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FILOSOFIA DE LA HISTORIA Y

REINO DE DIOS:
Un didlogo con la filosofia judia del siglo XX

Carlos Hoevel

El Reino de Dios después de Auschwitz

Los terribles acontecimientos del siglo XX —las dos guerras
mundiales, la Schoa y otros genocidios como el comunista, el de los
armenios de Turquia o el de Ruanda, las bombas atémicas norteame-
ricanas, por s6lo nombrar algunos' — han llevado a muchos tedlogos
cristianos a preguntarse sobre el modo en que pueda ser posible se-
guir hablando de un “Reino de Dios” en nuestro tiempo. En tal senti-
do la llamada “teologia después de Auschwitz”? ha planteado al pen-
samiento teoldgico el nada facil desafio de intentar asimilar dentro

* Profesor de Filosofia, Inst. de la sociedad industrial, Facultad de ciencias sociales y econé-
micas, UCA.

! A estos hechos hoy habria que agregar los que inauguraron el siglo XXI como el 11 de
septiembre, las guerras en Afganistan e Irak o las interminables masacres de Africa y del
Medio Oriente.

2 Larealidad horrible del Holocausto, en el que millones de personas inocentes han experi-
mentado sufrimientos inimaginables, se ha convertido sin dudas en el acontecimiento
paradigmatico del desafio que plantea para los te6logos de nuestro tiempo la imagen del
Reino de Dios como una realidad efectivamente presente en la historia. Como es sabido, la
bibliografia sobre el tema es abrumadora. Cfr. por ejemplo, “Gorg, M.; “ Langer, M. (Hg.),
Als Gott weinte: Theologie nach Auschwitz, Regensburg, Pustet, 1997; Altizer, T.J.J., “The
Holocaust and the Theology of the Death of God,” en: Haynes, S. R.; Roth, J.K. (Ed.), The
Death of God Movement and the Holocaust, Westport, Greenwood Press, 1999; Baird, M.L.,
“Jesus at Auschwitz: A Critique of Post-Holocaust Christologies”, en: Merrigan, T.; Haers,
J. (Ed.), The Myriad Christ, Leuven, University Press - Peeters, 2000, 399-415; Blancy, A.,
“La théologie chrétienne d’aprés la Shoah”, Foi et vie 99, 2000, N.1, 63-80; Eckardt, A.L.,
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Filosofia de la historia y Reino de Dios

las luminosas realidades que nos ofrece la Revelacion estos hechos
abrumadoramente sombrios de la historia reciente. La pregunta que
este tipo de teologia procura en el fondo contestar es: ;como puede la
luz de la fe absorber una oscuridad tan profunda como la que envuel-
ve a los grandes crimenes y crueldades del siglo XX?

Pensar la efectiva realidad del Reino de Dios en el marco de
una teologia contemporanea pone asi en cuestién muchos temas
teologicos sensu strictu como el poder que tienen el Amor del Padre,
la Encarnaci6n, Muerte y Resurreccion redentoras del Hijo, o la pre-
sencia vivificadora del Espiritu frente a los horrores de nuestra épo-
ca. Pero también esta teologia nos obliga a reflexionar sobre algunas
cuestiones ubicadas en la frontera entre la teologia y la filosofia. En-
tre ellas, una no poco importante es la de la naturaleza histérica del
Reino de Dios. En tal sentido, ;jes admisible todavia para nosotros la
imagen del Reino de Dios como una realidad abierta en un punto del
tiempo a partir de la pequefia semilla sembrada por la accidn redento-
ra de Jesucristo (“Mi reino es como un grano de mostaza”), la cual no
habria hecho mas que crecer a lo largo de una historia de dos mil afios
hasta formar un arbol frondoso cuyas ramas, ademas, deberiamos
esperar que crecieran aun mas para el momento de la Segunda venida

“Suffering, Theology, and the Shoah,” In: JACOBS, S. (Ed.), Contemporary Christian
Religious Responses to the Shoah, Lanham MD, Univ. Press of America, 1993, 33-57;
Giuliani, M., Cristianesimo e Shoa : riflessioni teologiche, Brescia, Morcelliana, 2000; Metz,
J.B., “Unterwegs zu einer Christologie nach Auschwitz,” Stimmen der Zeit 21 8, 2000, 755-
760 Pollefeyt, D., “Christology after Auschwitz. A Catholic Perspective,” In: MEYER, M.;
HUGHES, C. (Ed.), Jesus Then & Now, Harrisburg PA, Trinity Press Int., 2001, 229-248.
Rendtorff, R., “The Impact of the Holocaust (Shoah) on German Protestant Theology”,
Horizons in Bibl. Theology 15, 1993, N. 2, 154-167. Diversos estudiosos judios han re-
flexionado también sobre el significado teologico de Auschwitz. Una sintesis reciente de
estos trabajos puede encontrarse en Kinnamon, M. K., “Literature and T
Auschwitz”: Lexington Theological Quarterly 32 (1997, 135-48; Pawl
“Christology after the Holocaust™: Encounter 59 (1998), 345-68; Jona
Morality. A Search for the Good after Auschwitz, Evaston IL, North
1996, 2; Lippi, A., “La teologia dopo Auschwitz. Riflessioni su Elie
La Sapienza della Croce 8, 1993, 95-106; Mucci, G., “Dopo Auschw
Hans Jonas,” Civilta cattolica 150, 1999, N.3587, 425-438.

heology after
ikowsi, J. T.,
s, H., Mortality and
western Univ. Press,
Wiesel e Hans Jonas,”
itz: Il Dio impotente di
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del Sefior? (No evoca mas bien nuestro tiempo mucho mas que la
imagen de un arbol en vigoroso crecimiento aquella otra imagen evan-
gélica de un arido y desolado pedregal en donde las semillas sembra-
das se han secado y ya no puede volver a crecer nada?

Teologia e historicismo

Ante todo, lo que parece hoy cada vez mas claro es que ya no
es posible un triunfalismo cristiano que pueda identificar al Reino de
Dios con una “Cristiandad” facilmente reconocible abriéndose paso
hacia el futuro con nitidez mas alla de las irracionalidades de la histo-
ria. Una adecuada percepcion del Reino no puede hoy tampoco mon-
tarse sobre la idea de la historia propia de la Ilustracion, mediante la
cual pudiera asimilarse el avance del Reino con cualquier clase de
progreso técnico, politico o cultural. El hecho de que la historia real
se haya precipitado en los abismos del horror hace imposible recu-
rrir, en el plano de la reflexion, al andamiaje filoséfico de unas
teodiceas demasiado comodas tal como lo hicieran ciertas teologias
ilustradas durante la modernidad.

Una teologia del Reino de Dios necesita hoy pues asumir hasta
el fondo la crisis de todos los historicismos?®. Sin embargo, ;puede ser
capaz tal teologia de purgar su reflexion de la intoxicacion historicista

3 Uso aqui el término “historicismo” en el sentido de la postura filosofica para la cual todo
ser o toda verdad se reduce a la pura historia. En tal sentido el historicismo es un tipo de
relativismo, ya que toda verdad queda relativizada a los vaivenes del tiempo. Sin embargo,
el historicismo es también, al mismo tiempo, un tipo de absolutismo metafisico ya que en él
la historia se convierte en principio supremo y sus avatares pasan a ser leyes necesarias,
completamente comprensibles por la razén y cuasi-divinas. Esta doble naturaleza del
historicismo -sintetizada en la célebre frase de Hegel de la Filosofia del Derecho “todo lo
racional es real, todo lo real es racional”- explica el proceso pendular que viene experimen-
tando el pensamiento occidental en los dltimos siglos entre un racionalismo de tendencia
utépica que diviniza los procesos historicos y su disolucion escéptica en el devenir del tiem-
po. Pero en tanto Hegel creia poder conservar el equilibrio historicista entre verdad e histo-
ria salvando a ambas por medio de su identificacion dialectica, hoy esta identificacion pura-
mente intelectual estd completamente en crisis: la historia real ha demostrado con creces

41



Filosofia de la historia y Reino de Dios

cuando la propia filosofia —encargada de pensar la naturaleza de la
historia y del tiempo- no logra aun desprenderse de ella? ;No sufre
incluso en nuestros dias buena parte de la teologia actual la influencia
de unas filosofias de la historia todavia demasiado historicistas? De
hecho, atin hoy parece viva la tendencia a insistir en la adopcion acritica
del modelo progresista de la historia, propio de una parte importante de
la filosofia moderna y contemporanea, identificando demasiado
unilateralmente al Reino de Dios con una historia progresiva del Espi-
ritu, del Pueblo o con una historia no menos historicista del Ser®.

Estas observaciones criticas acerca del historicismo teologico
no implican, sin embargo, la legitimaciéon de un procedimiento de
des-historizacién del Reino que lo coloque en el plano de un mas alla
abstractamente sobrenatural. Esto tiltimo no s6lo nos conduciria a
insolubles contradicciones que terminarian derivando, en ultima ins-
tancia, en una recaida en los esquemas historicistas que se pretende
rechazar® sino, sobre todo, a desconocer el contenido mismo de la
Revelacidn, que anuncia al Reino como una realidad actuante y obje-

que esto no es posible a no ser sacrificando la racionalidad de la verdad en el altar de una
historia abundante en irracionalidades o, lo que es lo mismo, suavizando romanticamente
los contornos reales de la historia para hacerla portadora de una racionalidad que en el fondo
se sabe insostenible.

4 Me refiero naturalmente a la poderosa influencia ejercida por los historicismos romantico,
hegeliano y marxista sobre una buena parte de la teologia modemna y contemporanea tanto
“progresista” como “conservadora” (pensamos tanto en el historicismo tradicionalista de la
teologia francesa y espaiiola del siglo XIX y XX como en el historicismo teoldgico filo-
hegeliano y filo-marxista del siglo XX). También podria verse una clase parecida de in-
fluencia historicista en algunos te6logos en la 6rbita del pensamiento de Martin Heidegger,
en la medida en que seguimos las interpretaciones que ven a dicho filésofo aleman como
una nueva manifestacion del mismo historicismo hegeliano y marxista aunque en clave de
una ontologia o una hermenéutica del ser. Cfr. Léwith, K., Heidegger, pensador de un tiem-
po indigente, FCE, Bs. As., 2006, Adomo, T., Dialéctica negativa, Taurus, 1972; Sciacca,
M. F., La filosofia hoy, Louis Miracle, Bs. As.

5 Es el caso, creo yo, de los intentos teologicos de entender el Reino mas alla e incluso en
contra de toda l6gica humana e historica que van desde Lutero hasta la teologia dialéctica y
la teologia de la muerte de Dios, los cuales terminan por disolver toda la realidad de lo
sobrenatural en una irracionalidad sobrenaturalista, provocando como consecuencia, a la
vez paraddjica y logica, una recaida en la comprension de la historia humana desde los
esquemas de una historicismo completamente secularizado.
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tivamente reconocible en la historia. Pero, ;adonde encontrar una fi-
losofia de la historia que permita a la teologia pensar el Reino mas
alla tanto del historicismo como de un supernaturalismo antihistérico?

El aporte de los filésofos judios del siglo XX

Ciertamente hay muchos lugares dentro mismo de la filosofia
cristiana adonde recurrir para obtener una filosofia de la historia libre
tanto de un historicismo como de un supernaturalismo exagerados.
De hecho, creo que la filosofia cristiana tiene suficientes recursos
tedricos en su larga tradicion para hacerse cargo de los desafios que
la historia presente plantea a la teologia, ya sea los provenientes de la
teodicea elaborada en el antiguo estilo patristico y escolastico, ya sea
en el formato modemo de una filosofia cristiana dela historia®. Sin
embargo, a mi criterio, tanto los clasicos como los nuevos argumen-
tos de la filosofia cristiana, apoyados en mayor o menor medida en el
clima de un cristianismo cultural omnipresente propio de otros tiem-
pos, pueden resultar, por si solos, a los 0jos de hoy, como una especu-
lacion un tanto distante en relacion a los tragicos hechos de nuestros
dias. Por otro lado, en cuanto al sector de la filosofia cristiana con-
temporanea que apunta a superar estas limitaciones de la filosofia
tradicional y a hacerse cargo de la historia eliminando los argumen-
tos metafisicos y adoptando el método hermenéutico- narrativo, creo
que atlin esta por verse hasta qué punto podra superar de esa manera
el horizonte del historicismo que ha marcado en alguna medida su

origen’.

6 Me refiero especialmente a la teodicea que tiene su origen en la Ciudad de Dios de San
Agustin, que contintia en Santo Tomés y es reelaborada en la modemna filosofia cristiana de
la historia de Vico, Rosmini, Blondel o Maritain por nombrar a los mas destacados.

" Entre los autores contemporaneos que intentan recrear una filosofia de la historia cristiana
pero ya no apoyados sobre los argumentos metafisicos tradicionales, sino utilizando las
herramientas del método fenomenolégico-hermenéutico, podriamos mencionar especialmente

a H. G. Gadamer, P. Ricouer y J. L. Marion.
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En tal sentido, es muy posible que la filosofia cristiana esté
actualmente necesitada de dialogar con quienes siempre han tenido
que pensar la historia — especialmente en el siglo XX- no s6lo desde el
pensar especulativo o desde el horizonte de la cultura, sino también
desde una posicién mucho mas expuesta a los males y sufrimientos
reales. En este sentido, creo que no hay testimonio en el siglo XX que
supere al de los fildsofos judios. Hoy me parece imprescindible reco-
rrer al menos un tramo del camino abierto por ellos para poder acceder
a una comprension de la historia que vuelva experimentable para noso-
tros al Reino de Dios anunciado por la fe cristiana.

En su sabrosa resefia del libro de Stéphane Mosés El Angel de
la historia®, David Alberto Fuks sefiala que es una obra “que tiene su
origen en prolongados seminarios que Mosés dictara en Paris entre
1982y 1988 en la Escuela de Altos Estudios” en los que dicho autor
desarroll6 en conjunto el pensamiento de filsofos aparentemente tan
disimiles como el neokantiano Hermann Cohen, el neohegeliano Franz
Rosenzweig, el cabalista Gershom Scholem y los neomarxistas Walter
Benjamin, Theodor Adorno, Max Horkheimer, Ernst Bloch o Bertolt
Brecht. En tal sentido -se pregunta Fuks- “;qué tienen en comin (mas
alla de padres que cultivan un judaismo aguado) Rosenzweig (de rigu-
rosa formacion filosofica de tradicion hegeliana), Benjamin (que des-
pliega estudios deliberadamente no sistematicos sobre la teoria del len-
guaje, la filosofia de la historia, etc.) y Scholem (experto en la Cabala,
cuya obra pertenece al campo de la historiografia)?” Mosés lo sintetiza
asi: ‘En la Alemania de los *20, ellos elaboraron, cada uno por su lado,
una nueva vision de la historia, en cuyo centro destaca la idea de la
actualizacion del tiempo historico, la idea del tiempo de hoy. Se trata
de una critica radical de la Razon Histérica y de sus axiomas.’”

El comentarista hace ver que el rasgo mas llamativo del libro
de Moses es mostrar como la experiencia de sufrimiento en comun
de todos estos autores, vivida en contacto, cercano o lejano, con la

® Moses, S., El dngel de la historia. Rosenzweig, Benjamin, Scholem. Fronesis Catedra.
Universitat de Valéncia, 1997.
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tradicion judia, les ha permitido sobrepasar el historicismo de sus
origenes ideoldgicos ya sea kantianos, hegelianos o marxistas y rea-
lizar un aporte clave para una nueva comprension de la historia de
cara al siglo XX. Por lo demas, podria decirse exactamente lo mismo
de otros autores judios contemporaneos o posteriores a los nombra-
dos, como Martin Buber, Abraham Joshua Heschel o Emmanuel
Levinas. Todos estos pensadores rechazaron el historicismo pero no
cayeron en la irracionalidad ni en el nihilismo. En cambio, ensayaron
una nueva filosofia capaz de realizar la critica de una logica
racionalista del tiempo descubriendo, de un modo extrafio y original,
un nuevo tipo de logos en la historia.

Angelus Novus o la barbarie de la historia y de la cultura

El titulo del libro de Mosés remite también directamente a la
imagen quizas mas poderosa que haya generado la filosofia judia so-
bre la historia: la imagen del Angelus Novus presentada por Walter
Benjamin. En efecto, tanto Mosés como Gerschom Scholem’ y
Theodor Adorno'® —estos dos ultimos intimos amigos de Benjamin-
coinciden en la importancia del célebre paragrafo 9 de las llamadas
Tesis sobre filosofia de la historia en el cual Benjamin medita sobre
el cuadro Angelus Novus de Paul Klee. Segin explica Scholem,
Benjamin compro6 el pequeiio cuadro del célebre pintor en la década
del 20 y lo conservo hasta muy poco tiempo antes de su muerte tragi-
ca en la frontera franco-espafiola en 1940'' . Inspirado en gran medi-

9 Cfr. Scholem, G., Walter Benjamin y su angel, FCE, Bs. As., 2003 y Los nombres secretos
de Walter Benjamin, Trotta, Madrid, 2004.

10 Adorno, T.W., Sobre Walter Benjamin, Catedra, Madrid, 1970.

"' Recordemos que Benjamin, que ya habia huido de la Alemania nazi, primero hacia Paris —
en donde, por cierto desarroll6 buena parte de su brillante obra- y luego hacia el sur de
Francia. Quiso reunirse luego, saliendo por la frontera de Espafia, con el resto de sus amigos
del exilio judio en los Estados Unidos —entre los cuales estaban sobre todo los miembros de
la escuela de Frankfurt. Sin embargo, en el puesto fronterizo de Port-Bou, temiendo ser
entregado por la policia franquista, decidi6 suicidarse.
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da por el cuadro, escribira las célebres tesis. Se trata de un texto bas-
tante criptico —como la mayoria de los textos de Benjamin- que ha
dado lugar a numerosas y variadas interpretaciones. Sin embargo,
alli aparecen ya sintetizados varios de los elementos esenciales de la
nueva vision de la historia propuestos por los distintos representantes
-anteriores y posteriores a Benjamin- del 1lamado “nuevo pensamien-
to” iniciado por la filosofia judia de la historia.

Segun Benjamin, en el cuadro de Paul Klee aparece represen-
tado un angel “que parece como si estuviese a punto de alejarse de
algo que le tiene pasmado. Sus ojos estan desmesuradamente abier-
tos, la boca abierta y extendidas las alas.” Y enseguida agrega: “este
debera ser el aspecto del angel de la historia.” Pero este angel, que
“ha vuelto el rostro hacia el pasado,” ve a la historia de un modo
completamente diverso a como la han observado los historicismos de
la modernidad. En efecto, “donde a nosotros se nos manifiesta una
cadena de datos —nos dice Benjamin- él ve una catastrofe inica que
amontona incansablemente ruina sobre ruina, arrojandolas a sus pies.”

De acuerdo a sus intérpretes, Benjamin se encontraba en ese
entonces bajo el impacto inmediato del pacto germano-soviético (Von
Ribbentrop- Molotov) que habia destruido todas sus ilusiones sobre
el marxismo y le hacia ver, proféticamente, la catastrofe final que se
avecinaba la cual, debido a su muerte tragica, no llegé a vivir.
Benjamin realiza asi una pavorosa descripcion del “progreso”: “Des-
de el paraiso —dice- sopla un huracan que se ha enredado en sus alas
y que es tan fuerte que el angel ya no puede cerrarlas. Este huracan le
empuja irreteniblemente hacia el futuro, al cual da la espalda, mien-
tras que los montones de ruinas crecen ante él hasta el cielo. Ese
huracan es lo que nosotros llamamos progreso™'2.

En este texto Benjamin expresa la conviccion de los fildsofos
judios desencantados con el historicismo sintetizado también en la
idea de que “jamas se da un documento de cultura sin que lo sea a la

2 Benjamin, W., Tesis de filosofia de la historia, (1940), Taurus, Madrid, 1973, tesis 9.
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vez de la barbarie.”(tesis 7). En efecto, si bien la cultura es cierta-
mente el horizonte histdrico en que se realiza el hombre, también se
ha convertido demasiadas veces en la trampa que ahoga cruelmente
su existencia. No se trata, por lo demas, tinicamente de un problema
de la “cultura occidental”, supuestamente portadora de un enfermizo
logo-centrismo, sino de toda cultura —aunque se hable de “culturas”
en plural- la que resulta ser -como el lenguaje- a la vez que la casa del
hombre, su prision y su campo de exterminio.

Pero ni Benjamin ni los demas filos6fos judios del siglo XX
se limitan a engrosar la lista de los pesimistas que ensefian la dialéctica
de toda cultura y el fracaso de sus promesas de progreso o de quienes
creen que es necesario abandonar la bisqueda de un /ogos en la his-
toria y asumir que la existencia humana es incapaz de trascender el
horizonte de la historicidad'?. De hecho, a pesar de la impotencia que
revela el angel barrido por el huracan que todo lo arrasa, para la filo-
sofia judia que describimos irrumpe en la historia, sin embargo, una
luz que capaz de iluminarlo todo de un modo nuevo.

Encuentro y responsabilidad con el otro como logos que
irrumpe en la historia

“Bien quisiera ¢él detenerse —dice sorpresivamente Benjamin
acerca del angel que hasta ahora describia como impotente frente a
los males del “progreso”- despertar a los muertos y recomponer lo
despedazado” (tesis 9). Esta frase revela claramente la naturaleza del
angel de la historia benjamiano que se muestra en esto bien distinto
al Espiritu Absoluto de la filosofia de la historia hegeliana y de sus
derivados posteriores. En este sentido, el camino elegido por los pen-
sadores judios ha sido ciertamente el de una “desconstruccion” de un
tipo de logos de la historia entendido como el despliegue dialéctico

13 Creo que en este sentido la filosofia judia del siglo XX supera las criticas a la presencia de
un logos en la historia realizadas por autores como Schopenhauer, Nietzsche, Heidegger o el

actual pensamiento posmoderno.
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de una categoria genérica cualquiera (Progreso, Espiritu, Proletaria-
do, Nacién, Cultura, etc.) que utiliza con fria astucia a los hombres
individuales para sus propios fines con olimpica indiferencia frente
al dolor individual. El 4ngel de Benjamin, en cambio, “quisiera dete-
nerse” ante el sufrimiento de los hombres concretos, lo cual demues-
tra que alli la secuencia lineal de la historia es interrumpida por un
logos que irrumpe en ella por medio de un acontecimiento nuevo: el
encuentro con el otro ser humano sufriente. En tal sentido —tal como
lo explica Fuks en su comentario al libro de Stephane Moses- “la
idea de progreso y de perfeccionamiento continuo que proclamaba el

triunfo de lo positivo sera confrontada con la realidad irreductible del
sufrimiento humano.”

En efecto, el acontecimiento del encuentro con el otro sera, en
mi opinidn, la clave central que distinguir la concepcion de la historia
de los pensadores judios del pasado siglo, desde Cohen hasta Levinas,
que les permitira, ademas, superar los planteos historicistas de otros
autores. Esto se ve bien cuando se analizan, por ejemplo, las diferen-
cias entre la concepcion de alteridad de Rosenzweig o de Levinas con
la de Heidegger. “El anélisis de Heidegger —sostiene Karl Lowith en su
ensayo comparativo entre el autor de Ser y tiempo y Rosenzweig -
conoce la segunda persona, s6lo en la forma nivelada de la otra perso-
na, pero no como mi interlocutor o como el ti de un yo. El Dasein en
cada caso propio es determinado por el “ser-con” [Mitsein] otros, pero
el ser de éstos es también en cada caso propio y, por €so, un mero ser-
con respecto de mi.”'*. En otras palabras, para Lowith la alteridad
heideggeriana seria el resultado de la “unilateralidad de su fundamento
filosofico”, la cual llevaria al filésofo de Friburgo —a pesar de sus in-
tentos de superar las teorias de la identidad absoluta o dialéctica del
idealismo clasico- a entender la alteridad como un mero momento de
la identidad de un sujeto (en este caso el Dasein interpretado como una
version mas del Espiritu de la historia hegeliano) que se reconoce y
encuentra siempre sélo a si mismo también en los otros.

14 Lowith, K., op. cit., p.102.

48



Carlos Hoevel

En Levinas se ve incluso mas clara esta diferencia entre la
concepcion judaica de la alteridad que irrumpe en la historia con la
concepcion de alteridad propia del historicismo que, segiin €él, carac-
teriza a la filosofia contemporanea'®. Si bien para el filésofo lituano
la historia y la cultura constituyen en gran medida el horizonte de
significacion de las cosas e incluso de muchos aspectos importantes
de la existencia humana, existe un acontecimiento del cual aquellas
no pueden dar cuenta: la irrupcion del rostro del otro. “La manifesta-
cion del Otro —sostiene Levinas- se produce, en efecto, de pronto, del
mismo modo que toda significacion. El Otro esta presente en un con-
junto cultural y se ilumina por este conjunto, como un texto por su
contexto. [...] La comprension del Otro es, asi, una hermenéutica,
una exégesis. El Otro se da en lo concreto de la totalidad a la que es
inmanente [...] Sin embargo, la epifania del Otro implica una signifi-
cacidn propia, independiente de esta significacion recibida del mun-
do. E1 Otro no nos sale al paso so6lo a partir del contexto, sino que, sin
esta mediacion, significa por si mismo”'®.

En este sentido Levinas toma distancia de ciertas filosofias
contemporaneas nacidas a partir de Bergson, Heidegger o Merleau-
Ponty que intentan llegar a una comprension de la alteridad tnica-
mente a través de un analisis horizontal de tipo cultural hermenéutico-
fenomenoloégico'”. De hecho, “la significacion cultural que se revela

15 Levinas describe al historicismo moderno y contemporaneo fundamentalmente como un
anti-platonismo para el cual “todas las expresiones que el ser recibi6 y recibe en la historia
serian verdaderas, porque la verdad seria inseparable de su expresion historica y, sin su expre-
sion, el pensar no piensa nada. Sea de origen hegeliana, bergsoniana o fenomenolégica, la
filosofia contemporanea de la significacion se opone asi a Platon en un punto fundamental: lo
inteligible no es concebible fuera del devenir que lo sugiere. No existe significacién en si que
un pensar hubiera podido alcanzar saltando por sobre los reflejos, deformantes o fieles, pero
sensibles, que conducen hacia ella. Es necesario atravesar la historia o revivir la duracion o
partir de la percepci6n concreta y del lenguaje instalado en ella, para llegar a lo inteligible.”
Levinas, E., Humanismo del otro hombre, Siglo XXI, México, (1972), 2001, pp. 34-35.

16 Levinas, E., op. cit., pp. 56-59.

I7 En este sentido resulta muy ilustrativo el debate entre Levinas y Ricouer acerca del papel
del método hermenéutico para la filosofia resumido en los ensayos del ricoueriano Patrick
Bourgeois y el levinasiano Richard Cohen en Ricouer as Another: the Ethics of Subjectivity,
Cohen R., Marsh, J., (eds.) SUNY Press, Albany, 2002.
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—Y que revela- horizontalmente, en cierto modo, que se revela a partir
de un mundo histérico al que pertenece —que revela, segiin la expre-
s10n fenomenoldgica, los horizontes de este mundo-; esta significa-
cion mundana se encuentra subvertida y transformada por otra pre-
sencia, abstracta (o, mas exactamente, absoluta), presencia no
integrable al mundo. Esta presencia consiste en venir hacia nosotros,
en presentarse. Lo que se puede enunciar asi: el fendmeno que es la
aparicion del Otro, es también rostro; o dicho de otro modo (para
mostrar esta entrada siempre novedosa en la inmanencia y la
historicidad esencial del fenémeno): la epifania del rostro es su
visitacion™'8 .

De modo anélogo a Buber, Benjamin, Adorno o Heschel,
Rosenzweig y Levinas creen asi que ya no es posible interpretar los
terribles males de la historia contemporéanea “en su contexto,” ya que
todo contexto ha saltado por los aires. S6lo en el reconocimiento yel
hacerse cargo del rostro doliente de cada una de las victimas de la
historia, es donde irrumpe un sentido posible para la historia, mas
alla de toda hermenéutica. El logos de la historia, no se halla pues
unicamente ni sobre todo en los grandes sucesos de la politica, el arte
0 la cultura —en definitiva categorias genéricas in-existentes- sino que
debe buscarse en los encuentros “cara a cara” de unos hombres con
otros, muchas veces ocultos a la mirada de la historia. De esta mane-
ra, no solo no vale para los representantes de la filosofia judia, un
logos construido a través del sacrificio de los individuos en aras de
una totalidad", sino que mas bien sera hurgando en los intersticios,
muchas veces oscuros y aparentemente demasiado pequeiios de la
historia, donde seré posible hallar las puntas de su tejido oculto. Tal
como sostiene Benjamin en la tesis 3: “El cronista que narra los acon-
tecimientos sin distinguir entre los grandes y los pequerios, da cuenta

¥ Levinas E.,, op. cit., pp. 56-59.

19 A esta historia entendida como un sentido construido a partir de los “
mientos”, Walter Benjamin no duda en aconsejar que hay que
lo” e incluso “hacerla saltar por los aires.”

grandes aconteci-
pasarle el cepillo a contrape-
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de una verdad: que nada de lo que una vez haya acontecido ha de
darse por perdido para la historia”?

A la luz de esta primacia del encuentro con el otro como fuen-
te de sentido, se ve asi la enorme importancia de una historia de la
Schoa —y de los otros grandes males de la historia- narrada a partir de
quienes atestiguan la existencia de “excepciones” al mal?' . Estas “ex-
cepciones” —contenidas en miles de testimonios de sobrevientes- cre-
cen a medida que corren los afios de ocurrido el hecho histoérico y se
van agotando los intentos de explicacion desde la l6gica de los “gran-
des sucesos.” Ellas demuestran como en medio de los peores infier-
nos siempre existen personas que han sido capaces de trascender los
condicionamientos historicos mas extremos para hacerse cargo del
rostro del otro sufriente. En este sentido, si bien hallar un /ogos para
una historia como la Schoa seguramente no sea posible nunca del
todo, lo que es seguro es que tendra muchas mas posibilidades de ser
vislumbrado a partir de voces como las de Elie Wiesel, Primo Levi,
Victor Frankl o Hannah Arendt que a partir del discurso de la Gran
Historia escrita al servicio del Espiritu, del Progreso o de la Cultura(s).

2 Benjamin, W., op.cit.

21 Es evidente que la historia supuestamente lineal del progreso esta cada vez mas cargada de
situaciones de “excepcion.” Estas ultimas demuestran no ser en realidad accidentes de la
historia sino su regla misma. Benjamin lo sefiala con toda claridad en la tesis 8: “la regla es
el «estado de excepcion» en el que vivimos. . . No es en absoluto filoséfico el asombro
acerca de que las cosas que estamos viviendo sean «todavia» posibles en el siglo veinte.”
Pero dado que el supuesto progreso de una racionalidad lineal se ve constantemente des-
mentido por “accidentes” irracionales que confirman el predominio de la excepcion, ¢no
tendra mas sentido dejar de buscar el sentido de la historia en una la l6gica lineal y buscarla
mas bien en las excepciones? Y, por otra parte, ;no sera posible hallar tal vez en medio de la
irracionalidad que muestra la supuesta racionalidad de la historia del siglo XX, una
racionalidad mas profunda surgida de las excepciones al mal que las categorias historicistas
habituales no permiten de ningiin modo descubrir? De alli que sostenga que “hemos de
llegar a un concepto de la historia que le corresponda. Tendremos entonces en mientes como
cometido nuestro provocar el verdadero estado de excepcién.”

51



Filosofia de la historia y Reino de Dios

Historia como tiempo actual

Esta interrupcion de la historia por la irrupcion del otro
sufriente implica también en los filosofos judios una profunda modi-
ficacion de la idea del tiempo. En efecto, para ellos, el tiempo del
encuentro con el otro no es aquel orientado en una direccion unica
desde el pasado hacia el futuro sino que refine en un unico “tiempo
pleno” el pasado, el presente y el futuro. Pero no se trata, tampoco
del tiempo bergsoniano o proustiano como el que experimenta, por
ejemplo, Hans Castorp en La Montafia Mdgica quien, saliéndose del
tiempo marcado por las agujas del reloj, se interna en el tiempo mas
bien circular de la duration reélle. De hecho, aunque el muy racional
Castorp sufra en determinado momento de la novela un trastorno com-
pleto en su percepcion del tiempo a raiz de su encuentro con el rostro
de Claudia Chauchat, de quien parece enamorarse rompiendo asi su
encierro narcisista, finalmente termina convirtiendo este encuentro
en una experiencia mas. Asi, lo que resulta finalmente en la novela de
Mann es una ruptura momentanea con el tiempo racional fruto de una
especie de languidez existencial de quienes habitan el sanatorio de
Berghof, pero que no rompe, en lo esencial, el tiempo de un sujeto —
y de una historia- siempre encerrado en su propia esfera.

En cambio, el tiempo que se inicia en el verdadero encuentro
con el otro, se trataria, como sefiala Levinas, de un tiempo iniciado
en 'y desde el otro como el que vive, por ejemplo, Sonia Marmeladova
en Crimen y castigo a partir del rostro sufriente de Raskolnikov. Fl
tiempo de Sonia que se hace responsable del rostro que descubre, no
es ya del todo tiempo propio, controlable dentro de los limites de la
prevision racional o de una fantasia esteticista, sino tiempo ajeno,
imprevisible y por eso también tiempo pleno, ya que sélo al
experimentarse la alteridad real del otro —especialmente si ésta resul-
ta dolorosa- el tiempo se llena por fin de contenido. Esta forma de
tiempo, que ya no es proyeccion de un sujeto en el fondo siempre
idéntico a si mismo, sino comienzo radical de un ego que, vaciado de
si mismo, se hace capaz de llenarse de otro es, por lo demas, el que

52



Carlos Hoevel

hace posible la verdadera historia.: “La historia —dice Benjamin en
su tesis 14 - es objeto de una construccién cuyo lugar no esta consti-
tuido por el tiempo homogéneo y vacio, sino por un tiempo pleno,
«tiempo — ahora»”??.

En tal sentido, para el pensamiento judio, en contraposicion
tanto al tiempo cuantitativo-cronolégico y linealmente progresivo
como al tiempo circular existencialista, el verdadero tiempo — que
recibe las denominaciones equivalentes de “tiempo actual”, “tiempo
cualitativo” o “tiempo como memoria”- es aquel en que los hombres
se encuentran y se hacen mutuamente responsables del dolor del otro,
mas alla de toda logica cultural, psicoldgica, econdmica o politica.
Solo en el nivel de este tiempo -que constituye una trama subterranea
formada por la suma cualitativa de todos los encuentros humanos
que se dan a través de las profundidades de la historia en todas las
direcciones, mas alla de la ubicacidon que cada persona tenga en el
tiempo cronoldgico- es posible comenzar a encontrarle algin sentido
a una historia que en el nivel de una légica evolutiva de la cultura hoy
resulta decididamente incomprensible. De ahi que “el pueblo judio —
escribe esta vez Franz Rosenzweig-, no posee cronologia propia para
contar sus afios. Ni el recuerdo de su historia ni las épocas que
jalonaron sus legisladores le sirven de medida del tiempo porque el
recuerdo histérico no representa aqui un punto fijo en el pasado al
que pueda sumarsele un afio mas por cada afio que pasa. El pasado es
mas bien un recuerdo que siempre esta a la misma distancia, un re-
cuerdo que no es de hecho pasado sino una realidad eternamente ac-
tual: cada individuo considera la salida de Egipto como si él mismo

hubiera salido con aquellos™.

Pero una historia asi, limitada al tiempo de los encuentros casi
clandestinos entre los hombres, al tiempo de las “pequefias histo-
rias,” del rescate de los otros a través de la memoria, en medio de un
mal cada vez mas omnipresente, ;no resulta demasiado oculta, de-

22 Benjamin, W., op. cit., tesis 14.
3 Cfr. Reyes Mate, M., Memoria de occidente. Historia de los pensadores judios olvidados.
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masiado impotente, demasiado pobre frente a las grandes tendencias
progresivas o regresivas de la(s) cultura(s)? ;no implica esta concep-
cion de la historia una confesion de la precariedad del bien, de su
impotencia final para expandirse hacia el centro del escenario de la
vida? ;y, lo que es peor, no implica esta idea de la historia la acepta-
cion de la impotencia divina para abrir el tiempo a la esperanza de un
futuro en que pueda darse, ya no sélo una salvacion subterrdnea y
secreta, sino una redencion publica y definitiva del mal?

Trascendencia y redencion final de la historia

La desconstruccion del historicismo realizada por la filosofia
judia contemporanea, a diferencia de la operada por algunas filoso-
fias de la existencia o por cierto tipo de hermenéutica, posibilita, en
mi opinién, la apertura de la historia, incluso entre aquellos que no
son creyentes, hacia la teologia y ain hacia la teologia cristiana. No
se trata pues de un mero reacomodamiento del historicismo progre-
sista y utopico a la forma de un historicismo existencial o de la me-
moria en un formato puramente horizontal, como quisieran algunos
intérpretes actuales® . Por el contrario, tal como ya lo sefialaba Lowith
en el ya mencionado ensayo comparativo entre Rosenzweig y
Heidegger, el significado principal de la idea de alteridad judia que
hemos visto como clave para la reforma de la idea de historia, “no se
limita a la relacion del hombre con su préjimo y, asi, con su mundo-
del-con [Mitwelt], sino que se demuestra cabalmente recién en rela-
cion a Dios. En cuanto Dios llama a Adan “;dénde est4s?” se abre
desde Dios para el hombre su propio “aqui estoy yo”. El yo esta al
principio cerrado y mudo, espera un llamado y una interpelacion que
provenga inmediatamente de Dios y mediatamente de] préjimo”s .

* Por ejemplo, esta me parece la tendencia de Manuel Reyes Mate quien tiende a
a Benjamin y Rosenzweig inicamente en clave de una fi
actualmente practica J. B. Metz.

5 Lowith, K., p. 103.

interpretar
losofia de 1a memoria como Ja que
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En este sentido, la critica anti-progresista de la historia no des-
emboca en una “historicidad” en la que la existencia humana queda,
como en Heidegger, empantanada en la temporalidad sino que, a través
de su apertura hacia al otro, se proyecta con fuerza hacia un fin del
tiempo que desemboca en la eternidad. “De acuerdo con los conceptos
fundamentales de Dios, hombre y mundo - contintia Lowith en su com-
paracion entre Rosenzweig y Heidegger- se diferencian también los
conceptos restantes: a la proyeccion arrojada en Ser y tiempo le corres-
ponde la creacion y redencion en La estrella de la redencion; a la liber-
tad para la muerte, la certeza de la vida eterna; al ser instantineo
para su tiempo, la disposicion permanente para la llegada del reino en
el fin de los tiempos; a la tesis yo mismo soy el tiempo, la afirmacion de
que el tiempo de Dios es de eternidad en eternidad vy, por lo tanto,
absolutamente sin tiempo; y a la verdad ocasional de la existencia tem-
poral le corresponde la verdad eterna de La estrella de la redencion®.

Esta apertura a la trascendencia de esta nueva concepcion de
la historia se ve también en Horkheimer a quien el angel compasivo
de Benjamin debe sin duda bastante. Para él el logos de la historia
que la salva de un mal sin aparente explicacién viene también de una
irrupcidn de lo eterno definitivo en el tiempo: “Cuando estamos en el
nivel mas bajo —dice Horkheimer- expuestos a una eternidad de tor-
mentos que nos inflingen otros seres humanos, alimentamos como
un sueflo de liberacion la idea de la llegada de un ser que se presenta-
ra a plena luz y nos traera la verdad y la justicia. Ni siquiera es preci-
so que ese hecho se produzca durante nuestra vida ni en vida de quie-
nes nos torturan hasta matarnos; sin embargo, algin dia, un dia cual-
quiera, todo sera reparado”?’.

Pero la apertura a la eternidad que se da a través del otro que
nos interpela cara a cara abriendo asi nuestro tiempo y nuestra histo-
ria a la verdadera historia y al verdadero tiempo, no se dan aqui al
modo de una Jersusalén terrenal que se impone como un reino pura-

% Lowith, K., op. cit., p.107.
¥’ Horkheimer, M., Ocaso, Anthropos, Barcelona, 1986.
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mente mundano. En tal sentido Benjamin y los demas filésofos judiog
se refieren especificamente también al caracter débil (schwache) del
poder mesianico que se muestra en lo pequefio. Pero esta debilidad ng
significa carencia de logos, ni de consistencia metafisica al modo de Ia
debilidad predicada por los filésofos posmodernos actuales, sino todo
lo contrario. Precisamente el poder mesidnico se muestra solo a través
de quienes disponen unicamente de un poder metafisico —el poder de
ser que brota de su existencia desnuda- poder que los excluye cierta-
mente de las categorias supuestamente fuertes que dominan la historia
y que le dan su apariencia de debilidad, pero que es la fuente, en reali-
dad, de todo verdadero poder y de toda auténtica salvacion.

Asi, a pesar de la renuncia al esquema progresivo de la histo-
ria, la dimensién de eternidad presente en el instante aparentemente
débil del tiempo del encuentro con el otro, siembra en todo momento
de la historia la esperanza de un futuro en que se dara una redencion
definitiva. “Es necesario renunciar a la necesariedad en pos de un
tiempo de lo posible —dice Fuks en su resefia de Mosés- que de nin-
gun modo esta enemistado con la idea de esperanza convertida en
categoria histdrica. La utopia resurge a través de la categoria de la
Redencién ‘como la modalidad de su advenimiento posible en cada
instante’ de un tiempo aleatorio abierto a lo novedoso imprevisible.
De ahi el titulo del libro que remite a una leyenda talmudica que
asigna a cada instante del tiempo su angel especifico, su cualidad

propia. Para ilustrar esto, Moseés recurre a relatos de Kafka y al cuen-
to £/ milagro secreto de Borges.”

“Se sabe que a los judios les estaba prohibido escrutar el futu-
ro —nos dice finalmente Benjamin en su Tesis 18 B. En cambio la
Toré y la plegaria les instruyen en la conmemoracion. Esto desencan-
taba el futuro, al cual sucumben los que buscan informacién en los
adivinos. Pero no por eso se convertia el futuro para los judios en un

tiempo homogeneo y vacio. Ya que cada segundo era en él la peque-
fia puerta por la que podia entrar el Mesias™2.

2¢ Benjamin, W., op. cit.
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El desafio para la teologia cristiana

La religion cristiana no anuncia la llegada de un reino pura-
mente celestial. Predica un reino que termina en la eternidad pero
que se inicia aqui en la tierra, en este cuerpo y en este suelo, en estas
culturas y en estos lenguajes donde habitan los hombres. En ese sen-
tido la venida de Cristo implica la presencia concreta y real del reino
de Dios en la historia y la promesa de su realizacién definitiva al fin
de los tiempos. Sin embargo, esto no implica de ningin modo para el
Cristianismo la asuncion de una concepcion que identifique el creci-
miento del reino de Dios con el despliegue factico de un tiempo his-
torico entendido desde los formatos historicistas mencionados. Me-
nos aun se justifica esto hoy, luego de las experiencias del siglo XX.
“La idea de que los afios posteriores a Cristo, comparados con los
precedentes, son de salvacion nos parecera una cruel ironia si recor-
damos fechas como 1914, 1918, 1933, 1945; fechas que indican los
periodos de guerras mundiales, en las que millones de hombres per-
dieron sus vidas, a menudo en circunstancias espantosas; fechas que
reviven el recuerdo de atrocidades en las que la humanidad no se vio
nunca anteriormente. [...] Si pensamos estas cosas, no nos resultara
facil dividir la historia en un periodo de salvacion y otro de condena-
cién. [...] Si somos sinceros, no volveremos a construir una teoria
que distribuya la historia en zonas de salvacion y zonas de condena-
cion. Mas bien, nos aparecera toda la historia como una masa gris, en
la que siempre es posible vislumbrar los resplandores de una bondad
que no ha desaparecido por completo, en la que siempre se encuen-
tran en los hombres anhelos de hacer el bien, pero en la que también
siempre se producen fracasos que conducen a las atrocidades del

mal”?.

Estas palabras, escritas por Josef Ratzinger en 1967, muestran
con claridad la necesidad de un replanteo de una filosofia de la histo-
ria que sirva de base para la reflexion teoldgica sobre el Reino. Sin

2 Ratzinger, J., Ser cristiano, Sigueme, Salamanca, 1967, p. 14.
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duda que para nosotros cristianos, desde que Cristo resucito, el Reino
de Dios esta presente, creciendo y encaminandose a su realizacion
completa. Esta es la promesa a la que adherimos por la fe. Sin embar-
g0, el punto estd en cémo reconocer el modo en que esa presencia se
da y en como esperar su cumplimiento definitivo. En tal sentido -
agrega Ratzinger- “Nuestro siglo nos obliga a conocer la realidad del
adviento de forma totalmente nueva: la realidad de que hubo un ad-
viento, pero que todavia hoy sigue habiéndolo. La realidad de que
existe s6lo una humanidad ante Dios. Que toda ella se encuentra en
tinieblas, pero también que esta iluminada por la luz de Dios. Y si es
verdad que existid y existe un adviento, esto significa que Dios no es
puro pasado para ningin periodo de la historia. [...] Lo primero que
debemos aceptar es esta realidad continua del adviento. Si lo hace-
mos, empezaremos a conocer que la frontera entre “antes de Cristo”
y “después de Cristo” no estd marcada en la historia ni en los mapas,
sino que sélo atraviesa nuestro propio corazén.”*°. Tal vez el didlogo
con la filosofia judia del siglo XX proporcione a la teologia cristiana
un punto de referencia para profundizar en esta tarea.

30 Ratzinger, J., op. cit., p. 25.
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