

orillas. 132

32 Henry Corbin (1993), La imaginacion creadora en el sufismo de Ibn Arabi, Barcelona, Destino,
p. 220.
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Il. Geograf/a imaginal de la Hospitalidad-Trashumancia

Has de saber que cuando Dios honra a
un servidor Suyo con su Adoracion

(‘ubudiyya), le hace viajar.**
En el viaje y movimiento inhalado por el aliento trascendente y divino se devela la
geograf/a imaginal de la trashumancia. El viaje teofanico inicia asi desde el
transito cosmico de los planetas, pasando por el exilio del paraiso de Adan y Eva,
asi como de los viajes de los profetas: el arca de Noe, el desprendimiento de
Abraham de su padre y pueblo, la cesta en el rio de Moisés, el viaje en la ballena
de Jonas o el viaje de descenso del angel Gabriel.

El viaje teofanico se despliega en tres dimensiones: el viaje desde lo divino,
el viaje hacia lo divino y el viaje en lo divino:*** «Lo Divino es mucho mas que
todas las cosas, fendmenos e instantes en que su presencia se anuncia. Es la
forma de todas las formas [...] De todos los seres vivos, solo el hombre ha nacido
con la facultad de percibir «todas las formas como formas epifanicas».**

La teofanica de la imaginacion creadora la presentamos aqui como «la
forma de todas las formas» de sentido primordiales. Configuracién kairotopica

imaginada, figural, estética, que permite la sublimacion de lo aparente-inmanente

133 1bn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, op. cit., p. 135.

3 |bidem., p. 58
1% Walter F. Otto, Teofansa, op. cit., p. 68.
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hacia el horizonte de lo trascendente, a través de la configuraciéon de un horizonte

pasado fundamental para modelar el presente e imaginar un horizonte futuro.

De ello dan cuenta todos nuestros relatos fundacionales que con variantes
en cada region y época son similares en su aspecto epistemologico: la necesidad
de construir un pasado desde la nada, creatio ex nihilo, para dotar de sentido al

presente que proyecta ya el futuro, o en palabras de Heidegger: «Sentido significa

el “aquello sobre el fondo de lo cual” de la proyeccion primaria partiendo de la cual

puede concebirse la posibilidad de algo en cuanto es aquello que es. El proyectar

abre posibilidades, es decir, aquello que “hace posible”» .}

La narrativa de la creacion es una condicidn sine qua non para la

construccion del Sentido, como brujula de orientacion en eso que llamamos

mundo o realidad. Desde el Enuma Elish, considerado uno de los textos

fundacionales mas antiguos se habla de la creacion del mundo, tomando de

partida un ser primordial:

Cuando en lo alto el cielo no habia sido nombrado, no habia sido llamada con un
nombre abajo la tierra firme, nada mas habia que el Apsu primordial, su
progenitor, (y) Mummu-Tiamat, la que parié a todos ellos, mezcladas sus aguas
como un solo cuerpo. No habia sido trenzada ninguna choza de cafias, no habia
aparecido marisma alguna, cuando ningun dios habia recibido la existencia, no

llamados por un nombre, indeterminados sus destinos, sucedié que los dioses
fueron formados en su seno.™’

Asi también en el texto biblico que nos narra: «Al principio Dios creo el cielo

y la tierra. La tierra estaba desierta y sin nada, y las tinieblas cubrian los abismos

% Martin Heidegger (2007), El sery el tiempo, op. cit., p. 351.

En Federico Lara Peinado (Ed. y traductor) (1994). Enuma Elish. El poema de la Creacion,
Madrid, Trotta.
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mientras el espiritu de Dios aleteaba sobre la superficie de las aguas. Dijo Dios:
«Haya luz» y hubo luz. Dios vio que la luz era buena y la separ6 de las
tinieblas»;'* hasta la version cientifica contemporanea que toma la imagen de la
explosion del «Big Bang» para explicar el origen y la evolucion del Universo, como

lo canta la poética de Ernesto Cardenal:**

En el principio no habia nada
Ni espacio, ni tiempo.
El universo entero concentrado

En el espacio del nucleo de un atomo
(...) Y fue el Big Bang.
La Gran Explosion.

En estos relatos sobre la creaciéon, el Sentido fundacional es presentado

como mito que utiliza un lenguaje basado en simbolos y metaforas, en su calidad

de estrategias discursivas articuladoras de la experiencia del sentido que develan

la «profundidad ultima y mas englobante de la realidad. Porque el ser humano,
como dice Pessoa, no tiene problemas, tiene sélo misterios».**° De ahi que la via
para develar el «misterio» se ha abierto a través del pensamiento hierofanico,

posibilitando la narracién de lo inefable y lo inasible, a través de «la vision de lo

%8 En ‘Génesis” (1: 1-4), La Biblia Latinoamericana (1985), Madrid, Ediciones Paulinas Verbo
Divino, p. 39.

%9 Ernesto Cardenal (1999), Cantico cdsmico, Valladolid, Trotta, p. 9.

19 Andrés Ortiz-Osés (2006), “Sentido” en Diccionario de la existencia. Asuntos relevantes de la
vida humana, Barcelona, Anthropos, p. 533.
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invisible», donde se despliega el principio fundamental de la existencia de lo

Divino como forma omnipresente, como eternidad e infinito:

¢, Qué significa la forma? La forma nos introduce aquello que con tanta riqueza
encarna la cultura del Renacimiento: a las representaciones y a los ritos de la
hospitalidad esencial. En otras palabras, dado que la condicién del hombre

como extranjero, asi como su aforanza de la unidad, no le conducen ni le

pueden conducir de una manera estable a la reunificacion, al retorno o al
descubrimiento de la casa desvanecida, el ser humano desarrolla toda una serie
de ritos, liturgias y representaciones que, a través de la forma puedan llevarlo a

una evocacion de ese retorno, de esa llegada al lugar de encuentro».***

141 Rafael Argullol (2000), Aventura. Una filosof/a ndmada, Barcelona, Plaza & Janes, pp. 78-79.
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El viaje de la Creacién (ibda)

Sin la Presencia o Dignidad Imaginativa no
habria existencia manifestada, es decir,

teofania, o lo que es igual, no habria

Creacién.'*?

La imaginacién creadora de Ibn ‘Arabi nos devela que: «la creacion es
esencialmente Revelacion del Ser divino a si mismo, luminiscencia operada en si
mismo; es una teofanz (tajalli ilahi)».'*® La hermosa enunciacién del «Suspiro de
Compadecimiento existenciador». Este Suspiro da origen a toda la masa sutil de
una existenciacién primordial designada con el nombre de Nube (‘am4) y que se
manifiesta ante nosotros como teofania (Tanaffos) que implica también el sentido
de «brillar», «aparecer» a la manera de la aurora, como phaenomenon. Aludiendo
asi a la experiencia primordial de la aparicion, del brillo, de la develacién del,
«paso del estado de ocultacién, de potencia, al estado luminoso, manifestado y

revelado como acto de Imaginacion divina primordial».***

142 |pn ‘Arabi, Fusds al-Hikam (Los engarces de la sabidur/), en Henry Corbin (1993), La

imaginacion creadora..., op. cit., p. 283.

4% «No hay aqui ninguna idea de creacion ex nihilo que abra un abismo sobre el que el

pensamiento racional se vea incapaz de tender un puente, pues es esa idea profundamente
divisora la que crea oposicion y distancia; ni siquiera una fisura que pudiera extenderse en un

espacio de incertidumbre, infranqueable por los argumentos y las pruebas», en Henry Corbin

(1993), La imaginacion creadora..., op. cit.,, p. 216.
“* Ibidem., 218.
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La creacion y el orden es el «viaje de la creatividad o invencion (ibda’)» [...] en el
que después de la creacion en dos dias de los siete cielos, a cada uno de ellos
le inspiré un orden, y en ellos colocoé a todos los seres, de acuerdo con su

composicion e influencia, asi como conforme a su transformacion y transito de
un estado a otro, por los periodos y los ciclos.**

Las formas divinas vertidas en metaforas teofanicas abren la via para
aprehender de un otro modo ese nodo ontoldgico que se ha nombrado de distintas
maneras y que alude a nuestra constante y desesperante «nostalgia del
absoluto», a esa falta fundante, orfandad trascendental, que lbn’Arabi vislumbra
en los actos de la cosmogonia eterna como la «tristeza de la soledad primordial
gue le hace aspirar a revelarse en los seres que se manifiestan a si mismos en la
medida en que él se manifiesta a ellos». Este suspiro de la creacion es

esencialmente Revelacion del Ser divino a si mismo: «Yo era un Tesoro oculto y

quise ser conocido. Por eso he creado a mis siervos para reconocerme en

ellosy .14

La tristeza y la nostalgia no es exclusiva del ser creado, esta en el propio

Ser creador, es el motivo que hace del Ser primordial un Ser creador; es el secreto

de su creatividad. La creacion surge de su ser profundo, de su potencia,
comprendida en términos de Aristételes, como «movimiento, pues, la actualidad

de lo potencial, cuando al estar actualizandose opera no en cuanto a lo que es en

5 1bn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, op. cit., p. 77.

%% Henry Corbin (1993), La imaginacion creadora..., op. cit., p. 215.
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si mismo, sino en tanto que es movible»,**’ ya que el viaje de la creacién no se
encuentra cerrado, o estatico en unos limites predeterminados, sino que es
intrinsecamente recreador.**®

Platdbn también nos narra la creacion derivada de Dios mismo, de la
«amistad» primordial como unidad primera reunida en perfecto equilibrio y

proporcion intima a través de la amistad intrinseca donde el creador es

indisociable de lo creado:

Dios, al empezar a hacer el universo, comenzé por hacerlo de fuego y de tierra
[...] puso Dios el agua y el aire entre el fuego y la tierra [...] He aqui cédmo y con
qué cuatro elementos fue formado el cuerdo del mundo: lleno de armonia y de
proporcion, tiene de su naturaleza la amistad, con la que se une tan
intimamente a si mismo, que ningun poder podria desasociarlo como no fuera el

mismo que encadend sus partes».**

Origen y principio son una determinacion del amor, «que implica un
movimiento de ardiente deseo (harakat shawgiya) en aquel que esta enamorado.
A este ardiente deseo aporta el suspiro divino su distensién».”*° A través de las
metaforas teofanicas se posibilita la narracion de lo inefable de este amor, de lo

inenarrable de la pasion divina, espacio donde el lenguaje se detiene y donde las

7 En Aristoteles (1995), Fsica, Madrid, Gredos, p. 81.

Ibn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, Op. cit., p. 78.

148

149 platon (2003), “Timeo o de la naturaleza”, en Didlogos, México, Porrua, p. 314.

150 Henry Corbin (1993), La imaginacion creadora..., op. cit., p. 216
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figuras teofanicas abren el camino para «rozar lo indecible» (Ricoeur) a través de
la hierofania que vislumbra lo sagrado mediante formas simbdlicas.

La sabiduria de luz (hikmat nuria) de las ideas-imagen permiten la
visualizacion de lo sagrado a través de las imagenes subsistentes, como alude la
narracion biblica de José “El sohador”, prototipo del intérprete ejemplar de las
visiones: «La Imaginacién activa es esencialmente el 6gano de las teofanias,

porque es el érgano de la Creacién y la Creacion es esencialmente teofania».*>*

Y amaba Israel a José mas que a todos sus hijos, porque lo habia tenido en su
vejez; y le hizo una tunica de diversos colores [...] Y sofi¢ José un suefio, y lo
contd a sus hermanos: «He aqui que atdbamos manojos en medio del campo, y
he aqui que mi manojo se levantaba y estaba derecho, y que vuestros manojos
estaban alrededor y se inclinaban al mio [...] Sond aun otro sueno: «He aqui que
he sofado otro sueno, y he aqui que el sol y la luna y once estrellas se

inclinaban ante mi».**?

Los ojos «mosaicos» de todo ser humano, evocando al profeta Moiseés,

realizan asi su viaje trashumante a través de tres mundos o dimensiones: el

mundo inteligible puro (alam agli) que es el mundo de las puras inteligencias

querub/icas (Yabarut); el mundo imaginal (‘alam mitali) que es el mundo del Alma
y de las almas (Malakut); y el mundo sensible (‘alam hissi), territorio de lo fisico o

material (Mulk). Estas tres dimensiones develan la teofania fundamental.**®

! Ibidem., p. 222.

192 En “Génesis” (37: 3-9), La Biblia Latinoamericana (1985), op. cit., pp. 84-85.

153 Henry Corbin (1996), Cuerpo espiritual y Tierra celeste, op. cit., p. 22
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La trashumancia del alma se manifiesta como develacién del origen, del
arquetipo, de la realidad verdadera, en una palabra: ta wil, que significa «devolver
una cosa a su verdadera realidad» y que descubre el sentido verdadero (hagiga)
de lo que se oculta en la metafora (mayaz)».*** A través de este viaje visionario se
arriba a la tierra mistica de Hurgalya, territorio existencial en «estado de
liberacion» de la percepcion sensible y escenario excelso de las teofanias, de las
Epifanias divinas (tayalliyat ilahiyya) que «no volatilizan ni arrancan al alma de su

propia vision», sino que la ayudan a encontrar su propia morada, donde alcanza la

hospitalidad absoluta. *>°

** Henry Corbin (1993), La imaginacion creadora..., op. cit., p. 242.

158 Henry Corbin (1996), Cuerpo espiritual y Tierra celeste, op. cit., p. 107-108.
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Mundo imaginalis

Esta palabra clave, mundos imaginalis, encabeza toda una
red de conceptos que se situan en el nivel exacto del Ser y

del Conocer que connota: percepcidn imaginativa,

conocimiento imaginativo, consciencia imaginativa... es
el eje sin el cual se disgrega el esquema de los mundos.**

Se abre asi el espacio de la «imaginacion teofanica» como imaginacion

activa creadora, a través de la cual el Ser divino se revela, se muestra a si mismo

como al-Zahir que en tanto significado interno de las cosas se manifiesta

exteriormente, como lo Manifiesto, diferenciandose asi de su ser oculto (al-Batin),

quien es al mismo tiempo el Primero (al-Awwal) y el Ultimo (al-Akhir). El Zahir es la

unidad de sentido donde se manifiesta y se hace evidente el absoluto, donde se

posibilita la sincronia kairotopica, la transeternidad como cruce y empalme

temporal.
El Zahir es uno de los 99 nombres divinos en el Islam: significa lo

inolvidable, lo manifiesto, lo evidente, lo brillante, incapaz de pasar desapercibido.

El Zahir Jorge Luis Borges la transmitio asi:

Antes yo me figuraba el anverso y después el reverso; ahora, veo
simultdneamente los dos. Ello no ocurre como si fuera de cristal el Zahir, pues
una cara no se superpone a la otra; mas bien ocurre como si la visiéon fuera
esférica y el Zahir campeara en el centro [...] Dijo Tennyson que si pudiéramos

comprender una sola flor sabriamos quiénes somos y qué es el mundo. Tal vez
quiso decir que no hay hecho, por humilde que sea, que no implique la historia
universal y su infinita concatenacion de efectos y causas. Tal vez quiso decir que

el mundo visible se da entero en cada de presentacién, de igual manera que la

voluntad, seguin Schopenhauer, se da entera en cada sujeto”.™’

%% Henri Corbin (1996), Cuerpo espiritual y Tierra celeste, Madrid, Siruela, p. 22

Jorge Luis Borges (1997) “El Zahir”, en Ficcionario: Una antolog/a de sus textos, México, FCE,
p. 259.
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La experiencia del Zahir le fue entregada al profeta biblico Moisés, quien
contempld la manifestacion de la luz divina en las llamas de la Zarza ardiente:
«Yavé les dio a conocer su Alianza, en la que les ordend observar sus diez
mandamientos, tal como los habia escrito en las dos tablas de piedra».®® Es a
través de la imaginacion teofanica, como intermediaria y mediadora, que adquiere

transparencia el velo de la ilusion de la separacion entre lo Oculto y lo

Manifestado, entre Adorado y Adorador, Amado y Amante. En el mundo

imaginalis se vuelven a unir Cain y su Sefior, el hambre del errante es asi

saciada.

Su funcién mediadora consiste en darnos a conocer plenamente la parte del Ser
gue, sin esa mediacion, seguiria siendo un mundo prohibido, cuya desapariciéon

supone una catastrofe para el Espiritu y cuyas consecuencias todavia no hemos
calibrado.™

La puerta de acceso a la contemplacién del viaje esplendoroso de la
hospitalidad-trashumancia es aquella del mundo imaginalis «como el lugar, el
mundo en el que «tienen lugar» y «su lugar» no solo las visiones de los profetas,
las visiones de los misticos, sino los acontecimientos visionarios que experimenta

cada alma humana en el momento de su exitus de este mundo».'®°

Es ante todo una potencia mediana y mediadora, del mismo modo que el
universo en el que se integra y al que da acceso es un universo mediano y

158 En “Deuteronomio” (4:13), Biblia Latinoamericana (1985), Op. cit., p. 218.

Henri Corbin (1996), Cuerpo espiritual y Tierra celeste, op. cit., p. 21.
1% Ihidem., p. 24
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mediador, un intermundo entre lo sensible y lo inteligible, intermundo sin el cual
la articulacién entre lo sensible y lo inteligible queda integramente bloqueada.

Entonces los seudodilemas se agitan en la sombra, porque se les ha cerrado el
161
paso.

La morada que brinda hospitalidad al alma visionaria, la «tierra mistica de

Hurqgalya» se devela en nosotros a través del intermundo del mundus

imaginalis,*®* que es el mundo del alma o espiritual, porque recordemos que quien

viaja y trashuma no es solamente el cuerpo, sino que lo mas relevante del viaje es

la apertura a la dimension del alma (Malakut) que lo anima, que abre las

condiciones de posibilidad del metoikoi. Los ojos de la Imaginatio vera son el

organo de la percepcion visionaria que percibe en la forma sensible la forma

imaginal. «Las formas teofdnicas son esencialmente formas imaginales »,'* como

los ojos de Musa que percibieron a Dios en la zarza ardiente:

El Angel de Yavé se presenté a él bajo las apariencias de una llama ardiente, en
medio de una zarza. Yavé vio que Moisés se acercaba para mirar, y Dios lo
llamo6 de en medio de la zarza: «Moisés, Moisés» El respondio. «Aqui estoy».

Yavé le dijo: «No te acerques mas. Sacate tus sandalias porque el lugar que
pisas es tierra sagrada. Yo soy el Dios de tus padres, el Dios de Abraham, el
Dios de Isaac y el Dios de Jacob.» Moisés se tapé la cara, porque tuvo miedo de
que su mirada se fijara sobre Dios.*®

La ciencia de la iluminacion (Ishraq) revelada por el filosofo Suhrawardi

establece que toda la realidad es sélo luz que posee varios grados de intensidad.

La luz pura, que Suhrawardi llama «La luz de luces» (nur al-anwar), es la divina

181 1pid., p. 21.
%2 pid., p. 27.
1% |bid., p. 24.

164 En “Exodo” (3: 2-6), en Biblia Latinoamericana (1985), op. cit., pp. 104-105.
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esencia, cuya luz es cegadora por su luminosidad e intensidad. La luz suprema es
la fuente de toda existencia, en tanto el universo en todos sus planos de realidad
consiste en grados de luz:

La esencia de la primera luz absoluta, Dios, brinda constante iluminacion, a

través de la que se manifiestan todas las cosas a la existencia, dandoles vida
mediante sus rayos. Todo en el mundo se deriva de la Luz de Su esencia y toda
belleza y perfeccién son el regalo de su abundancia.'®®

La ciencia de la «iluminacion» es el atestiguamiento de este movimiento
ascendente recurrente, a través del cual «el otro mundo existe en este mundo», en

calidad de conocimiento trascendente, tal como enfatiza Maria Zambrano:

[...] el conocimiento en su forma mas seria y trascendente, en su forma filosdfica,
se ha definido y como amparado en una metafora. Es la metafora de la luz y de
la vision; la metafora de la luz inteligible que preside y, diriamos, inspira a toda la
Filosofia griega. En el poema del viejo Parménides, al hablar de la identidad del
ser y del pensar, este pensar que sera por veinticuatro siglos «el pensar», se

dira ver y su contenido «ideay, lo visto en la visién.*®®

En este sentido, Ibn ‘Arabi ha abierto la puerta de entrada a la visién de la
Unidad, que esta oculta al pensamiento de la dualidad, que supone que lo divino
esta separado de nosotros, para lo cual es necesario «mantener bruiido el espejo
del corazon; los pecados son la mancha que lo obscurece —que lo ensimisma-, la

7

pureza lo convierte en espejo de la divinidad».'®” Es en el transito del éxtasis

185 Suhrawardi en Seyyed Hossein Nasr (1976), Three Muslim Sages, Cambridge, USA, Harvard

University Press, p. 69.
186 Maria zambrano (2007), “Las dos metaforas del conocimiento”, en Islas, Madrid, Verbum, p. 44.
7 Ibidem., p. 45.
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donde se nos devela la Unidad, la no separacion, porque «no hay diferencia entre

El que envia el mensaje, el mensaje y del destinatario del mensaje».*®®

Su existencia esta unicamente en los textos de la profecia. Sin embargo, sélo El
existe y no puede dejar de existir puesto que jamas vino a la existencia. Nadie le
ha visto, le ve, o podra verle jamas. Ningun profeta enviado ni ningun santo

perfecto o angel se le aproxima. Su profeta es El. Su mensajero es El. Su
mensaje es El. Su palabra es EI.**°

Gran presente y regalo que en el relato sobre la Unidad nos hace Ibn’Arabi

es el reconocimiento de que las cualidades mas excelsas atribuidas a Dios, son

atributos que poseemos todos porque en la Unidad no hay distintas existencias:

Todos los atributos de Ala son tus atributos. Veras que tu exterior es el Suyo,
que tu interior es el Suyo, que tu comienzo es el Suyo y que tu fin es el Suyo.
Veras que tus cualidades son las Suyas y que tu naturaleza intima es la Suya. Y

€so0 sin que te conviertas en El, o que El se convierta en ti, sin transformacion,

sin disminucién o aumentacion alguna.*™

La vision profética como misterio de la «Teofania fundamental» procede asi

de un pacto establecido cuando el Ser divino pregunté a la totalidad de los

168 Aqui podemos realizar un encuentro de la Unidad de Ibn ‘Arabi con el concepto del Absoluto de
Hegel. Maria José de Torres nos aclara: «Absoluto omnicomprensivo que, por un movimiento
interno de autodiferenciacion y reasunciéon de la diferencia, se genera a si mismo como vida
infinita. Lo finito, entonces, representa aquella dimensién del Absoluto mismo que le es necesaria
para volver sobre si como autoconciencia absoluta, como Espiritu reconciliador de toda realidad».
En Hegel: «Dios retorna a si en el yo como en el que supera en cuanto finito, y sdo es Dios en
cuanto este retorno. Sin el mundo Dios no es Dios», en El concepto de religion, op. cit., p. 191;
citado en Maria José de Torres, Metafsica y filosofia de la religion en Hegel, Barcelona,
Universitat Autbnoma de Barcelona, Departamento de Filosofia. Ver sitios web.

1%9 |bn Arabi (1987), Tratado de la Unidad, Malaga, Sirio, p. 19.

170 |bidem., p. 31.
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humanos representados en el Adan celeste y enunciado de este modo en el libro
sagrado del Coran «Acaso no soy Yo vuestro Sefor? Contestaron: Si, lo
atestiguamos. Para que el Dia del Levantamiento no pudierais decir: Nadie nos

habia advertido de esto».™

Esta pregunta plantea en efecto el misterio de la Teofania fundamental, de la
revelacion del Ser divino que no puede revelarse a si mismo mas que a través
de otro, pero no puede reconocerse a si mismo como otro, y reconocer a ese

otro como si mismo, sino porque es en si mismo Dios.*"

Ibn al Arabi nos devela la dignidad eterna del ser humano: «La «Realeza»
del ser humano esta manifestada en su formacion como «Humano» (insan) y
como «Califa». Su humanidad se debe a la «inclusividad de su formacion y su

exclusiva apropiacion de todas las realidades». Es la «pupila» a través de la que

Dios mira a sus criaturas y las protege. Es el humano eternamente originado en

perpetua formacion. El mundo es completado por su existencia. El es para el

mundo como la gema (fass al-khatam) es para el anillo.*”

Esa criatura que acabamos de mencionar, fue llamado Insan, el ser humano, y
también se le denomina Califa, depositario y soberano. Las raices de su
humanidad estan en el amplio espacio de existencia que globaliza su formacién
creada y al contener en si todas las realidades; para el Uno Verdadero, el
hombre tiene el rango de la pupila del ojo (Insan al- ayn), con la que se produce

la visién.t™

11 Sura “Al-A’raf”, 7:172), en Abdel Ghani (1997), Traduccidn-comentario del Noble Coran, Op.

cit., p. 192.

172 Henry Corbin (1996), Cuerpo espiritual y Tierra celeste, op. cit., p. 87

173 Muhy I'din 1bn Al-‘arabi (1991), Los engarces de la sabidur/a (Fusus al-hikam), Madrid, Hiperién,

p. 10.
174 | pidem.,
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Teofanica de la Dignidad-Sutileza (Califa)

Ibn ‘Arabi relata que el ser humano primordial es el lugar de la inscripcion

ingravida (nagsh) y la marca en la cual el Rey pone un sello sobre Su tesoro. Es

llamado Califa en tanto Dios preserva su creacion a través de él, tal como el sello

preserva sus tesoros. Mientras el sello del Rey esté sobre su «tesoroy,

representado por el ser humano, nadie osara abrirlo excepto con su permiso. Lo

designé como Califa para la preservacién del cosmos, y el cosmos no cesara en

tanto el ser humano perfecto permanezca en él. «;No vez que al desaparecer él

de sobre la faz del mundo son quebrantados los cerrojos de su tesoro?».'”® Lo

anterior es confirmado en los siguientes versos del Coran:

Y cuando tu Sefor dijo a los angeles: «Voy a poner en la tierra a un
representante Mio.» Dijeron: «;Vas a poner en ella a quien extienda la
corrupcién y derrame sangre mientras que nosotros Te glorificamos con la
alabanza que Te es debida y declaramos Tu absoluta pureza» Respondié: «Yo
sé lo que vosotros no sabéis». Y ensend a Adam todos los nombres; luego
mostré éstos a los angeles diciéndoles: «jDecidme sus nombres si sois
veraces!» Dijeron: «Gloria a Ti! No tenemos mas conocimiento que el que Tu
nos has ensefiado. Tu eres, en verdad, el Conocer perfecto, el Sabio.» Dijo:
«jAdam! Diles sus nombres. Y cuando lo hubo hecho, dijo: «;No os dije que
conocia lo desconocido de los cielos y de la tierra, asi como lo que mostrais y lo

que ocultais.»*"®

75 |bid.

176 “syra de la Vaca” (Al bagara) (2: 30-39), en Abdel Ghani (1997), Traduccion-comentario del
Noble Coran, op. cit., pp. 12-13.
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A esta dignidad conferida desde lo mas Alto, corresponde una «Poética de
la sutileza» como complemento indispensable, conformando asi una unidad de
sentido derivada de la teofania de la hospitalidad-trashumante: la narrativa de la
«dignidad-sutileza», cortesia espiritual (al-udaba) que responde al atributo divino
de la sutileza (Al-Latif): «Abd al-Latif es aquél cuyo fino ojo interno es abierto para
ver la belleza interior en todo. De esta manera él mismo recibe belleza y se
relaciona bellamente con toda la creacién, haciéndola bella».!”” Bien Infinito y

configuracion perenne del sentido trascendente, teofanico y eterno volcado en la

fragilidad que nos con-voca y pro-voca el llamado de la delicadeza y la ternura

ante la dignidad traslucida en «el rostro del Otro que expresa su eminencia, la

dimension de la altura y de la divinidad de la cual desciende»'’® en sintesis, de su

dignidad divina:

El amor apunta al Otro, lo sefnala en su debilidad. La debilidad no indica aqui el
grado inferior de un atributo cualquiera, la deficiencia relativa de una
determinacion comun a mi y al Otro. Anterior a la manifestacion de los atributos,
califica la alteridad misma. Amar es temer por otro, socorrer su debilidad. La

epifania de la Amada, no se distingue de su régimen de ternura. La modalidad

de lo tierno consiste en su fragilidad extrema, en una vulnerabilidad”.*"

La dignidad-sutileza se manifiesta como respuesta a las condiciones de

fragilidad y dolor al que estamos lanzados en nuestra calidad trashumante. A la

sutileza también la podemos pensar como «ternura» que despliega una

177 Sheih Tosun Bayrak al-Jerrahi y otros (1984) Los Mas Bellos Nombres de Allah, Cérdoba, Junta

islamica, 2006.
® Emmanuel Levinas (2006), Totalidad e infinito, op. cit., p. 272.
179 \bidem., p. 266.
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connotacion de significados tales como dulzura, delicadeza, afectividad, carifo,
benevolencia, benignidad: «una celebracién mistica del «suefio de Dios».'® La
manifestacion de la dignidad-sutileza es susceptible de manifestarse como caricia
gue va mas alla del contacto sensible; incluso no alude a una sensibilidad, sino

que trasciende el sentido, alimenta el «hambre del amor»:

La caricia consiste en no apresar nada, en solicitar lo que se escapa sin cesar de
su forma hacia un porvenir [...] En cierto sentido expresa el amor, pero sufre por

su incapacidad de decirlo. Tiene hambre de esta expresién misma, en un
incesante crecimiento del hambre.*®*

La hospitalidad absoluta

El sentido primordial de la hospitalidad se devela en su estatus de pregunta

fundadora, como ya lo afirmaba Derrida: «La pregunta de la hospitalidad es, pues,
también la pregunta de la pregunta; pero por lo mismo, la pregunta del sujeto y del
nombre como hipdtesis de la generacion».'®? Y la respuesta, solo puede ser la

«hospitalidad absoluta».*®

Esa hospitalidad capaz de derrumbar los muros yermos de la hostilidad y la

evasion, tal y como se hace presente desde tiempos biblicos, cuando el profeta

Abraham se levanta de la entrada de su tienda para ir al encuentro de tres

% En Carlo Rocchetta (2001), Teolog/a de la ternura. Un «evangelio» por descubrir, Salamanca,

Ediciones Secretariado Trinitario, p. 11.

18 |pidem., p. 267-268.

182 Jacques Derrida y Anne Dufourmantelle (2000), La hospitalidad, Editorial de la Flor, Buenos
Aires, p. 33.

183 1pid., p. 31.
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hombres y postrarse a sus pies clamando para darles hospitalidad: «Senor mio, si
quieres hacerme un favor, te ruego que no pases de largo delante de tu servidor.
Yo haré que les traigan un poco de agua. Lavense los pies y descansen a la
sombra del arbol.».*84

Recordemos que las mismas raices hospes y hostis tienen un origen
etimologico e histérico compartido en el sentimiento de amistad: hospedaje, hostal,

hosteria, hospicio, aluden a espacios de albergue, curioso nombre que es su

sinénimo; lugares para enfermos, para nifos abandonados, que protegen del frio,

dan sustento al hambriento y medicina a los enfermos y sobre todo significan
espacios de descanso ante las fatigas de los viajeros, errantes y trashumantes.

Al paso de los siglos esta comunion inicial terminé por desdoblarse,

imponiendo una barrera de separacién que acabd por infectar el segundo término

(hostis) con los significados de hostilidad riesgo, amenaza y desconfianza:

«Inicialmente el término latino hostis y el griego xenos indican amistad. Con el
tiempo, van a servir para nombrar a personas que nos desafian, nos amenazan,
nos ponen en peligro. Extranjeros en quienes no confiamos. Extrafios de los que

hay que cuidarse».'®

El no tener un lugar y la necesidad que se deriva son circunstancias que

86

abren o cierran «puertas de Sésamo»,'®® como la historia de Ali Baba en las mil y

184 «Génesis” (18:1), en La Biblia Latinoamericana (1985), Op. cit., pp. 61-62.

185 En Massimo Cacciari (2001) “La paradoja del extranjero”, en Revista de Estudios Sociales,
Num. 8, enero, Universidad de los Andes, Bogota, Colombia.
1% Frase de la historia de Ali Baba y los cuarenta ladrones contenida en Las mil y una noches,

donde Ali Baba, un lefador pobre escucha accidentalmente las palabras magicas para abrir el
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una noches, cuando ignorando que el forastero era el lider de los cuarenta

ladrones le ofrece su hospitalidad absoluta:

iOh mi dueno! Tu esclavo es mercader de aceite y no sabe dénde ir a pasar la
noche en una ciudad en la que no conoce a nadie, y espera de tu generosidad
que le concedas hospitalidad hasta mafana, a él y a sus bestias, en el patio de

tu casa. Al escuchar esta peticidn, el corazon de Ali Baba se ablandd
acordandose de los tiempos en que fue pobre y, lejos de reconocer al jefe de los
ladrones, al que habia visto y oido en el bosque, se levantdé en su honor y dijo:
«jOh mercader de aceite! jHermano mio, que mi morada te sirva de

descanso y que en ella puedas encontrar ayuda y familia! jSé bien
venido!'®

Exigencia y compromiso de hospitalidad para nuestra condicién primaria de
insuficiencia y orfandad: la «falta fundante» como la llamé originalmente Freud,*®®
y que Lévinas ha interpretado como «indigencia original»: «En el fondo del deseo
comunmente interpretado, se encontraria la necesidad, el deseo sefialaria un ser
indigente e incompleto o despojado de su grandeza pasada. Coincidiria con la

conciencia de lo perdido».*®®

Esta indigencia fundante (fakhir) ha constituido en la historia de la

humanidad dos grandes horizontes de sentido opuestos entre si: por un lado la

escondite donde una banda de cuarenta ladrones guardaba su tesoro: «Abrete, Sésamo» y se

cierra con «Ciérrate, Sésamo», en Anonimo, Las mil y una noches, México, Porrua, 1990, pp. 349-

3609.
87 \bidem., p. 364.

% La nocion de falta fundante fue propuesta originalmente por Sigmund Freud y mas tarde
reelaborada por Lacan. Cfr. Braunstein, Nestor, Gerber Daniel, Orvafanos, Maria T., La reflexion
de los conceptos de Freud en la obra de Lacan, México: Siglo XXI, 1999.

'8 Emmanuel Lévinas (2006) Totalidad e infinito, op. cit., 57.
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hospitalidad y la aceptacion, y por el otro, el miedo que deriva en hostilidad,

violencia y rechazo para quien los practica, y el desamparo, la humillacién y la
desesperanza para quien los recibe. Cada uno de estos actos, virtudes, vicios y
sentimientos han configurado todo un continente de significaciéon heredada y
fortalecida o debilitada en cada época y regién. Puertas abiertas que incitan a la

solidaridad o cerradas que impulsan el rechazo, la violencia y el miedo congelante,

o por el contrario, el reconocimiento y la calida acogida.

En otras palabras, conducen a la hospitalidad o a la inhospitalidad que son

actos y sentimientos con los que experimentamos la condicién tragica de nuestra

propia existencia. La hospitalidad y la lucha por encontrar el hogar perdido son dos

caras de la misma moneda: nos enfrentan a la angustia que cierra las puertas, los

oidos, los 0jos, el corazdn; nos colocan ante la humillacién de tender la mano ante
Otro que esconde la suya y nos da la espalda. Una doble condicién que nos lleva
a «no sentirse en casav, a la propia inhospitalidad, como lo enunciaba Heidegger:
«Es el «ser ahi» en su inhospitalidad, original y yecto «ser en el mundo» como «no
en su casa».'®

Por ello es que el rechazo a un trashumante, la negacion a abrir las puertas,
trasciende la dimension fisica. Sepamos asi que a quien rechazamos no es
s6lo un individuo sino la dimensién metafisica que hace posible la existencia

absoluta en movimiento infinito, en una palabra: a la teofan/a fundamental, a

un Califa. Tal como nos es narrado, en el tenor de la tragedia griega, el siguiente

pasaje del exilio de Las Danaides.

%9 Martin Heidegger (2007), El ser y el tiempo, México, FCE, p. 301.
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La suplica tragica por la hospitalidad: Las Danaides

[...] somos en efecto y radicalmente metoikoi,
advenedizos, existencias de transito, gueules de
méteques, rostros extrafos. Transitos de un oikos

a otro marcan la forma de movimiento de la “vida
humana.'*!

El episodio tragico de “Las suplicantes” de Esquilo, revela la imagen
teofanica de la travesia y suplica de los errantes por la hospitalidad, de nuestro
metoikoi soterrado y negado. Este pasaje tragico y milenario da cuenta de la
profundidad y trascendencia de la hospitalidad-trashumancia. A través de su

narracion podemos con-sentir con las Danaides y su ordalia. Se recorre el velo

gue nos impide ver que en la apertura absoluta al Otro se encuentra el sentido

fundamental que aviva y re-vive nuestra alma profética que emana en todos. Estas
figuras teofanicas son asi esa epifania a través de la cual se descubre la
dimensién de nuestra alma, tan ignorada y soterrada, destellando en la plenitud
epifanica de la hospitalidad absoluta, en armonia con su suplica:

Que Zeus, defensor de los suplicantes, quiera mirar lleno de benevolencia a

nuestra gente que, en una nave, marché de la desembocadura del Nilo de fina

arena. Habiendo dejado la tierra de Zeus, fronteriza con Siria, andamos
errantes.'*

191 peter Sloterdijk, Extraflamiento del mundo, op. cit., p. 89.

192 Esquilo (2003) “Las suplicantes” en Las siete tragedias, México, Porrua, pp. 1-26.
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193

Inspiradas en la epopeya de La Danaide, las suplicantes son

descendientes de lo, la sacerdotisa de Argos de quien estaba enamorado Zeus, y
blanco de los temibles celos de su esposa Hera, quien transforma a la bella lo en

vaca. Zeus desesperado se metamorfosea en toro para poderla amar,
enardeciendo aun mas la venganza de Hera, quien le lanza un tabano (insecto
volador) a lo, que la hace enloquecer; arrojandola a la errancia por Europa y Asia,

antes de llegar a Egipto. Es impresionante esta imagen perturbadora:

[...] una hija incestuosa castigada por la colera de su madre, quien no tiene mas
salida que la de huir sin tregua, expulsada de su casa natal, condenada a errar
como si por ser rival de la madre ninguna tierra pudiera serle propia».***

Ya en Egipto, y fuera del circulo de control de Hera, Zeus devuelve su
forma original a lo, quien concibe a Epafo, hijo de ambos, y antepasado de los
reyes de Egipto. Sin embargo, y aqui comienza la tragedia: los descendientes de

lo arrastran la maldicion de Hera, haciendo que los bisnietos de Epafo: Danao y

Egipto, padres, respectivamente de cincuenta hijas y cincuenta hijos se declaren la
guerra, ya que los Egiptiadas (hijos de Egipto) quieren desposar a la fuerza a las
Danaides (hijas de Danao), para conseguir sus derechos reales en Egipto.

Las cincuenta Danaides rechazan a los Egiptiadas, y luchando por
resguardar su virginidad, los asesinan durante la noche de bodas. Se puede

descifrar la causa de este crimen ya sea en su propia voluntad o por la fidelidad a

su padre Zeuz, reproduciendo asi la secuela del destino incestuoso de lo: «¢No

son las virgenes, en el pantedn de su padre, las muchachas que permanecen

19 «La Danaide, datada en la primera mitad del siglo VI a.c., retine y elabora las narraciones

sagradas (hieroi logoi) del santuario de Argos», en Julia Kristeva (1991), Extranjeros para nosotros
mismos, op. cit., p. 54.
1% |bidem., p. 55.
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fieles a él y que se niegan a darle descendencia precisamente para salvaguardar
el poder simbolico del tnico padre, con exclusién de cualquier otro hombrex.%

De todas, solo dos no participan en el crimen a sus maridos: Hipermnestra y
Amimone. En la primera, su renuncia al crimen permite que Liceo, su marido, de
origen a la dinastia de la que nacera Heracles. Esto le valdra el apoyo de Afrodita
y Hermes y quedara absuelta, siendo la primera sacerdotisa de Hera, igual que su

antepasada lo. Para Amimone, su destino es el de ser esposa de Poseidén, dios

de las aguas profundas, convirtiéendose en Hidrofoba, presidiendo la liturgia de las
aguas y el rito de los matrimonios, bajo la complacencia de Hera.

Este es el pasaje de una sociedad endogamica a una exogamica donde la
primera condiciobn es no casarse con un consanguineo; en el caso de las
Danaides, con sus primos, «donde parece indispensable acudir por esta violencia
de «pasiones incestuosas», que se traduce en desarraigo, en el fundamento de la

«propia extranjeria» como —cara politica de la violencia—, (que) subyacente en la

civilizacion elemental, seria su necesario doble, incluso tal vez su fuente».'®® Ya

en las puertas del exilio, Danao aconseja a sus hijas:

Huir, veloz, a través de las olas saladas y abordar a la tierra de Argos de donde
ha surgido nuestra raza, que se pavonea de haber nacido de la ternera
hostigada por el revoloteo del tabano, bajo los efectos del contacto y del soplo

de Zeus. ;A qué pais mejor preparado que éste podriamos llegar, con estos
brazos suplicantes, con estos ramos cefiidos de lana? Que esta ciudad, su tierra
y sus aguas limpidas, que los dioses celestes y los pesados vengadores

subterraneos que habitan las tumbas, y Zeus Salvador en tercer lugar, guardian

1% Ipid., p. 56.
1% |pid., p. 59
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de a los hogares de los justos, acepten como suplicantes a este grupo de
muijeres en el espiritu reverente del pais.*®’

Las Danaides se acogen al abrigo del templo del Zeus Suplicante, padre del

Sol, quien también es un «exiliado del cielo», a disgusto del propio rey, quien en

medio de la decision sobre el deber de dar hospitalidad a las extranjeras y la
salvaguarda de su pueblo, se lamenta:

No es facil la decisiéon; no me escojas por juez. Antes te lo dije: sin el pueblo no

obraria asi por potestad que tenga. Que nunca pueda decirme el pueblo, si

alguna vez ocurre algun mal: «Por honrar a unos extranjeros has perdido la
ciudad.™®

El rey somete a voto la decision de dar asilo a las Danaides, pues sabe que

en ello va implicita la guerra con los Egiptiadas. Danao hace el relato del

fundamento de este voto de hospitalidad:

Nosotros tendremos la residencia [metoikein] en este pais, libres, sin rescate y
con derecho de asilo contra todo mortal; nadie, ni habitante ni barbaro, podra
llevarsenos; y si alguien acude a la fuerza, el terrateniente que no nos ayude

sera privado de sus derechos de ciudadano y desterrada por sentencia del
pueblo.**

Homero ya narra en la lli/ada como el huésped y el extranjero estan

protegidos por Zeus Xenios y Atenea Xenia, en un contexto donde, sin embargo,

se da gran importancia a la paridad (homoioi) ciudadana: «los extranjeros de paso

197 Esquilo, “Las suplicantes” en op. cit., p. 2.

198 |pidem., p. 12.
199 1bid., p. 18.
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son acogidos con desconfianza, cuando no con hostilidad: ¢esos pajaros

migratorios no seran aves de presa?».2%

Por el contrario, los extranjeros que han optado por instalarse en el pais y cuya
artesania o cuyo comercio se consideran utiles para la Ciudad forman la

categoria de los metecos, de los residentes domiciliados, y en Esquilo el término

indica el cambio de domicilio (metoikein). Los metecos deben pagar un impuesto
de residencia; sin embargo, a veces en Atenas gozan de inmunidad fiscal,

puesto que se trata de atraer su presencia, que es preciosa para la Ciudad».?®*

La nocion de «barbaro», aquel cuya pronunciacion es pesada y pastosa, y
por lo mismo incomprensible, no griego, excéntrico e inferior, cristaliza en la
tensidén consecuencia de las Guerras Méedicas entre las ciudades griegas y persas,
de donde se deriva la nocion de coherencia civica: koinonia, que exige que la
consideracion de ciudadania se fundamente en la doble ascendencia ateniense,
paterna y materna: «El que vaya en contra de esta regla sera asimilado a los
bastardos: Serd llamado Nada hijo de Nadax».?%?

Otro pasaje, aun mas crudo que el de las Danaides es el que cuenta

Sofocles la llegada de Edipo a Colono junto con Antigona, su hija. Edipo ciego, -

recordemos el pasaje donde lastima fatalmente su vista al saber que su mujer es

su madre-, desesperado pregunta: «Hija de un viejo ciego! Antigona, hija mia, ¢a

200
201

Julia Kristeva (1991), Extranjeros para nosotros mismos, op. cit., p. 63.

Idem.,

La ubicacién politica y social de los barbaros deviene en una «interiorizacién de la barbarie (que)
marca la perennidad de un sentimiento de hostilidad y, a la vez, la importancia de ese sentimiento
en la apreciacion de los demas en el interior de ese grupo pretendidamente homogéneo».202 en

Ibid., p. 64.
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qgué regién hemos llegado? ¢ De qué gente es esta ciudad? A quien va a tocar hoy

dar su socorro exiguo al errabundo Edipo? Si poco pide, menos es lo que

recibe».?® La figura de Edipo refleja con total nitidez esa del indigente

trashumante de nuestro tiempo quien, clama por un lugar donde encontrar reposo,

aun en tierras inhospitas gobernadas por «diosas duras y terribles me ofrecerian
asilo, me prodigarian alojamiento.”®* Antigona uniéndose al lamento, deviene en
una suplicante de hospitalidad: «jExtranjeros benévolos, ya que a mi padre oir no
quisisteis la narracion de sus infortunios, anciano que es la victima del Destino y
cometié sus hechos sin quererlo, a mi al menos, oidme! jSoy infeliz, soy una
pobre sin amparo, tened piedad de mil».?%

La gran angustia de Antigona es no poder brindar los honores al cuerpo
muerto de su padre en tierras extrafas por voluntad de éste, igual que a su
hermano Polinece: «¢Padre, podra algun dia, quedar segada la fuente de mis
lagrimas? jQuien puede darme consuelo! Sola, en extrana tierra, y sin amparo...
iAy, ay!, ipor qué has muerto sin que muriera yo contigo?».?®® La suya es esa
historia del encuentro constante con la inhospitalidad, de no sentirse en “casa” en

algun lugar; de la desesperacion de estar volcados hacia el cuidado y el cobijo del

otro y la imposibilidad de ejercerlos: Y sin embargo, o que se decanta para

nosotros que nos identificamos con la angustia de Antigona es su busqueda

293 g6focles (1976), “Edipo en Colono”, en Sdfocles. Las siete tragedias. México, Porrua, p. 157.

% |bidem., 158.
2% |pid., p. 160.
2% bid., p. 181.
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infinita por honrar la dignidad humana, manifiesta tanto en un cuerpo vivo como

muerto, en pocas palabras: la hospitalidad absoluta.

Estados de excepcion

La potencia de la hospitalidad como teofania emerge frente a los estados

de excepcion, que desde la antigiedad, como nos lo narra el relato de las

Danaides y de Edipo, han sido dirigidos y aplicados para indigentes trashumantes,
huérfanos, viudas, ancianos, en una palabra: orfandad. La hospitalidad se devela
como ese cobijo que desvanece la reminiscencia infame de la hostilidad como

207

falso principio existencial sostenido en esa «teodicea del mal»,”" que bajo el

supuesto de conciliar y justificar el sufrimiento y el dolor, reifica una autoridad
omnisciente y omnipresente, lldmese Dios, Estado o un imperativo mayor: la
«seguridad».

Aqui evocamos las extremas experiencias de dolor de la Inquisicion

catolica, que aludiendo a la correccién divina causaron tanto dolor, o las guerras

qgue los imperios y Estados han justificado para salvaguardar su seguridad de esos

«barbaros», como de manera tan clara lo expresé en su momento Emmanuel Kant

en su ya famoso «Tercer Articulo Definitivo de la Paz Perpetuan:

Si se considera, en cambio, la conducta «inhospitalaria» que siguen los Estados
civilizados de nuestro continente, sobre todo los comerciantes, espantan las
injusticias que cometen cuando van a «visitar» extrafios pueblos y tierras. Visitar

es para ellos lo mismo que «conquistar». América, las tierras habitadas por los

29" Emmanuel Lévinas, “Trascendencia y maldad” (Trascendence and Evil), en Richard Bernstein

(2006), “Levinas: El mal y la tentacion de la teodicea”, en El mal radical, Fineo, pp. 247-269.
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negros, las islas de la especieria, el Cabo, eran para ellos, cuando los
descubrieron, paises que no pertenecian a nadie; con los naturales no contaban
[...] encendieron grandes guerras entre los diferentes Estados de aquellas

regiones, ocasionaron hambre, rebelion, perfidia; en fin, todo el diluvio de males
que pueden afligir a la Humanidad.?®®

Teodicea convertida asi en disfraz que erige la mezquindad como modo
privilegiado de relacion humana con muros rodeados de socavones que son la
maxima representacién del rechazo y la hostilidad, y que para confrontarlo es
indispensable «poner lo trascendente como extranjero y pobre»,?® no en un acto
de filantropia ni teoldgico, sino ético, donde se realiza la epifania y se manifiestan
los atributos divinos. Etica comprometida que exige, ademas de la no hostilidad,
recibir «el trato de huésped», porque lo reconoce como su «derecho» inalienable y

primordial, trascendiendo asi los limites expresados en este articulo:

Tratase aqui, como en el articulo anterior, no de filantropia, sino de derecho.
Significa hospitalidad el derecho de un extranjero a no recibir un trato hostil por
el mero hecho de ser llegado al territorio de otro [...] No se trata aqui de un
derecho por el cual el recién llegado pueda exigir el trato de huésped -que para
ello seria preciso un convenio especial benéfico que diera al extranjero la

consideracién y trato de un amigo o convidado-, sino simplemente de un derecho

de visitante, que a todos los hombres asiste: el derecho a presentarse en una
sociedad. **°

298 Emmanuel Kant (2003), “El derecho de ciudadania mundial debe limitarse a las condiciones de

una universal hospitalidad”, en La paz perpetua, Biblioteca virtual universal, p. 11.

299 Emmanuel Lévinas, Totalidad e Infinito, op. cit., p. 101.

210 Emmanuel Kant (2003), “El derecho de ciudadania mundial debe limitarse a las condiciones de

una universal hospitalidad”, en La paz perpetua, ldem
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Ya que la hospitalidad supone el acudimiento presuroso a la exigencia y

llamado del «extranjero»; del reconocimiento pleno del convenio eterno de
hospitalidad. Esto se vuelve mas claro cuando se hace visible nuestra doble
calidad de hospes y hostis, de huéspedes y anfitriones, quienes en todo momento
en nuestra relacion de «rostro con rostro», somos recibidos y recibimos a ese
«extranjero» (xénos) que somos cada uno para el Otro.?** La asimilacién de esta
doble calidad abre el horizonte a la estancia y a la plenitud del «Bien Infinito»
evocado por Lévinas,”*? como unidad de sentido predominante y eterna, donde no
hay espacio para la distancia y la indiferencia hacia «Las personas desplazadas,
los exiliados, los deportados, los expulsados, los desarraigados, los ndmades
(quienes) tienen en comun dos suspiros, dos nostalgias; sus muertos y su

lengua».?*®

Porque, para comprender cabalmente al que nos pide cobijo, necesitamos

reconocer otra vez que también estamos en el camino, que somos forasteros en

este mundo; seres separados buscando trascender dicha distancia mediante la

presencia de los demas, de su existencia, de su hospitalidad. En el recibimiento

absoluto del Otro se devela de manera contundente la teofania de la hospitalidad

que tiene su sentido original en el vientre materno, resguardo primordial por el que

se posibilita la existencia. En su interior se gesta «el acoger o el acogimiento de la

2L e, Balzi, Carlos y Marchesino César, Eds. (2006) Hostilidad/Hospitalidad, en Cuadernos de

Nombres, FFyH, Universidad Nacional de Cérdoba.

2 Emmanuel Levinas (2006), Totalidad e infinito, Salamanca, Sigueme.

213 Jacques Derrida y Anne Dufourmantelle (2000), La hospitalidad, Op. cit. p. 91.
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hospitalidad absoluta, absolutamente originaria, pre-originaria incluso, es decir el
origen pre-ético de la ética, nada menos».***
Como Gaia, la madre Tierra primigenia en los tiempos de creacion de la

vida, el seno materno es nuestro primer hogar, nuestra primera casa, y al mismo

tiempo, el primer lugar del que emigramos a la busqueda incesante de otro hogar,
otro refugio: principio de la existencia que constituye para todos la infinita
responsabilidad de brindar hospedaje, de recibir en calidad de huésped a quien
arriba a este mundo que es compartido, de dar «la hospitalidad absoluta», en

palabras de Derrida:

La hospitalidad absoluta exige que yo abra mi casa y que dé no sélo al
extranjero (provisto de un apellido, de un estatuto social de extranjero, etc.), Sino
al otro absoluto, desconocido, anénimo, y que le dé lugar, lo deje venir, lo deje

llegar, y tener lugar en el lugar que le ofrezco, sin pedirle reciprocidad (la entrada
en un pacto) ni siquiera su nombre. La ley de la hospitalidad absoluta ordena
romper con la hospitalidad de derecho.”*®

De eso se trata el infinito compromiso con el Otro clamada por Lévinas,
aguel que no simula ni niega el imperativo ético que nos vincula a la otredad: «En
el conatus essendi, que es el empeno por existir, la existencia es la ley suprema
[...] Volverse humano es trascender la propia ley del ser, respondiendo éticamente

al mal que aqueja al projimo» .

Hospitalidad desplegada para hacerle un lugar al lenguaje que a su vez se

desenvuelve para hacerle lugar a la hospitalidad en eso que nombramos como

214 Jacques Derrida (1998), Adids a Emmanuel Lévinas. Palabra de acogida, Madrid, Trotta, p. 65.
215 Jacques Derrida y Anne Dufourmantelle (2000), La hospitalidad, Op. cit., p. 31.

1% En “The Paradox of Morality: an Interview with Emmanuel Lévinas”, en Robert Bernasconi y
David Wood (comps.), The provocation of Levinas: Rethinking the Other, Londres Routledge,

1988, pp. 168-180, citado en El mal radical de Richard Bernstein (2006), México, Fineo, p. 266.
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«realidad». La metafora es un nuevo acceso a la realidad como construccion

mediante el lenguaje, y por eso puede modificar la realidad, porque la construye y

transforma el lenguaje como actitud del Mismo frente al otro que condiciona el

pensamiento convencional, inmanente, abriendo asi el espacio al discurso que
instaura la significacion de ese Otro como singular, incomparable, como Bien
infinito, que genera «un descordamiento de esta conciencia cuya encarnacion
ofrece nuevos poderes a un alma que no es ya paralitica, sino poder de recepcion,
de don, de manos llenas, de hospitalidad».?’

Experiencias vertidas en metaforas de hospitalidad-trashumancia que
constituyen nuevos fragmentos de teoria, entendiendo teoria en el sentido original
manifiesto en su etimologia griega, theos, como contemplacién de lo sagrado, asi

como en una metafisica de la hospitalidad-trashumancia, en tanto «la metafisica o

relacién con el Otro, se cumple como servicio y hospitalidad»,**® bajo el principio

trascendente de que la hospitalidad-trashumancia constituye el principio

existencial de la dignidad, su valor y su ejercicio.

Este principio primordial desmantela la formulacién de la violencia y el mal

como fundamentos de la condicion humana que sostienen a la sociedad de todos

los tiempos y fundamentalmente al Estado Moderno. Coloca a la maldad y a la

violencia como derivaciones perversas de esa separacion originaria, cristalizada
en el estado de excepcion para indigentes (que siempre son trashumantes) que

intenta justificar, a través del derecho ausente, el «sufrimiento inutil», fuente de

21" Emmanuel Levinas (2006), Totalidad e infinito, Op. cit., p. 218.
218 |bidem., p. 304.
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toda inmoralidad; expresion de un mal en el que no tengo parte, «que me alcanza
como si me buscara y en tanto de la malicia ajena».?*°

En esta suspension de lo propia responsabilidad, el estado de excepcion se
muestra como vacio ético, como un no-lugar, ausencia total, caos primordial,
noche eterna, fuego perenne, cataclismo sin Arca de Noé, en el que todas las
determinaciones juridicas y todos los mandatos de humanidad son desactivados.
A partir de esta nada, los estados de excepcidén para trashumantes —que son

también para los sedentarios, atrapados en una situacion de abandono-, el

aislamiento y la soledad se imponen como unico horizonte posible alimentado por

un miedo ahogado en sin fin de justificaciones y de pretextos que acaban

triturando, como denuncia Eugenio Trias, «todos los restantes valores: la justicia,
la libertad, la buena vida, la igualdad, la fraternidad».??°

Esta forma de vivir, ejercida a través del terror y la violencia, esto es, del mal
—gue también es politica y cultura— demanda, esfuerzos y recursos extraordinarios
para operar en el mundo, una puesta en escena, una escenografia del horror. A
pesar de que su provisionalidad temporal (derivada de su caracteristica de no-
lugar) impida una integracion plena, puesto que hay que repetirlo tantas veces

como sea necesario junto con Lévinas: “el mal no es sélo inintegrable, sino que

2 |bid., pp. 256 y 261.
220 Eugenio Trias (2005), La polfica y su sombra, Barcelona, Anagrama, p. 53. También Cfr.

Tatian, Diego y Torres Sebastian (2006), Filosof/a de la fraternidad en Cuadernos de Nombres,

Facultad de Filosofia y Humanidades, Universidad Nacional de Cérdoba.
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ademas es la inintegrabilidad de lo inintegrable”?* Esto, a pesar de su

sobrecogedora presencia que nos aterra y angustia, en tanto que el rostro

humano, el del projimo, cualquiera que este sea, es manifestacion de algo sagrado
gue nos solicita y nos llama en cualquier parte; a través de él se revela la
dimensién de lo divino.

El tiempo hospitalario es el tiempo de la apertura y ésta se decide, se elige,
en un pequefo margen de maniobra; ese reducido limen selectivo que determina
nuestra estaciéon en este mundo y que nos hace comportarnos como poseedores
de toda la nobleza, sutileza y otras cualidades benévolas propias de nuestra
calidad de Califas, o por el contrario, en el nivel mas abyecto, como seres
bestiales. En ese minimo espacio que abre la hospitalidad se avizora la posibilidad

de la «esperanza» como respuesta a la pregunta de Lévinas: ;Cual es el vinculo

entre dos instantes entre los que se abre todo el intervalo, todo el abismo que
separa el presente y la muerte, ese margen al mismo tiempo insignificante e

infinito, en el que queda siempre lugar para la esperanza??*?
En la teofanica de la hospitalidad-trashumancia el Homo, homini sacra res,
«El hombre es lo sagrado para el hombre», proclamado por Séneca,??® sustituye el

principio rector del Homo homini Lupus est, non homo, quom qualis sit non novit,

«Lobo es el hombre para el hombre, y no hombre, cuando desconoce quién es el

2 Emmanuel Lévinas, en Richard Bernstein (2006), El mal radical, Op. cit. p. 260.

22 Emmanuel Lévinas (2003), El tiempo y el Otro, op. cit., p. 120-121.

2% Lucio anneo Séneca (2003), Cartas a Lucilio, Palma de Mallorca: Ed. José J. Olafeta, Capitulo

XCV, p. 33.
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otro», que se ha erigido como principio rector de nuestras sociedades modernas y

de nuestras vidas.??*

«Porque no, no somos lobos —en el sentido reduccionista del deseo de
destruccion del Otro—-, aunque ocasionalmente caigamos en una cierta
contradiccion e incluso en la abyeccion; predomina nuestro caracter sagrado,

nuestra humanitas »,**> que reside precisamente en nuestro caracter de existentes

salidos de la tierra, del humus; seres in-comparables, in-englobables, pero

226

también trashumantes o «transhumanos», como lo define Attali,”” que cada

mafana nos levantamos y miramos el horizonte para iniciar la trashumancia,

resistiendo el miedo y buscando manos hospitalarias que cobijen el paso de ese

trashumante «transhumano .

Valores y reglas éticas permitiran permanecer inmovil sin perder las cualidades
del ndbmada —terquedad, hospitalidad, valor, transgresién, libertad, memoria— y
viajar sin perder las del sedentario —cautela, sentido del largo plazo y de la
naturaleza-. De esta reconciliaciéon de las dos grandes fuerzas de la historia, de
este aprendizaje de la dualidad, de este rechazo a la dicotomia nacera una

nueva manera —transhumana de vivir el oficio de hombre.?*’

224 Erase original de Tito Marcio Plauto (254 a. C. - 184 a. C.) en su obra Asinaria. Dicha frase ha
sido asignada comunmente a Thomas Hobbes, quien la recupera en su obra Leviatan. O la
materia, forma y poder de una repdblica eclesiastica y civil, México, FCE.

%5 Marco Tulio Ciceron acufié la palabra Humanitas para referirse a la formacién de un orador
quien deberia ser educado con el objetivo de cultivar una serie de virtudes para desempenarse de
la mejor manera en el servicio publico, aqui la utilizamos en el sentido de quien cultiva la virtud que
fundamenta a todas las demas: la hospitalidad. Citado en Reyna Carretero (2012) La comunidad
trashumante y hospitalaria como identidad narrativa, México, Colegio de Michoacan.

2% En “Los transhumanos”, en Jacques Attali (2010), EI hombre ndmada, Colombia, Luna Libros,

pp. 389-406.
221 Jacques Attali, Attali (2010), EI hombre ndmada, Bogota, Luna Libros, 401.
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Hay algo en el fondo de nuestra alma que siempre apela a la bondad que

nos hace desear, sin importar nuestras condiciones, ser agentes del Bien y

encontrar nuestra anhelada habitacion primordial, como con tanta firmeza nos lo

senala Simone Weil:

Hay, desde la primera infancia hasta la tumba, en el fondo del corazén de todo

ser humano, algo que, a pesar de toda la experiencia de los crimenes

cometidos, sufridos y observados, espera invenciblemente que se le haga el bien

y no el mal. Esto es lo sagrado en todo ser humano antes que ninguna otra
228

cosa.

Buscamos sin saberlo emular a aquellos sabios y santos proféticos que
ofrecian su vida al servicio de los demas con el solo fin de agradar y entrar en
contacto intimo con la fuente trascendente; anhelamos el estado de la Futuwah
como la mas alta realizacién humana, como: «la aceptacién con el orden divino, el
abandono de toda bajeza, la realizacion de un comportamiento sublime, de

virtudes interiores, secretas y publicas».?*

228 Simone Wiel (1942) “La persona y lo sagrado”, Escritos de Londres, p. 2.

229 Al sulami (1991), Futuwah, Tratado de caballeria sufi, Barcelona, Paidés orientalia.
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lll. Apertura y ascensién (Futuwah)

El, que cred siete cielos, uno sobre el otro. No
Veras en la creacion del Misericordioso ninguna
imperfeccion. Vuelve la vista. ¢Ves algun fallo?

Vuelve a mirar una y otra vez, la vista regresara a
ti derrotada y exhausta.?®

La figura del caballero espiritual (al-Fatah) ha configurado toda una cosmovision

derivada de la caballer/a espiritual (Futuwah). El Fatah condensa las cualidades

de la trashumancia y la hospitalidad, donde el caballero errante es un siervo de

Dios, y por lo tanto vive para servir a los demas, no a si mismo. Todos los que

penetran en el camino de la Futuwah estan bajo la benévola mirada de Su amistad

y de Su asistencia.?*

La Futuwah consiste en ofrecer agapes y en recibir a los huéspedes de manera
agradable y generosa [...] Que el que cree en Dios y en el juicio final ofrezca una

hospitalidad agradable a su huésped [...] Dios no ama a los que presentan a sus
amigos caras tristes y desagradables.”*

La figura del Fatah nos permite realizar la configuracion de la poligeografia
errante del héroe-profeta trashumante, donde su aventura mitica-mistica deviene

en multivoca, trastocando y fragmentando sus coordenadas kairotdpicas.

230 «syra de la Soberania” (67: 3-4), en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccidn-comentario

del Noble Coran, Op. cit., p

231 Al Sulami (1991), Futuwah, Tratado de caballeria sufi, op. cit.

32 |bidem., pp. 50-51.
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Emprender la ruta, mas que tratarse de un acto fisico, habla de una movilidad
intima. Una voz interna y ancestral que nos demanda iniciar el transito, aunque

ello implique la muerte y el olvido en nuestra busqueda por reconocimiento y

hospitalidad.

La emblematica figura del Quijote de la Mancha es la representacion ideal de la

figura del Fatah, quien a pesar de no tener las cualidades de juventud y fortaleza,

refleja toda la ética del caballero trashumante:

[...] y asi lo ha de hacer y hace el que quiere alcanzar nombre de prudente y
sufrido, imitando a Ulises, en cuya persona nos pinta Homero un retrato vivo de
prudencia y sufrimiento, como también nos mostré Virgilio, en persona de Eneas,

el valor de un hijo piadoso y la sagacidad de un valiente y entendido capitan [...]
Siendo, pues, esto asi, como lo es, hallo yo, Sancho amigo, que el caballero
andante que mas le imitare estara mas cerca de alcanzar la perfeccién de la

caballeria».”®

Buscando alcanzar esta perfeccion, Don Quijote lucha con enemigos

imaginarios, para alcanzar los niveles de ejemplaridad, entrega y servicio que

caracterizan las actitudes de benignidad para con los hermanos y la prevision y

satisfaccion de sus necesidades, como nos lo recuerda en un pasaje memorable:

De gente bien nacida es agradecer los beneficios que reciben y uno de los
pecados que mas a Dios ofende es la ingratitud. Digolo, porque ya habéis visto,

sefiores, con manifiesta experiencia, el que de mi habéis recibido; en pago del

cual querria, y es mi voluntad, que, cargados de esa cadena que quité a

233 Miguel de Cervantes, El ingenioso hidalgo Don Quijote de la Mancha, Barcelona, Ed. Antalbe,

1978, p. 192.
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vuestros cuellos, luego os pongais en camino y vais a la ciudad del Toboso, y alli
0s presentéis ante la sefiora Dulcinea del Toboso, y le digais que su caballero,

«el de la Triste Figura», se le envia a encomendar, y le contéis, punto por punto,
todos lo que ha tenido esta famosa aventura hasta poneros en la deseada
libertad; y, hecho esto, os podréis ir donde quisiereis a la buena ventura.?

El servicio (‘adab) del Fatah es posible solo a partir de su emigracion hacia

lo divino donde ha realizado la entrega total, por lo que su entrega en este mundo

es espejo de su unidon ya en este mundo en y con la trascendencia: «La Futuwah
es la emigracion hacia Dios con todo el corazén y todo el ser [...] Cada uno de

nosotros no alcanza en verdad como fin sino aquel hacia el cual ha emigrado».?*®

El Fatah es el desarraigado del mundo en el mundo, el desprendido, el despojado

de cualquier pertenencia. Su anhelo es sélo la unién con lo divino. El Fatah es
aguel que vive en constante éxtasis, en la salida del si mismo, para disolverse en
la unién de los enamorados: «Seguiré amandote y amando a mis enemigos, pues
es por ti por quien los he amado»,?**pertenece a la estirpe de Los bienaventurados

con-sentidos por Maria Zambrano:

Y aparecen asi en ronda, en una especie singular de danza que es a la par
quietud, los bienaventurados segun nos han sido dados. Hombres sin duda,
seres humanos habitantes de nuestro mundo, nuestro mismo mundo y de otro ya
al par; corona de la condicién humana que al quedarse solo en lo esencial de
ella, en su identidad invulnerable, se aparecen como criaturas de las aguas
misteriosas de la creaciébn a salvo de la amenaza del medio y de la

desesperacion del propio ser.”’

234 Ibidem., p. 166.
2% Al Sulami (1991), Futuwah, Tratado de caballeria sufi, op. cit. p. 54.
2% |bidem., p. 55.

37 Maria Zambrano (1990) Los bienaventurados, Madrid, Siruela, p. 64.
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El Fatah primordial: Abraham

La figura teofanica y profética de Abraham condensa el sentido esencial del Fatah:
la hospitalidad-trashumancia, como experiencia primordial de la transmigracién y
de la travesia del alma en contacto intimo con lo divino. El génesis del relato
biblico nos cuenta que en el inicio de los «tiempos de la Ciudad de Dios» como
refiere San Agustin,?® que Abraham descendiente de Sem, hijo de Nog, fue
llamado por Dios: «Vete de tu tierra y de tu parentela, de la casa de tu padre, a la
tierra que te mostraré. Y haré de ti una nacion grande, y te bendeciré, y

engrandeceré tu nombrex».?*

Mandato que lo lleva a iniciar un peregrinaje existencial de completa
sumisién a las demandas divinas vertidas en esa «intima movilidad del almay;
inicio de una conversacion continua que lo convierte en ese « [...] santo del

desierto, como atleta de una disciplina metaférica que persigue hacer hombres

divinos de hombres mundanos».?*°

Emprender el viaje, la trashumancia como Abraham, lanzarse al camino y a

todos los riesgos y aventuras, y emprender la ruta, no es exclusivo de héroes,

profetas, santos y devotos, sino que esta necesidad nos embriaga a todos,

comenzando por los millones de personas que a lo largo de la historia se han

2% san Agustin (2011), La Ciudad de Dios, México, Porrua, p. 462.

239 “Génesis” (12-2), en La Biblia Latinoamericana (1972), Madrid/Navarra, Ediciones Paulinas y

Ediciones Verbo Divino, p. 54.
249 peter Sloterdijk, Extraamiento del mundo, op. cit., p. 96.
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enlistado en aventuras peligrosas de todo tipo; emprendiendo asi el viaje del

héroe trashumante, e iniciando una travesia cara a cara con la muerte:

El viaje del héroe trashumante contemporaneo va en algunos casos desde la
certeza de su geografia cotidiana hasta la poligeografia errante, donde el

monomito de la aventura mitolégica del héroe deviene en multivoca; se trastoca,
fragmentando las coordenadas de sentido.”**

El fundamento de la trashumancia hunde sus raices en el juego pendular de

la vida y la muerte; la salida al mundo, el éxtasis, nos instala en la movilidad intima

de ese metoikoi:

También la venida al mundo, la instalacion en lo existente, representa un caso

de metoikesis, y, en consecuencia, los seres humanos deben ser entendidos
como seres nacientes, vinientes y entrantes, en el sentido de reconocer en ellos
a los animales que se trasladan y cambian de elemento.?*?

Podemos reconocer en ello la nocién de la transmigracion. De esto es de lo
gue se trata la movilidad: una reflexion sobre la vida y la muerte, que nos permite

imaginar «ese trifasico de entrada, travesia y salida del mundo fisico.

Preexistencia, existencia y posexistencia son los grandes estadios del ser como

alma, entre los que la metoikesis ha de servir de mediacion».?*®
Esta travesia trifasica nos evoca lo que Heidegger llamo6 el «ser

relativamente a la muerte», como accion de «precursar» que se revela como la

241 En Reyna Carretero (2012) La comunidad trashumante y hospitalaria como identidad narrativa,

México, Colegio de Michoacan.

242 peter Sloterdijk, Extra/amiento del mundo, Op. cit., p. 91.

3 |bidem., p. 90.
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posibilidad de comprender el mas peculiar y extremo «poder ser», esto es, como
posibilidad de una «existencia propia».?** Y es lo que en otros términos ha
expresado Sloterdijk como: «el traslado de morada», como «transito desde aqui a
alla, presupone que el mundo, como solucién de continuidad entre Dios y hombre,
se difumine hasta su anulacién».?*®

La comprension del «precursar», esta condensada en la travesia de
Abraham, abriendo asi las puertas para un «otro modo» comprensivo de los

relatos primordiales, donde su experiencia ha devenido como una de las mas

sublimes actitudes de hospitalidad. Nos referimos al relato donde brinda la

«hospitalidad absoluta», enunciada por Derrida, a unos extrafios que pasan por

enfrente de su casa:

Sefior mio, si quieres hacerme un favor, te ruego que no pases de largo delante
de tu servidor. Yo haré que les traigan un poco de agua. Lavense los pies y
descansen a la sombra del arbol. Mientras tanto, iré a buscar un trozo de pan,
para que ustedes reparen sus fuerzas antes de seguir adelante. jPor algo han
pasado junto a su servidor!”. Abraham fue rapidamente a la carpa donde estaba
Sara y le dijo: “jPronto! Toma tres medidas de la mejor harina, amasalas y
prepara unas tortas”. Después fue corriendo hasta el corral, eligidé un ternero
tierno y bien cebado, y lo entregd a su sirviente, que de inmediato se puso a

prepararlo. Luego tomé cuajada, leche y el ternero ya preparado, y se los sirvio.
246

244

Martin Heidegger (2007), El ser y el tiempo, México, FCE, p. 286.

245 peter Sloterdijk, Extrafamiento del mundo, Op. cit., p. 96.

246 «Genesis” (18: 1-8), en La Biblia Latinoamericana (1972), op. cit., pp. 61-62.

101



La conciencia de este estadio pre-existencial, «precursor», abre la ruta y

posibilita la existencia, misma que aventura desde ya, la posexistencia. Condicién

sine qua non para este tipo de hospitalidad, que la vehicula, le hace un espacio

kairotopico, teofanico, permitiendo la epifania de la «posibilidad irrebasable» de la
que habla Heidegger: [...] el «precursar» abre a la existencia como posibilidad
extrema la renuncia a si misma y de esta manera rompe todo aferrarse a la
existencia», transitando de este modo al «estado de abierto», de «descubierto».?*’
Apertura trascendental de la propia morada, de eso que llamamos «nuestra casa.
Para un «atlas mistico» como Abraham, quien sostiene al mundo con su
oracion, «su casa» es el desierto. Practica en si mismo lo que Sloterdijk llama «el
Principio-desierto» y lo que éste significa para la «ecologia del espiritu»:
Quien va al desierto escoge el espacio que le es mas apto que ningun otro para
minimizar el mundo desde un lugar mundano. El Desierto es la opcién de
agregar solo el resto inevitable del mundo [...] conforma una pelicula
transparente de existencia que mantiene al alma ante la inmediata desapariciéon
en ultima instancia; es el casi-no-ser real que no reclama ningun interés para si,

sino que permanece abierto como una gran sala de terapia vacia y cosmica

para la escenificacién del alma.?*®

Este vaciamiento del alma, este espacio abierto del «precursar» deviene en

sometimiento total, absoluto, infinito; obediencia que se traduce en disposicion

247

Martin Heidegger (2007), El ser y el tiempo, op. cit., pp. 287-288.

248 peter Sloterdijk, Extraamiento del mundo, op. cit., p. 100.
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irrenunciable al «sacrificio del primogénito», como senala el relato donde «Dios

ordena a Abraham que sacrifique a Isaac»:

Dios llama a Abraham, y él respondio: Heme aqui. Y dijo: Toma ahora tu hijo, tu
unico, Isaac, a quien amas, y vete a tierra de Moriah, y ofrécelo alli en
holocausto sobre uno de los montes que yo te diré. Y Abraham se levanté muy
de manana [...] Y cuando llegaron al lugar que Dios le habia dicho, edificé alli
Abraham un altar [...] y tomo el cuchillo para degollar a su hijo. Entonces el

angel de Jehova le dio voces desde el cielo, y dijo: Abraham, Abraham. No
extiendas tu mano sobre el muchacho, ni le hagas nada; porque ya conozco que
le temes a Dios, por cuanto no me rehusaste tu hijo, tu Unico.?*

Asimilar semejante escena, colocarse en ese lugar nos situa en el extremo
de la renuncia; aporta claridad sobre aquello que Heidegger llama la posibilidad
«irrebasable», como el extremo de los limenes. No podemos imaginar algo que
rebase 0 sobrepase semejante manifestacion teofanica. Tal disposicion de

Abraham lo hace situarse entre quienes Sloterdijk llama «Atletas de la

desesperaciony», quienes «se arrojaban al calabozo de Dios para, en una carrera

con la muerte, haber hecho una completa penitencia ya antes del fin

250

fisico»,””“«Bienaventurados en camino de atravesar la ultima frontera», como nos

dice Maria Zambrano:

Los bienaventurados estan en medio del mundo como rehenes, retenidos bajo

cualquier aparente causa sufren [...] Mas son hombres en quienes la condicion

249 Génesis ”(22: 1-12) en La Biblia Latinoamericana (1972), op. cit., pp. 66-67.
%0 peter Sloterdijk, Extra/iamiento del mundo, op. cit., p. 186. Para una reflexiéon sobre el sacrificio

de Isaac ver Jacques Derrida (2000) Dar la muerte, Barcelona, Paidés.
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humana se especifica desde la lograda identidad [...] Seres que han logrado la
identidad y que la llevan ostensiblemente a modo de un sello que les hace
discernibles, haciendo asequible asi su misteriosa vida.?**

Agar: de la orfandad trashumante

La hospitalidad es indisociable de la orfandad, de la indigencia. Vista desde la

dimensién trascendental, la orfandad es la total dependencia de lo divino; es la

aceptaciéon de que el ser humano es un fakhir, un pobre, un indigente en completa

necesidad al servicio del mandato divino, un Abdul (siervo en sometimiento total).

La historia de Agar es una historia tan poco conocida, y sin embargo emblematica
de la indigencia trascendental y de la servidumbre sin limite. El relato biblico sin

ser muy extenso, nos cuenta parte de la travesia de Agar, que conjuga en ella la

trashumancia y la hospitalidad y que da cuenta de esta presencia primordial:

Sarai mujer de Abraham no le daba hijos; y ella tenia una sierva egipcia, que se
llamaba Agar. Dijo entonces Sarai a Abraham: Ya ves que Jehova me ha hecho
estéril; te ruego, pues, que te llegues a mi sierva; [...] Y él se llegé a Agar, la cual
concibié [...] Y como Sarai la afligia, ella huydé de su presencia. Y la hallo el
angel de Jehova junto a una fuente de agua en el desierto, Y le dijo: Agar, ¢de
donde vienes tu, y a dénde vas? Y ella respondié: Huyo de delante de Sarai mi

sefora. Y le dijo el angel de Jehova: Vuélvete a tu sefora, y ponte sumisa bajo
su mano.”*

En su primer intento de huida, al emprender la travesia le es revelado a

Agar la sumisibn como mandato divino: «ponte sumisa bajo su mano». No es la

%1 Maria Zambrano (1990) Los bienaventurados, Madrid, Siruela, pp. 66-67.

252 “Génesis” (16: 1-16), en La Biblia latinoamericana, op. cit., pp. 59-60.
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mano de Sara, es la mano de Dios que a través de Sara la empuja a una suerte de
indefensién y de paciencia, y que al igual que a Mariam les es anunciada su
maternidad o en otras palabras: su obligacion a la hospitalidad: «has concebido, y

daras a luz un hijo». A pesar de que la narracién no da cuenta mayor cuenta de la

emocionalidad de Agar, podemos pre-sentir y con-sentir su incertidumbre, su

cuestionamiento: ¢cdmo puede ofrecerse hospitalidad, cuando no se tiene un

hogar propio? ¢;Como ofrecer lo que no se posee? Nadie mejor que Maria

Zambrano, ella misma en el exilio, para hablarnos del pasaje de El exiliado:

El encontrarse en el destierro no hace sentir el exilio, sino ante todo la expulsion.
[...] Peregrinacion entre las entrafias esparcidas de una historia tragica. Nudos
multiples, oscuridad y algo mas grave: la identidad perdida que reclama rescate

[...] A pique en el borde de un abismo llano, alli donde no hay camino, donde la

amenaza de ser devorado por la tierra no se hace sentir tan siquiera, donde
nadie le pide ni le llama, extravagante como un ciego sin norte, un ciego que se

ha quedado sin vista por no tener adénde ir.**

Semejante orfandad de Agar soélo se ve calmada por la misma promesa
divina hecha antes a Abraham, cuando se le ordend salir de tierra natal: «Y haré
de ti una nacién grande, y te bendeciré, y engrandeceré tu nombre».** A ella
también se le anuncié: «Multiplicaré tanto tu descendencia, que no podra ser
contada a causa de la multitud». Ademas le dijo: He aqui que has concebido, y

daras a luz un hijo, y llamaras su nombre Ismael, porque Jehova ha oido tu

53 Maria Zambrano (1990) “El exiliado”, en Los bienaventurados, Madrid, Siruela, pp. 32-33.
% “Génesis” (12: 2), en Ibidem., p. 54
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afliccion».®® La promesa de su descendencia deviene asi en espacio, el cual,
mucho mas que un lugar mundano, es habitacion, ethos, de una dimensién de
sentido, de significacion; en el caso de Agar, la del sometimiento.

Entrega total paciente y absoluta, en dacién de lo que queda cuando toda

pertenencia mundana ha quedado fuera de nuestro alcance: la voluntad, que en

su etimologia latina voluntas enuncia ya el movimiento de vuelco sobre algo, el

desear, el querer. Y que en el sometimiento absoluto se somete ante un

movimiento que lo trasciende y que es mucho mas demandante: el anhelo divino.

El sujeto espiritual surge de un retiro o de un retardo de los del mundo. Nace de
un destierro, se forma de no querer nada y de ser solamente el que responde del

significante puro “Dios” o “Yahvé”, cuya sigla desde la Zarza ardiente, es el acto

de quemar todos los signos: Yo no tengo otro nombre sino el que te hace
. O
partir.

Abandono del autogobierno: «No elijas nada por ti mismo, elige no elegir y
huye de esa eleccion, de tu misma huida y de cualquier cosa, hacia Dios, exaltado
sea, pues tu Sefior crea y decide lo que quiere».”*® Agar es la imagen de esa
imposibilidad de eleccién, llevada incluso a su extremo, a esa «posibilidad

irrebasabley de la renuncia a si mismo cuando es sometida a la terrible

experiencia de despojo total llevando en brazos a su hijo:

%5 “Génesis” (16: 10-11), en Ibid., p. 60.

Y Cfr. “Exodo” (3, 14), citado en Michel de Certeau (1993). La fdbula mstica. Siglos XVI-XVII,
México, UIA. p. 211.

%% |bn ‘Ata’ Allah de Alejandria (1994), Sobre el abandono de s/ mismo. Kitab at-tanwir fi isqat at-

tadbit. Tratado de sufismo sadili, Madrid, Ediciones Hiperion, p. 17.
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Sara dijo a Abraham: Echa a esta sierva y a su hijo, porque el hijo de esta sierva
no ha de heredar con Isaac mi hijo. Este dicho parecié grave en gran manera a

Abraham a causa de su hijo [...] Entonces dijo Dios a Abraham: No te parezca
grave a causa del muchacho y de tu sierva; en todo lo que te dijere Sara, oye su

voz, porque en Isaac te sera llamada descendencia. Y también del hijo de la

sierva haré una nacion, porque es tu descendiente.?*’

La aparente ausencia de voluntad de Agar se vuelca en humildad total, que
como sefala Emmanuel Lévinas: «no es una equivoca negacion de Si, y que
estaria orgullosa de su virtud [...] Humildad, por el contrario, de aquel que “no
tiene tiempo” de retornar a si y que no emprende nada para “negarse” a si mismo.
Humildad que consiste en la abnegacion misma del movimiento rectilineo de la
Obra que va a lo infinito del Otro».?*®

Inicia asi la ordalia de Agar. Su travesia por el desierto llevando en brazos a
Ismail refleja con total nitidez la experiencia teofanica del trashumante: «Entonces
Abraham se levantdé muy de mafana, y tomé pan, y un odre de agua, y lo dio a
Agar, poniéndolo sobre su hombro, y le entregé el muchacho, y la despidio. Y ella
salié y anduvo errante por el desierto de Beerseba.»*° Su destierro ya anunciado
camina entre sus pasos de arena que parecen eternos, sélo sostenidos por esa
intima creencia de que a la orfandad absoluta le sucede la hospitalidad absoluta.

Y le falté el agua del odre, y ech6 al muchacho debajo de un arbusto, y se fue y

se sento enfrente, a distancia de un tiro de arco; porque decia: No veré cuando

%7 “Génesis” (21: 10-13), en La Biblia Latinoamericana, Op. cit., p. 65-66.

8 Emmanuel Lévinas (2006), Humanismo del otro hombre, México, p. 65.

9 “Génesis” (21: 14), en Ibidem., p. 66.
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el muchacho muera. Y cuando ella se senté enfrente, el muchacho alzé su voz y
lloré [...] Y oyé Dios la voz del muchacho; y el angel de Dios llamé a Agar desde
el cielo, y le dijo: ¢ Qué tienes, Agar? No temas; porque Dios ha oido la voz del
muchacho en donde esta. Entonces Dios le abrid, y vio una fuente de agua; y fue
y llené el odre de agua, y dio de beber al muchacho».?®°

La actitud de Agar en este infortunio total también es un desafio a la

desesperanza. En medio del desierto, que sélo ofrece escasez y lugar liminar, se

hospedan las «paraddjicas emociones de aquellos que en el mundo no desean

ningun otro status salvo el de desaparecido».?®! Ya que lo que conocemos como

mundo «existe solo para seres que no tienen que estar preparados a cada instante

para huir».?®?

A medida que se aminora la agonia del desamparo, cuando la esperanza se ha
acallado y por tanto no ha lugar para la desesperacién, y menos todavia para la
exasperacion, la inmensidad se va haciendo presente. La inmensidad, el
ilimitado desierto, la inexistencia del horizonte y el cielo fluido [...] Para no

perderse, enajenarse, en el desierto hay que encerrar dentro de si el desierto.
Hay que adentrar, interiorizar el desierto en el alma, en la mente, en los sentidos
mismos, aguzando el oido en detrimento de la vista para evitar los espejismos y
escuchar las voces.”®

Agar corrié de un monticulo a otro en busca de un pozo de agua donde

Ismael pudiera calmar su sed. A este recorrido de siete vueltas se le ha dado el

nombre

onomatopéyico de zam-zam, evocando el sonido de ir de un lado a otro.

20 1dem.

261

Peter Sloterdijk, Extra/lamiento del mundo, Op. cit., p. 101.

%82 |bidem., p. 320.

263

Maria Zambrano (1990) “El exiliado”, op. cit., pp. 39 y 41.
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Su sometimiento total ante Dios (Allah) fue recompensado con el «pozo del zam-
zamy, abierto en la tierra por el Angel Gabriel, y convertido en la «Estacién de

Ibrahim». Lugar desde el que dirigio la primera Casa de adoracion de la

humanidad: la Ka ba:?%

Y cuando hicimos de la Casa un centro de reunién y un lugar seguro para los
hombres que adoptaron la estacién de Ibrahim. Habiamos pactado con Ibrahim e
Isma’il que mantuvieran pura Mi casa para los que cumplieran las vueltas en
torno a ella, los que alli permanecieran y los que se inclinaran y postraran. Y
cuando dijo Ibrahim: jSefior mio! Haz de este territorio un lugar seguro y provee
de frutos a aquéllos de sus habitantes.?®®

Ante la narracion deslumbrante de Agar e Ismail, nos preguntamos ¢ Cual

seria hoy en dia ese Pozo de alivio y de descanso?, ¢Acaso el peregrinaje de los

indigentes trashumantes de hoy puede alcanzar un triunfo semejante?

2% |La Casa alude a la Ka ba, ubicada en el sur de Arabia Saudita. Cada afio millones de peregrinos

repiten el recorrido del zamzam en rememoracion de la travesia de Agar e Ismail.
25 “gyra de la Vaca” (2: 125-126), en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccidn-comentario
del Noble Coran, Op. cit., p. 26.
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El principio-Desierto: Moisés y Jidr

El servidor (‘abd) sigue a su Sefior, de tal manera que
en la conversacion se hace todo oidos, y en la

contemplacion es todo ojos, al realizarse la teofania, y
mudarse su esencia de hombre en la de elegido.”®®

El viaje de Moisés hacia lo Divino supone como condicion la escucha total, la
vision total, durante ese retiro y ayuno de cuarenta dias que recibié la revelacion,
asi como la entrega de las «Tablas de la Ley». Este viaje se ubica en el «rango de
lo oculto», donde tiene lugar la teofania (tayalli), y donde aun las montafnas se
estremecen, sin resistir la presencia de lo Oculto, partiéndose, como se relata en
el Coran:

Y cuando Musa vino a Nuestra cita y su Sefior le hablé, dijo: jSefior mio!

Muéstrate ante mi para que pueda verte; dijo: No me veras, pero mira el monte y

si permanece en su sitio entonces Me veras. Y cuando su Sefior se manifesté al

monte lo pulverizé y Musa cayo fulminado. Al volver en si, dijo: jGloria a Ti! A Ti
me vuelvo y soy el primero de los creyentes.?®’

De esta entrega total deviene «el viaje de la satisfaccién» donde la divinidad
dice: «Pero los que creen y llevan a cabo las acciones de bien, son lo mejor de
todas las criaturas. La recompensa que junto a su Sefor les espera, son los

jardines de ‘Adn por cuyo suelo corren los rios. En ellos seran inmortales para

2% 1pn Arabi, Ibn (2008), El esplendor de los frutos del viaje, Op. cit., p. 146.

27 «syra Al-A'raf” (7: 143), en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccion-comentario del Noble
Coran, Op. cit., p. 186.
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siempre. Dios estara satisfecho de ello y ellos lo estaran de El. Ese es el gran
triunfo.»?®® La satisfacciéon plena se manifiesta asi como cualidad sobrehumana,
trascendente que se posibilita a través de este viaje a la divinidad.

En el transito de Moisés, existe un pasaje que es mencionado en libro del

269 nos lleva a través de

Coran, donde la figura teofanica de Jider (El Verde)
imagenes muy sugerentes sobre la trashumancia y la relacion con el espacio en
un punto nodal: la orientacion de la travesia que no es s6lo mundana, sino sobre
todo trascendental, situandose en ese espacio trifasico de preexistencia,
existencia y posexistencia. Jidr se configura asi como un «polo de orientacién»:
«La orientacién es un fenomeno primario de nuestra presencia en el mundo. Lo
propio de la presencia humana es espacializar un mundo a su alrededor».>”

La narrativa coranica nos cuenta del encuentro de Jidr con el profeta
Moisés. Se trata de un pasaje anterior a la liberacion del pueblo del profeta quien,
ayudado por Dios, se enfrentd al Faraon egipcio y lo liberé conduciéndole junto
con su pueblo a través del Desierto en busca de la «tierra prometida». El Jidr es el
guia que nos conduce, a través de sus actos para nosotros incomprensibles, a la

comprension de «aquello que se escondey», y que implica el esfuerzo de

emprender la cuesta para llegar a la cima, al Sinai, «donde el peregrino mistico se

288 “gyra del Temblor” (99: 7-8), en Ibid., p. 681.

9 “gyra de la Caverna” (18: 65-82) en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccidn-comentario

del Noble Coran, Op. cit., pp. 328-329.
210 Henry Corbin (2000), El hombre de luz en el sufismo, Madrid, Ediciones Siruela, p. 19.
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encuentra con su Naturaleza Perfecta».?’* El texto coranico comienza con la

narracion del encuentro de Moises y Jidr:

Asi dieron con uno (se refiere al Jidr) de Nuestros siervos al que le habiamos
concedido una gracia procedente de Nosotros y al que habiamos ensefiado un
conocimiento de Nuestra parte. Musa le dijo: ¢Puedo seguirte para que me
ensefes una guia recta de lo que se te ha ensefado? Jidr le Dijo: Realmente no
podras tener paciencia conmigo. ¢ Como podrias tener paciencia con algo de lo
que no puedes comprender lo que esconde? Musa le contestd: Si Allah quiere
me hallaras paciente y no te desobedeceré en nada. Jidr le contesto: Si me

sigues no me preguntes por nada si yo no hago mencién de ello.?”?

Dar la muerte?”®

Derivado de este pasaje, la aparicion de Jidr es aquella que nos ensefa a mirar a
través de la «optica espiritual» a la «muerte» y a la «negatividad», como misterio y

piedra angulosa y filosa que lastima y empana el brillo del mundo circundante. La
experiencia de Musa con Jidr, da cuenta al mismo tiempo de nuestro nivel de
reflexion sobre la idea de la muerte, y aun mas alla, sobre nuestra potencia de
«levantar la mano sobre uno mismo»,?”* o «dar la muerte» sobre otro; tal como en

el relato del sacrificio de Ismail (para los musulmanes, Isaac para los judeo-

cristianos) a manos de Abraham, en donde la misma idea de dar la muerte a lo

" 1bid., p. 59.
2’2 sura de la Caverna” (18: 65-82) en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccidn-comentario

del Noble Coran, op. cit., pp. 328-329.

%3 Titulo basado en la obra de Jacques Derrida (2000), Dar la Muerte, Barcelona, Paidos.

2" Jean Améry (2005), Levantar la mano sobre uno mismo. Discurso sobre la muerte voluntaria,

Valencia, Pre-textos.
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que mas se ama solo es concebible en un Fatah como Abraham, quien en su total
singularidad esta en una «relacidon absoluta, con lo absoluto». Abraham,
«caballero de la fe», como lo nombré Soren Kierkegaard, lo es en la medida en
gue como individuo singular se enfrenta a lo «radicalmente otro, infinitamente
Otro, a Dios, a un unico otro en todo caso.?’

La experiencia de la proximidad de la muerte nos «indica que estamos en
relacion con algo que es absolutamente otro [...] En el propio existir del existente,
hasta aqui celosamente asumido por el sujeto solitario y manifestado mediante el
sufrimiento, se insinua una pluralidad. En la muerte, el existir del existente se
aliena»,?”® como lo relata el texto coranico:

Y se pusieron a andar hasta que dieron con un muchacho al que maté, Moisés
dijo: ¢Has matado a un ser puro sin haber sido a cambio de otro? Realmente has
cometido un hecho reprobable. Jidr le cuestiono: 4No te dije que no podrias

tener paciencia conmigo? Musa con verglenza le dijo: Si en lo sucesivo vuelvo a

pedirte explicaciones no dejes que te acomparne mas, mis excusas ante ti se han
agotado.?”’

En este sentido nos dice Jean Amery: «No conocemos ningun enigma que
sea mas penoso que la muerte».>’® Enigma, incognita y misterio que tal como nos

lo describe la experiencia de Moisés, nos sorprende en nuestro no-saber, nos

275 Jacques Derrida (2000), Dar la Muerte, op. cit. p. 83.

278 Emmanuel Lévinas (1993), El tiempo y el Otro, Barcelona, Paidés, p.116.

2’7 «syra de la Caverna” (18: 65-82) en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccidn-comentario

del Noble Coran, op. cit., pp. 328-329.

"8 Jean Améry (2005), Levantar la mano sobre uno mismo. Discurso sobre la muerte voluntaria,

op. cit., p. 34.
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devuelve al espacio inicial, liminar, en donde se detiene nuestra comprension: «En

contraste con otras formas de experiencia basadas en el saber y el conocimiento,

vuelta del objeto al sujeto, iniciativa de este, la muerte como misterio, anuncia un

acontecimiento respecto del cual el sujeto deja de ser sujeto».?”
El final de la apariencia es la muerte, el escape del rostro como aparicion y

presentacién. «La muerte es el derrumbamiento de la apariencia».?®® Cuando la

luz de los ojos de ese rostro deja de alumbrarnos nos hace recordar a Suhrawardi:

«¢,Qué es lo que me hace visible ante tus 0jos?, la luz con la que me alumbras».

El sufrimiento que sentimos es la oscuridad que nos envuelve. Al final del camino

Jidr devela ante los ojos de Moisés, «su relacion absoluta con lo absoluto»:

Voy a decirte la interpretaciéon de aquello con lo que no has podido tener
paciencia: En cuanto a la embarcacion, pertenecia a unos pobres que trabajaban
en el mar y quise estropearla porque los perseguia un rey que se apropiaba a la
fuerza de todas las embarcaciones. EI muchacho tenia padres creyentes y
temiamos que les obligara a la rebelion y a la incredulidad. Y quisimos que su
Senfor les diera a cambio uno mejor que él, mas puro y mas propenso a la
compasion. Y en cuanto al muro, era de dos muchachos de la ciudad que eran
huérfanos y debajo del mismo habia un tesoro que les pertenecia. Su padre
habia sido de los justos y tu Sefor quiso que llegaran a la madurez y pudieran

sacar su tesoro como una misericordia de parte de tu Sefior; no lo hice por mi
cuenta.?®!

279 Emmanuel Lévinas (1993), El tiempo y el Otro, Barcelona, Paidds, p. 111.

28 Emmanuel Levinas (2005), Dios, la muerte y el tiempo, Madrid, Catedra, p. 64.

L “syra de la Caverna” (18: 65-82) en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccicn-comentario

del Noble Coran, op. cit., pp. 328-329.
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Mariam: El femenino del Fatah

La figura teofanica de Mariam evoca la nocion de lo femenino como elemento

primordial que abre el paso a la vida, al existente. Femenino comprendido como

«matriz», abstracto generador de sentido compartido y al alcance de hombres y

mujeres. Matriz como principio dual activo-pasivo, que acoge, recibe y resguarda,

y que al mismo tiempo genera vitalidad, figurado en el pasaje evangélico donde se

narra la aparicién del angel Gabriel a Mariam, anunciandole:

iMariam! Allah te anuncia una palabra procedente de El cuyo nombre sera el

Ungido (en arabe al-Masih, el Mesias), ‘Isa hijo de Mariam; tendra un alto rango

en esta vida y en la ultima; y sera de los que tengan proximidad.*®

La enunciacion de su prefiez como epifan/a es la anunciacion de su relacion
intima, estrecha, préxima con lo Divino. Anhelo cémplice y compartido de «tener
proximidad», donde se revela y repite la aioranza infinita, ya mencionada al inicio
de esta teofanica sobre el «compadecimiento existenciador», donde se vuelca el

anhelo primordial en simultaneidad de la teofania y epifania: «Yo era un Tesoro
oculto y quise ser conocido. Por eso he creado a mis siervos para reconocerme en
ellos».?®

Mariam se devela como teofania de lugar verdadero, inicial e iniciatico,

prefigurando al mismo tiempo el lugar de la ausencia, del vaciamiento, como

282 “Sura de la Familia de ‘Imran” (3:45), en Ibid., p. 68.
83 En Ibn ‘Arabi, Fusus al-Hikam (Los engarces de la sabidur/a), en Henri Corbin (1993), La

imaginacion creadora..., op. cit., p. 215.
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«Piedad», en términos de Zambrano: « [...] matriz originaria de la vida del sentir

[...] sentimiento difuso, gigantesco que nos situa entre todos los planos del ser,

entre los diferentes seres de un modo adecuado. Piedad es saber tratar con lo

diferente, con lo que es radicalmente otro que nosotros».’®* Matriz y Utero
simbolizantes del intramundo, de un lugar mas interior que lo interior, donde la

posibilidad «irrebasable» se rebasa continuamente, donde el infinito se posibilita:

El ser metamorfico mortal-nascente, esboza la silueta de una ciencia de

hombres polivalentes. Entonces, la historia se entenderia como el drama que se

desarrolla en la lucha formidable por el verdadero lugar y el verdadero elemento
de la vida humana. Lo formidable se crea en el interior humano desde el
momento y espacio en que del sedentario animal de la presencia de milenios

surge, ante el estado y la escritura, el metaf/sico animal de la ausencia.?®®
La matriz mariana como lugar primordial hospitalario configura a ese que
somos todos «metaf/sico animal de la ausencia». Comienza asi la aventura del
existente como «cambista de elementosy; inicia la busqueda y la nostalgia, como
componentes que nos potencializan como «metafisicos animales problematicos»,
luchando dia a dia por trascender nuestro lugar en el mundo, desapegarnos del

lugar inicial e iniciatico, y existir mas alla de la geografia fisica: «los esforzados

animales productores de la historia acumulan experiencias desconcertantes con el

peso del mundo y han de buscar su camino entre las verdades de la

despreocupacion y el desconsuelo».?®®

284 Maria Zambrano (2007) “Para una historia de la Piedad”, en Islas, op. cit., pp. 112-113.

28 peter Sloterdijk, Extraamiento del mundo, op. cit., p. 92.

%% |bidem., p. 91.
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Desconsuelo del existente que es consolado en este mundo a través de la
teofania del retorno al espacio primordial, a la hospitalidad, en el que Mariam es

ese Otro femenino del que habla Lévinas:

Y el Otro, cuya presencia es discretamente una ausencia y a partir de la cual se
lleva a cabo el recibimiento hospitalario por excelencia que describe el campo de

la intimidad, es la Mujer. La mujer es la condicién del recogimiento, de la

interioridad de la Casa y de la habitacion».?®’

Mariam fue la habitacion (ethos) primordial de Jesus, y en esta hospitalidad
absoluta se manifestd su unidad total, aquella que le permitid, igual que a
Abraham vy Jidr, cumplir con su servicio. Tal sometimiento soélo se vuelve

comprensible a la luz de la Futuwah y de su condicién de Fatah:

Y le sobrevino el parto junto al tronco de la palmera [...] Y llegd a su gente
llevandolo en sus brazos, dijeron: jMaryam! Has traido algo muy grave. Tu padre
no ha sido un hombre de mal ni tu madre una fornicadora [...] Entonces hizo un
gesto senalandolo, dijeron: ;Cémo vamos a hablar con un nifio de pecho? Dijo:

Yo soy el siervo de Allah. El me ha dado el libro y me ha hecho profeta.?®®

87 Emmanuel Lévinas (2006), Totalidad e infinito, op. cit., pp. 172-173

88 «Syra de la Familia de Maryam” (19: 23-29), en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccion-
comentario del Noble Coran, op. cit., pp. 334-335.
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San Pablo: el Fatah cristiano

Es relevante para nuestra teofanica el relato de la figura de Jesus en su calidad de
«extranjero», que nos ha llegado a través de los Evangelios y en concreto del
Apdstol San Pablo. «La extranjeria de Jesus estaria asi en la base de la Ecclesia

cosmopolita de Pablo»:*®

Jesus es ese errante de los Evangelios, sin casa ni piedra en que descansar la
cabeza. Ningun texto habla de su habitat. Predica que hay que perderlo todo, si

queremos salvarlo todo. Nadie podria encontrarle una propiedad.?*

Pablo transformé la pequena iglesia primitiva cristiana en una Ecclesia a
través de la hospitalidad, adaptando la palabra de los Evangelios al mundo griego,
transformando de manera simultanea la ecclesia original griega, como asamblea
del pueblo a la que so6lo los ciudadanos atenienses tenian acceso, adjuntando a

ella « [...] otra comunidad, la de los diferentes, la de los extranjeros que
trascienden las nacionalidades mediante la fe en el cuerpo de Cristo
resucitado».?*

Pablo, viviendo en Efeso, adopta y lleva la hospitalidad hasta su maximo

grado como caracteristica esencial de la espiritualidad de un mundo lleno de

extranjeros. La comunidad de Pablo es aquella de los extranjeros, tanto de la

periferia como de la ciudadela grecorromana:

289 Julia Kristeva (1991), Extranjeros para nosotros mismos, op. cit., p. 102.

Michel Serres (1995) Atlas, Madrid, Catedra, p. 51.
Julia Kristeva (1991), Extranjeros para nosotros mismos, op. cit., p. 95.
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Recordad que, antes, vosotros los paganos [...] careciais de Mesias, estabais
excluidos del derecho de ciudadania en lIsrael, no formabais parte de las
alianzas basadas en promesas y viviais en este mundo sin esperanza y sin Dios.
Ahora, vosotros que estabais lejos, os habéis acercado por la sangre de Cristo
[...] Asi, ya no sois extranjeros ni inmigrados [xenoi kai paroikoi], sino que

pertenecéis a la misma ciudad que todo el pueblo de Dios. 2%

La concepcion paulina de la Ecclesia trasciende las necesidades materiales
de los extranjeros y se enfoca en su «desamparo ps/iuico», mas alla de la
inclusion en un grupo social, «les ofrece un viaje entre dos universos disociados
pero unificados que pueden encontrar en si mismos: un viaje entre el «cuerpo» y
el «almav, si se quiere o una «transustanciacion»*3, o transmigracién en términos

de San Agustin de Hipona.

El extranjero reabsorbido en peregrino no resuelve sus problemas sociales y
juridicos, pero halla en la civilitas peregrina del cristianismo un impulso psiquico

a la vez que una comunidad de ayudas mutuas que parecen ser la unica salida a

su desarraigo, sin rechazo ni asimilacion nacional.?**

Esta concepcion del «desamparo psiquico» coloca al extranjero ante la
ruptura de dos «ordenes psiquicos» que vuelve imposible la configuracion de su

identidad. Esta unidad interna sélo es posible alcanzarla a través del

reconocimiento de su calidad de heterogeneidad interna, que conforma una

dislocacion de si mismos, de un «mismo errar entre carne y espiritu, entre vida y

29 |bidem., p. 98.
2% |pid., p. 100.
% bid. p103.
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muerte. [...] S6lo habra un nosotros posible gracias al paso por esa division que
todos los errantes estan llamados a hallar en si mismos y en los deméas.?*> Como
refiere Juan Garcia Ponce en su obra Errancia sin fin: «[...] tal vez entonces el
caracter de toda identidad es la imposibilidad de definirla y por tanto su
inexistencia, alin en términos gramaticales».?®® De ahi que sea a través de esta
renuncia a una identidad individual que se acceda a la liberacién espiritual.

El reconocimiento de una unidad heterogénea interna es el nexo de union,
esto es, la Resurreccion o Eucaristia, como «terapia del exilio y de la

297

desolacion», trascendiendo una comunidad de suyo incompatible (judios,

griegos, barbaros, esclavos, libres, etc.), para conformar una comunidad en
constante mutacion, en continua regeneracion; aquella de la que habla Giorgio

Agamben: «comunidad de los cualsea, de los trascendentales (quodlibet ens est

unum, rerum, bonum seu perfectum, cualquiera ente es uno, verdadero, bueno o

perfecto)».?®

Os habéis despojado del hombre antiguo y de sus obras y os habéis revestido
del hombre nuevo, que progresa hacia el verdadero conocimiento renovandose a
imagen de su Creador. Estais pues en un mundo en el que no hay mas griegos

ni judios, circuncisos ni incircuncisos, esclavos o libres, sino sélo Cristo, que es
todo en todos.**

%% |bid., p. 101.
296

Juan Garcia Ponce, La errancia sin fin: Musil, Borges, Klossowski, Barcelona, Anagrama, 1981.
Julia Kristeva, Extranjeros para nosotros mismos, op. cit., p. 101.

Giorgio Agamben (2006), La comunidad que viene, Valencia, Pre-textos, p. 11.

Ep/stola a los coloseses, 1. 9-11, en Julia Kristeva, Extranjeros para nosotros mismos, op. cit.

p. 101.
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La ascension de Mohammed: Fatah del Islam

El poder del viaje es el indicar y
desvelar a los seres Humanos la
trascendencia de su Creador.3®

A través del viaje Nocturno (al-isra’wa-I-mi taj), Mohammed, considerado como la
representacion mas alta de la figura del Fatah, fue conducido a fin de confirmar su
condicion profética, a través de la cual acepta y experimenta lo que ni las

montanas habrian aceptado, tal como el Coran senala:

Si le hubiéramos hecho descender este Coran a una montana, la habrias visto
humillada y partida en dos, por temor de Allah. Estos son los ejemplos con los
que llamamos la atencién de los hombres para que puedan reflexionar.®*

En el miftaj se narra el encuentro divino, la reunién del amante con el
Amado en el espacio mas intimo y préoximo inmersos en la nocturnidad mas
elevada donde se manifiesta la doble condicion humana: la de siervo (‘abd) y la
mas cercana, la estacién del amor y del privilegio (ijtisas), donde se revela el
nucleo del nucleo del corazén mas intimo, «érgano de la vision mistica (ru ya al-
galb), y «lugar» simbdlico donde tiene lugar la manifestacion de la teofania»: el ojo

del corazén del corazoén, o el corazoén interno Imperativo Supremo como estacion

3% 1bn “Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, Madrid, Siruela, p. 83.

301 «syra de la Concentracion” (59:21), en Abdel Ghani Melara Navio (1997), Traduccion-

comentario del Noble Cordn, op. cit., p. 610.
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del alma supone la aceptacion radical y total del la majestad y creacion divina, «el

si del si, la servidumbre de la servidumbre, la ausencia de la ausencia».>%

Se me dijo entonces: «-No temas, joh Ahmad!, ni te aflijas, que mi corazén
permanece firme en lo que he elegido». Y no cesaba de sentir ese aleteo sobre
mi, aproximandome a la presencia del Sefor; y contemplé un Imperativo
Supremo, inalcanzable para las conjeturas y cuya exaltacién no pueden turbar
las inquietudes, mas alla del alcance de toda vista u oido. Me continué
acercando al Sefor, hasta encontrarme a una distancia de dos arcos 0 menos.

Se me dijo: «—Esos arcos son las cuerdas en que se define lo Sin Par».3®

Esta experiencia ha sido narrada por el Coran como una experiencia de
«vision (ruy&d) que hemos hecho ver, unicamente como prueba para los
hombres».3** Esta narracion coincide plenamente con el relato de ‘A’isha de que el
Profeta durante su experiencia no se separ¢6 fisicamente de ella. «A’isha reporta
que el Profeta no abandoné su lecho durante el viaje nocturno»,** y durante este
ascenso una jarra de agua se volcé y cuando volvio, aun no se terminaba de
derramar el agua, lo que nos brinda una idea del tiempo kairotépico prevaleciente

en la experiencia de la elevacién y de la vision:

%92 1pn ‘Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, op. cit., pp.95-97.

%93 En Fernando Cisneros (1998), El libro del Viaje Nocturno y la ascensicn del Profeta. Estudio

introductorio y traduccion, México, El Colegio de México, p. 104.
%94 “syra del viaje nocturno” (17:60), en Abdel Ghani (1997), Traduccidn-comentario del Noble
Coran, Op. cit., p. 312.

%% En Fernando Cisneros (1998), El libro del Viaje Nocturno y la ascension del Profeta. Estudio

introductorio y traduccion, Op. cit., p. 25,
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Hay viajes interterrestres que no se cumplen o verifican mas que en las cimas o
en los espacios habitados casi invisiblemente por los bienaventurados. Hay
lugares, lugares reconditos, que solamente aquéllos conocen o vislumbran,
lugares al filo del silencio, del ser y del no ser.>®

El ascenso de Muhammad es también la mayor cercania lograda en las
figuras teofanicas en relacién con la elevacion. Muhammad es quien queda solo a

dos arcos de distancia de Dios, y asi le habla lo «mas Altox:

Vamos, Muhammad, que si creé a Adam con Mi mano, lo hice de barro, y te he
creado a ti de la luz de Mi rostro. Y si he escogido a Ibrahim como Mi querido, te
he hecho a ti Mi amado [...] Y si otorgué a Musa Mi palabra, lo hice en el Monte

Sinai, tras de un velo, y a ti te he hablado sobre la alfombra de la intimidad, sin

velo, lo que no habia alcanzado Musa ni nadie mas.3’

3% Maria Zzambrano (1990), Los bienaventurados, Madrid, Siruela, pp. 68-69.

397 |bidem., pp. 110-111.
123



El «sol espiritual»: Rumi y Shams de Tabriz

Dios esta satisfecho de ellos y ellos lo estan de
El. La satisfaccion es una caracteristica de la
Verdad (Dios) y de la Creacion.*®

En la tradicibn musulmana las figuras de Rumi y Shams de Tabriz representan uno
de los mas altos estadios de plenitud que un ser humano ha alcanzado a través de
la conciencia total de las tres dimensiones que configuran la teofania fundamental:
mundo inteligible puro (alam agqli); el mundo imaginal (alam mitali) mundo del
Alma y de las almas (Malakut); y el mundo sensible (‘alam hissi), territorio de lo
fisico o material (Mulk).

La vivencia de esta conciencia trifasica los llevdo a un espacio de plenitud
donde se conjugan los tres estados teofanicos (macams) mas exaltados: la
hospitalidad-trashumancia, la eternidad-ex-tasis y la dignidad-sutileza,
manifestados en la narracion poética de Rumi, donde cada palabra de cada verso
es una visién epifanica, trasluciendo el lugar de satisfaccion de aquellos cuyo
corazén ha sido abierto y pulido como espejo: «Estoy tan embriagado en este

mundo, Que salvo de embriaguez y jolgorio no tengo nada de que hablar».3%°

3% |bn Arabi (2008), El esplendor de los frutos del viaje, Madrid, Siruela, p. 150.
%9 Jalaluddin Rumi, en Diwan 125-127, citado en William C. Chittick (2008), La doctrina sufi de

Rumi, Palma de Mallorca, José J. de Olafeta, p. 76.
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Rumi como figura teofanica nos posiciona y coloca ahi en el nucleo, en el

corazén del amor febril por Dios, quien es el Amado. Describe la busqueda,

sufrimiento y encuentro con el deseo del amor, el «fuego del amor»:

El Amado es todo y el amante es un velo
[...] ¢Como podria tener conciencia de delante o detras,

Si la luz de mi Amado no esta ante mi o tras de mi?°°

La poesia de Rumi, devela la infinita hospitalidad, dignidad y sutileza como

espacio teofanico en donde el ser humano ha sido originado, su «verdadera

naturalezay:

Hemos estado en el cielo,

hemos sido amigos de los angeles;

Volvamos alla, sefior, pues aquel es nuestro pais (Diwan, p.
33)

Oh tu que tienes un pais

Mas alla de los firmamentos,

Y sin embargo de tierra y cenizas

Te creiste:

Has grabado tu imagen
En la tierra,

Olvidando aquel lejano pais
Que te dio a luz (Rubaiyat, p. 8)

311

La presencia de Shams de Tabriz fue completamente deslumbrante para

Rumi; su arribo fue la manifestacion de un «sol espiritual», sélo comparable a la

luz del Sol, de ahi el nombre de Shams (sol en arabe). Cuando el trashumante

310 Jalaluddin Rumi (2003), Mathnawi. Primera parte, Madrid, Editorial SUFI, p. 13.
311 Jalaluddin Rumi, en Diwan 125-127, citado en William C. Chittick (2008), La doctrina suf/ de

Rumi, op. cit., pp. 79-80.
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Shams llega, consciente de su derecho divino de «hospitalidad absoluta» exclama
ante Rumi «Aliméntame, pues tengo hambre, y apresurate, pues el tiempo es una
espada que corta [...] oh camarada: no es norma del Camino decir “mafana”. Lo
que hay se reduce a nada si se pospone el pago».*'? Esta «hospitalidad absoluta»
de Rumi es la unica a la altura de la calidad teofanica del trashumante. Somos asi

deudores eternos del Otro obligados a mirar su rostro como un sol espiritual.

Nada en el mundo es tan asombrosamente extrano como el Sol, pero el Sol del
espiritu es eterno: no tiene ayer. Aunque el Sol externo es unico, se puede
imaginar algo que se le parezca: el Sol espiritual, que esta mas alla del éter [...]

¢, Donde hay lugar en la imaginacién para Su esencia, que pudiera concebirse un
semejante?®"?

Las figuras teofanicas han sido nuestras guias en la travesia para alcanzar
la unién de la «peregrinacion en la profundidad», esto es: la teofanica de la
hospitalidad-trashumancia, y simultaneamente, el ascenso a la visién de la
eternidad-éxtasis. Hemos sido asi llevados con toda dignidad-sutileza al recuerdo

de nuestro origen a través de los relatos, como memoria y legado sobre la

eternidad que nos hemos narrado.

Llegamos asi a la estacion del esplendor de la Comunidad trashumante y
hospitalaria en donde se posibilita la narracion de ese jardin de hospitalidad que
se abre a través del rostro del Otro. Arribamos ahora a la Teofanica memorial de

la identidad narrativa, como aparicion y manifestaciéon de otro modo de contarnos,

32 Ipidem., p. 21.
313 | dem.
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donde recuperamos a través de nuestra memoria eterna toda la dignidad y sutileza

de nuestro origen.

iOh Alma sosegada!,

Regresa a tu Sefior, satisfecha y satisfactoria.
Y entra con Mis siervos,

entra en Mi jardin.?**

314 “sura del territorio” (90: 27-30), en Abdel Ghani, Abdel (1997), Traduccidn-comentario del Noble

Coran, op. cit., p. 674.
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V. Estacion de arribo.

La Teofanica memorial como identidad narrativa

Alivio para el olvido trascendental, para el reconocimiento de nuestra calidad de

Califa. La altura de la narracion, del «decir» que se abre a la vision deslumbrante
de la epifania. En esta estacion de arribo reintegramos en forma de atlas los
fundamentos de la identidad como epifania que se abre en un horizonte de
hospitalidad-trashumante, donde la identidad no es mas un acto solitario realizado

por esa conciencia aislada, sino es la salida y apertura hacia el «rostro del otro».

Un acto de hospitalidad y de acogida.

El reconocimiento de nuestra emergente y sorpresiva identidad narrativa

trashumante, deviene en la transformacion profunda de nuestra conceptualizacion
tradicional del tiempo y del espacio, esto es: un cambio en la percepcion de
nuestra geografia cualitativa, ya que la condicion de transito, de movilidad
continua, de imposibilidad o dificultad de residencia y fijacion, vulnera en primer
lugar, nuestras coordenadas basicas cotidianas, lo que nos dirige ineludiblemente
al aprendizaje de «contarnos de otra manera», como nos sefiala Paul Ricoeur:
Aprender a “contarse”, tal podria ser la ganancia de esta apropiacioén critica.

Aprender a contarse es también aprender a contarse de otra manera. Con esta

expresion “de otra manera”, se ponen en movimiento toda una problematica: la
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de la identidad personal asociada al poder narrar y narrarse. Propuse el término

de identidad narrativa para caracterizar, a la vez, el problema y la solucién.?*®

La mirada reflexiva aposentada en la identidad narrativa descorre el velo de
la identidad inmutable del «idemx», del mismo, desplegandose hacia la identidad
mutable del «ipse», de la historicidad; espacio desde el que se avizora la potencia
de la «promesan», a través de la imaginacion trascendental: «la ipseidad encuentra
en este nivel, en la capacidad de prometer, el criterio de su diferencia ultima con la
identidad mismidad».**°

La imaginacion teofanica y creadora, en tanto via de acceso al kairétopos
trascendental, tal como lo hemos visto con Ibn al ‘Arabi, deviene en promesa
vertida en forma de relato ético como condensacién de Sentido, como Bien y vida
«buenan: «[...] la idea de la concentracién de la vida en forma de relato es la Unica
capaz de dar un punto de apoyo al objetivo de la vida “buena” [...] {Cémo, en
efecto, un sujeto de accion podria dar a su propia vida una calificacion ética, si esa
vida no pudiese agruparse en forma de relato?» .3’
La responsabilidad del «ser deudor» en la identidad narrativa se muestra

como «imputabilidad» llevada a cabo por el «sujeto capaz» que de este modo

realiza y avisora la polifonia de sus modos de autosubjetivacion, de autopiesis,

315 paul Ricoeur (2006), Caminos del Reconocimiento. Tres estudios, México, FCE, p. 134.

%1% Es necesario advertir que realizamos aqui una adecuacion de la «identidad narrativa» planteada
por Paul Ricoeur, que no se cifie de modo estricto a su propuesta, y que ha inspirado esta
Teofanica. Cfr. Caminos del Reconocimiento. Tres estudios, México, FCE, 2006, p. 134.

7 bid., p. 136.

129



puesto que ha alcanzado «su mas alta significacion y la forma de autodesignacion
que ella implica, incluye y de algun modo recapitula las formas precedentes de
autorreferencia».®!®

Esas formas autorreferentes que nos preceden aluden a la narracion que

como humanidad nos hemos relatado, como herencia y legado milenario. La

Unidad como sentido tempo-espacial de la narrativa de la eternidad desmantela la

nocion dual de secularizacién que deviene del latin saeculum, traducido como
«mundano», y por lo tanto profano y opuesto a lo sagrado, instaurando asi dos
temporalidades dicotomicas: inmanencia y trascendencia.

Iniciando con ello el tiempo «humanista» en oposicion al tiempo «sagradoy,
y abriendo asi un gran boquete e interrogante en la historicidad humana. «Esta
pérdida de la unidad ha sido proclamada -y consagrada al revés— por la célebre
paradoja de la muerte de Dios, que ha llegado a ser trivial. Y asi, la crisis del
sentido es experimentada por los contemporaneos como una crisis del
monoteismox .3

Dicha dualidad configuré en su momento la figura exaltada del Fausto de
Goethe, quien torturado por esta incision interna, exclama: «Hay en mi dos almas
y una tiende siempre a separarse de la otra; esa es apasionada y viva, esta

apegada al mundo por medio de los érganos del cuerpo; la otra, en forma opuesta,

%18 |bidem., p. 139.
19 Emmanuel Lévinas (2006) Humanismo del otro hombre, op. cit., p. 46.
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lucha siempre por disipar las tinieblas que la cercan y abrirse un camino para

mansién etérea.’*

El tiempo mundano en la narracidon trascendente es un velo de ilusion y
separaciéon que se recorre a través de la imaginacién teofanica creadora (Ibn
‘Arabi). La separacion del «sujeto moderno ateo» tiene marcada la «huella»
(Lévinas) que se vuelca en la sensacion de nostalgia y melancolia de un tiempo
ido, deviniendo asi en una suerte de renuncia a nuestro califato, que nos recuerda

a cada momento: «Has grabado tu imagen en la tierra, olvidando aquel lejano pais

321

que te dio a luz»,”“abriendo constantemente una oquedad por el rumbo del

corazoén; incertidumbre perenne que inicia el relato de la separacion.

iYo, la imagen de Dios, que creia haber alcanzado ya el espejo de la verdad

infinita! [...] y que creando disfrutaba de la dicha de un Dios, cuan caro pagaré
ahora mi presuntuoso orgullo! Una sola palabra ha sido suficiente para
humillarme. Imposible me sera igualarte; si he tenido fuerza para atraerte, por

otro lado me ha falta la de conservarte. jEn aquel dichoso instante me sentia a la

vez tan pequefio y tan grande! ;Por qué con tanta violencia me hundiste de
nuevo en la incertidumbre de la humanidad?®#

La literatura de la separacion en su extremo se ha representado en las

figuras de la «fatalidad». Sombras caidas en desgracia, cuyo lazo con su origen

divino es apenas una sombra del resplandor de su precedente eterno. Las iglesias

devienen en piedras congeladas que atemorizan y acicatean con furia la nostalgia,

320 3. W. Goethe (2003), Fausto, México, Tomo, p. 61.

%21 Jalaluddin Rumi, en Diwan 125-127, citado en William C. Chittick (2008), La doctrina suf/ de
Rumi, op. cit., pp. 79-80.
322 3. W. Goethe (2003), Fausto, op. cit., p. 48.
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pero que en modo alguno brindan consuelo. Prevalece la idea del securalismo,

como abandono de la narrativa de lo divino, como con tanto énfasis acusa Maria

Zambrano: «Hace muy poco tiempo que el hombre cuenta su historia, examina su

presente y proyecta su futuro sin contar con los dioses, con Dios, con alguna

forma de manifestacion de lo divino» .3

Ir hacia atras, mirar atras para contarnos. ¢Es que acaso el costo de la
liberacion de la mirada onto-teolégica, debera ser el olvido y la oquedad que se
abre a partir del borramiento de nuestro continuum sagrado? ¢Acaso el relato de
la fatalidad y la angustia se configura como destino y proyeccion unicos? (en
inglés la palabra fate evoca los dos sentidos: fatalidad y destino). ¢ Triunfa en
nosotros el fatal «ser para la muerte» solipsista de Heidegger, o el «ser para los

gue vendran después de mi», avisorado por Lévinas?

Ser para un tiempo que seria sin mi, para un tiempo después de mi tiempo, mas
alla del famoso «ser para la muerte» —no se trata de un pensar trivial que
extrapola mi propia duracién, sino el pasaje al tiempo del Otro. §ES necesario
llamar eternidad a lo que hace posible tal pasaje? [...] Nuestra época no se
define por el triunfo de la técnica por la técnica, como no se define por el arte por
el arte, como no se define por el nihilismo. Es accion para un mundo que viene,

superacion de su época —superacion de si que requiere la epifania del Otro.***

%23 Maria Zambrano (1991), El hombre y lo divino, Madrid, Siruela, p. 15.

324 Emmanuel Lévinas (2006) Humanismo del otro hombre, op. cit., pp. 52 y 53.
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Califas

Las figuras teofanicas, comenzando con Abraham representan ese Bien

inmemorial y voluntad creadora al unisono: en su momento destruyeron los idolos

Impostores de los templos internos y externos. Agar en su voluntad de rendir su

voluntad sembro la semilla de una forma de éxtasis y entrega totales, la del Islam.
Moisés enfrentd al Faraon y liberé a su pueblo de la esclavitud. Mariam y José
confrontaron a la moral de su tiempo con su hospitalidad y amor absoluto. Jesus y
Mohammed enfrentaron las estructuras de desigualdad y poder en su «lucha por

el reconocimiento» de nuestra calidad de Califas, realizando asi el llamado mas

radical y revolucionario por la igualdad y enaltecimiento del ser humano.

Es asi que las figuras teofanicas se develan como el recuerdo de la
conjuncion de nuestra imaginacion y voluntad creadoras; aquella que nos libera de
los falsos idolos, que ataviados con ropajes diversos, dan cabida al olvido de lo
que nunca hemos dejado de ser: trashumantes y hospitalarios. Extasis errante,
plétora ambulante indigente de un cobijo, de un albergue infinito. Representacion
del éxtasis sagrado y erético, de la vitalidad creadora que alcanza la experiencia
de la voluptuosidad: «Ausencia de patria comun que hace del Otro el extranjero; el
extranjero que perturba el «en nuestra casa». Pero extranjero quier decir también

libre. Sobre él no puedo poder».3%

% Emmanuel Lévinas (2006) Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, op. cit., p. 63.
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Disolucion de todo poder en la que se experimenta el sentido pleno de la

unién sagrada con el Otro siempre anhelado, quien en su representacion humana,

nos coloca en el lugar de la dignidad-sutileza. Erotismo que renuncia a la

apropiacion y a la totalizacién de ese otro, al que nunca podré controlar ni sujetar;
entrega total que prescinde de la expectativa de la retribucion: «Nada se aleja mas
del Eros que la posesion. En la posesion del Otro, poseo al otro en tanto que el me

posee, a la vez amo y esclavo. La voluptuosidad se extinguiria en la posesion».>?°

La suspicacia y temor que, desde la mirada laica y securalizada, despierta

una vuelta a lo sagrado, se fundamenta en la identificacion de lo «divino» con las
ecclesias institucionalizadas, las cuales atentan contra la «libertad»» como un
deseo e ilusion del yo soberano y de su ipseidad, esto es del «sujeto ateo de la
modernidad». Sin embargo, como hemos pretendido fundamentar en nuestra
travesia, la unica libertad posible a nuestro alcance, es una «libertad limitada» y
pasiva, derivada de nuestra calidad de «extranjero para si, obsesionado por los
otros, in-quieto, el Yo es rehén [...] siempre mas préximo a los otros, mas

obligado, agravando su fracaso ante si mismox».>*’

La libertad y el otro pueden conjuntarse, lo cual permite dar sentido a esta
nocién de libertad limitada sin atentar contra esa libertad en su finitud. Pero
¢como puede existir la libertad si esta limitada? [...] La libertad limitada no es
primera ni inicial, porque la voluntad que anima se ejerce sobre un fondo de
pasividad mas pasiva que cualquier pasividad.?*®

%26 |bidem., p. 275.

%" Emmanuel Lévinas (2006), Humanismo del otro hombre, op. cit., p. 131.

328 Emmanuel Lévinas (2000) Dios, la muerte y el tiempo, Madrid, Catedra, pp. 213-214.
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La teofanica de la hospitalidad-trashumancia es asi un relato del éx-tasis,
de la «apertura» del si mismo hacia el Otro; un bosquejo de recuperacion de
nuestro ser paradagjico, pendular y pletérico, juego de palabras que nos contiene y
nos despliega. Relato eterno que camina sobre nuestros hombros. Ahi es donde
nos reconocemos en total identificacion en el juego amoroso de la hospitalidad-

trashumancia, como lo enuncia este entrafnable poema de Edmond Jabés en su

Libro de la hospitalidad:

Exiliado, tenias una vaga idea de lo que era la hospitalidad.

«El que carece de morada —decia un sabio- hace de su deseo de
Tener una, su morada verdadera.

A tu diestra, el sitio que dejaron vacante para la llegada del
Extranjero, todavia sigue desocupado.

Ten paciencia. El que avanza hacia ti, encontrara libre el camino.
Que importan las dificultades que él encontrara en camino.

El acabara, en un momento dado, por llegar, pues se sabe

Sinceramente esperado.

Hospitalaria es, por encima de todo, la espera.

«Siempre seras el huésped de mi alma, aunque yo desconozca quién

eresy .3

%29 Edmond Jabés (2002), El libro de la hospitalidad, México, Aldus, p. 31.
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