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LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
Y LOS TRASCENDENTALES

JORGE PENA ViaL”

SuMARIO: 1. Escision y guerra de los trascendentales. 2. El acceso a los trascendentales a tra-
vés de la bellega. 3. La felicidad y la unidad de los trascendentales en Dios. 4. Nuestra simul-
tdnea miseria y grandeza. 5. Las artes, el artista y el mysterium tremendum de la misica.

E L fenémeno religioso suele proporcionarnos, de modo intuitivo, la ex-
periencia no s6lo de los trascendentales sino también de su unidad. Pe-
ro s6lo en Dios verdad, bien y belleza se encuentran unidos. La apertura de
nuestras facultades superiores tanto a la totalidad de verdad como de bien, es
fuente de una irrenunciable tendencia natural hacia la inica realidad capaz de
colmarla. Pero en nuestra actual condicién esa unidad y armonia se ve cons-
tantemente resquebrajada.

1. ESCISION Y GUERRA DE LOS TRASCENDENTALES

La escision del pulchrum respecto del verum y del bonum es una manifestacion
concreta de un fenémeno bastante mas amplio que se ha llamado la separa-
cion, dispersion e incluso la guerra entre los trascendentales.! Cuando no se
da una relaciéon equilibrada entre verdad-bien-belleza se produce una fisura
que ha tenido manifiestas repercusiones en la historia de las ideas. Podriamos
decir que actualmente, en el horizonte cultural, predomina sin contrapeso la
belleza y el enfoque estético es el prioritario. Otros periodos histéricos se han
caracterizado por el énfasis en la objetividad de la verdad o en la necesidad de
la instauracion del bien. Esta acentuacién de uno de los trascendentales por
encima e incluso en desmedro de los demas esta vinculado a la prevalencia o
hegemonia que se otorgue a la facultad intelectiva, volitiva o imaginativa-afec-
tiva. Los marcos culturales de la época clasica y cristiana estan dominados
por la verdad, y la facultad predominante es la inteligencia, la sabiduria hu-
mana o divina. Esta perspectiva entra en crisis tras la imponente, titanica y
desmesurada tentativa racional hegeliana. A esta concepcion le seguira lo que
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! He abordado este asunto de modo mas extenso en mi libro Poética del tiempo: ética y
estética de la narracion, Universitaria, Santiago 2002, pp. 243-251.
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podemos llamar el voluntarismo, que tiene su inicio en la Edad Media tardia
con Scoto y Ockham, y adquiere un fuerte impulso transformador y revolu-
cionario — tras el fracaso hegeliano — con Marx y Nietzsche. A su vez, el ocaso
de las utopias revolucionarias, tras la ruina de los ideales sonados de cara a la
construccién de una sociedad mas justa e igualitaria, tras el fracaso sucesivo
en el tiempo tanto de la razén como ahora de la voluntad, ha conducido a un
desbordarse de la afectividad que permea de modo omnipresente las mentali-
dades y las actitudes vitales. Frecuentemente se trata de una afectividad ya no
guiada por los criterios de lo verdadero y de lo recto, sino que muchas veces
sera un simple emotivismo desbocado (“donde el corazén te lleve”) que no
admite otra tutela y orientaciéon que la de indole estético.

Quisiera insistir en el hondo y arraigado anhelo de contemplar la unidad
de la verdad-bien-belleza. Intuimos de algiin modo no preciso ni demostra-
ble, (aunque existen algunas sesudas explicaciones metafisicas), de que es
asi y que debe ser asi, a saber, que la belleza que verdaderamente merece
tal nombre, en la belleza plena, estan asimismo contenidas la plenitud de la
verdad y del bien. Quizas sea caracteristica de nuestra actual condicion el
tener que experimentar el poco edificante “tironeo” de la belleza con la ver-
dad y el bien, pero vagamente intuimos que esto no fue asi, y esperanzados
nos atrevemos a pensar que tampoco lo serd. De hecho en el arte hay una
tacita apelacion tanto a la creacién primera, y en este sentido se afirma que
la poesia es palabra originaria, palabra de fundacién, como a nuestra pre-
sunta situacién futura, mas alla de nuestra existencia temporal. Por el mo-
mento si podemos comprobar una natural teleologia de los trascendentales
que parecen requerirse mutuamente; pareciera que ninguno de ellos se da
de modo pleno en situacién de aislamiento y sin referencia a los restantes;
o dicho de modo mas expreso, algo falta tanto a la verdad como a la recti-
tud moral cuando carecen de belleza. Lo mismo podemos decir respecto
de una belleza en la que no brilla la verdad y el bien, o del bien que carece
de verdad y esplendor. Este es un tema muy caro para von Balthasar y con
elocuencia lo afirma:

En un mundo sin belleza — aunque los hombres no puedan prescindir de la palabra
y la pronuncien constantemente, si bien utilizandola de modo equivocado —, en un
mundo que quiza no estd privado de ella pero que ya no es capaz de verla, de contar
con ella, el bien ha perdido asimismo su fuerza atractiva, la evidencia de su deber-ser
realizado; el hombre se queda perplejo ante él y se pregunta por qué ha de hacer el
bien y no el mal. Al fin y al cabo es otra posibilidad, e incluso mas excitante; ¢por qué
no sondear las profundidades satanicas? En un mundo que ya no se cree capaz de
afirmar la belleza, también los argumentos demostrativos de la verdad han perdido
su contundencia, su fuerza de conclusion légica. Los silogismos funcionan como es
debido, al ritmo prefijado, a la manera de rotativas o de las calculadoras electronicas
que escupen determinado nimero de resultados por minuto, pero el proceso que lle-
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va a concluir es un mecanismo que a nadie interesa, y la conclusion misma ni siquiera
concluye nada.?

Este desmembramiento de la unidad organica de los trascendentales que cul-
turalmente se ha impuesto durante la modernidad, ha afectado igualmente a
la “verdad” y al “bien”. Estos se han tornado mas ambiguos y, para muchos,
peligrosamente equivocos. Una nueva concepcién del verum trajo consigo una
desconexioén entre la metafisica como conocimiento de la realidad y la éti-
ca como conocimiento del bien que se debe realizar. La conquista de la ver-
dad factica, dentro del marco proporcionado por la metodologia propia de las
ciencias experimentales, ha dado lugar a una verdad hipotética, provisional,
instrumental, sin referencia al fin y, por tanto, separada del bonum. Se exten-
derd la terminologia de “juicios de hecho” y “juicios de valor”, clasificacion
propia del dogma positivista, y que solo puede ser aceptado por pensadores
que ignoran la ciencia clasica y cristiana del hombre. Cuando la metafisica
pierde el rango de ciencia, la ética y la politica dejaran de ser consideradas las
ciencias del orden en el que la naturaleza humana puede alcanzar su plenitud.

Otro tanto acontece en el campo del bonum, como lo ponen de manifiesto
las actuales teorias éticas del pragmatismo, emotivismo y consecuencialismo.
Ya el conocimiento de la realidad y su teleologia intrinseca inscrita en la mis-
ma naturaleza dejan de ser consideradas como pauta a seguir y secundar por
parte de la libertad humana en su actuacién. La realizacion del bien ya no
requiere continuar y ayudar a la finalidad intrinseca presente en el mismo ser
de la naturaleza humana, sino que ahora habra que regirse por otros calculos
mas racionales y pragmaticos. El hombre, despojado de su capacidad para co-
nocer la naturaleza y la teleologia de las cosas, acallando la fuerza interpelante
que procede de la realidad, s6lo encontrara orientacion para su conducta en la
norma externa, ateniéndose a las consecuencias de la accién o considerando
la praxis socialmente establecida y predominante. Pero la referencia moral ya
no se encontrara en la misma realidad de las cosas conocidas.

El pulchrum tampoco ha quedado inmune, y separado de la verdad y el bien,
ha dado paso a una belleza auténoma que se declara del todo autosuficiente.
Ya la belleza no es un trascendental del ser, algo que se encuentra en la natu-
raleza y en el mundo, sino algo propio del ingenio y del artificio humano que,
a partir de ahora, pasa a ser estudiado por la “teoria del arte” o la “estética”.
La belleza ya no es el esplendor de la verdad y del bien, sino que, separada de
sus raices naturales, reivindica para si, si no una supremacia, al menos una in-
dependencia con respecto al bien y la verdad. Las obras de arte no se integran
al mundo de la vida, sino que son considerados como objetos por si mismos;
belleza absuelta y separada y, por tanto, apta para ser recluida en los museos.

2 H. UvoN BALTHASAR, Gloria 1, La percepcién de la forma, Encuentro, Madrid 1985, p. 23.
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Una interpretacion de la belleza que quiera mantener la vinculacién con la
verdad y el bien frecuentemente sera considerada moralizante y retrégrada.
Sera vista como una dependencia y subordinacién que entorpece, con consi-
deraciones “edificantes”, la absoluta e incondicional libertad que debe carac-
terizar a la auténtica e inspirada creacién artistica. Se va a los museos para
contemplar la obra de arte separada y cuidadosamente desligada de cualquier
contexto vital o humano. Lo que fue parte de un retablo, edificio o jardin,
puede ahora ser apreciado con una mirada exclusivamente estética, como una
belleza separada sin referencia a nada mas que a si misma. Seguramente se tra-
ta de una belleza “pura”, formalmente impecable, pero a mi entender, belleza
desnaturalizada porque la auténtica belleza es siempre “de algo”, de un ente
o persona. Creemos que el gran arte, el perdurable, evita esta querella de los
trascendentales y este atrincherarse polémico y crispado en la belleza absuelta.

Quizas convenga aprender a captar la diferencia entre el pulchrum que es
esplendor de la verdad o del bien, del pulchrum de la mera apariencia separada
de la sustancia de verdad o de bien que hay debajo, reducida a lo estético.

Esto puede expresarse diciendo que hay que tener deseo de alcanzar la realidad, sin
detenerse en los fulgores de su aparicion. La mera sensibilidad para captar y gozar
de lo bello en si mismo, si no estd intimamente conectado con la verdad, el bien y la
unidad, degenera facilmente en esteticismo. Y el esteticismo es estéril, agnostico y
nihilista.?

Creo indispensable rescatar la grandeza del arte y su competencia para ilumi-
nar los asuntos humanos. Para ello no debe romper los lazos organicos y vivos
que lo unen con la verdad y el bien. A través de esa connivencia e intercambio
con los demas trascendentales, cada uno de ellos alcanzard toda su riqueza y
plenitud y se volveran indiscernibles e intercambiables entre si. El arte dejara
de ser mera labor de artesania refinada, orfebreria formal e impecable, cons-
tructo ingenioso, ya que tras la apariencia bella se podra entrever que hay
algo mas que el mero dominio de técnicas formales y de recursos estéticos.
La amplitud del arte es la totalidad del ser; lo estético, la belleza separada, se
confina como una parcela y una perspectiva mas junto a las demas disciplinas
y ciencias que abstraen y proceden por abstraccion precisiva de lo real. Asi,
junto a la dimensién econdmica, psiquica, bioldgica, etc., estaria la dimen-
sion estética como una perspectiva parcial mas que se afiade a las anteriores.
El arte ya no se enfrentaria al enigma del ser ni a la totalidad de lo real, sino
que seria entendido como una funcién decorativa que facilitase los distintos
procesos del producir y el habitar. El arte asi concebido, de modo separado y
restringido, libre de todo alcance metafisico y conocimiento profundo de la

> A. Ruiz ReTEGUI, Pulchrum. Reflexiones sobre la Belleza desde la Antropologia cristiana,
Rialp, Madrid 1998, p. 62.
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realidad, inevitablemente tiende a ser pensado como mera dimensién deco-
rativa destinad a mejorar la calidad de vida al lograr que se tornen agradables
y calidas las demas dimensiones de la existencia. Ya no es la palabra decisiva
que de golpe ilumina la realidad y potencialmente la transforma, sino la mera
ornamentacion accidental que torna agradable la existencia.

2. EL ACCESO A LOS TRASCENDENTALES A TRAVES DE LA BELLEZA

El tedlogo y filésofo Hans Urs von Balthasar, autor de una voluminosa y mul-
tifacética obra, actualiza la realidad de los trascendentales del ser de un modo
dialégico y existencialmente vital: hace de lo bello el punto de partida. Su
monumental obra, la Trilogia, es organizada desde la revelacion del Ser que
se muestra bello, se da bueno y se dice verdadero, dando lugar a la Estética
Teologica, a la Dramatica y Logica. La epifania del ser, es decir, la belleza, es
la via por la cual el ser es comprendido por el hombre, y despierta a éste a la
contemplacion de lo real. La belleza se torna la palabra nueva, originaria, fon-
tal, desde donde el ser nos sale al encuentro. Balthasar escribe:

Verdad, bondad y belleza son hasta tal punto propiedades trascendentales del ser, que
s6lo se las puede comprender como implicadas y confundidas mutuamente. En su
comunidad prueban la inagotable hondura y desbordante opulencia del ser. Mues-
tran, finalmente, que todo se comprende y devela s6lo porque se fundamenta en un
misterio ultimo cuyo caracter misterioso no consiste en una falta de claridad sino,
por el contrario, en la superabundancia de su luz. Pues, ;qué es mas incomprensible
que el hecho de que la médula del ser consista en el amor, y que su destacarse como
esencia y existencia no responda a otro fundamento que a la infundamentada gra-
cia?*

Los trascendentales se implican mutuamente en la centralidad del amor, pues
en el movimiento del mostrar-se de la belleza y del regalar-se de la bondad late
el amor como centro de la figura y del drama. Von Balthasar propone el ca-
mino de la Belleza donde el amor ocupa un lugar central en la intercomunica-
cion de los trascendentales.

3. LA FELICIDAD Y LA UNIDAD DE LOS TRASCENDENTALES EN Di10s

San Agustin sostendra que el anhelo presente en todos los hombres, al deseo y
btisqueda natural de la felicidad, sera siempre, en el fondo, un anhelo de Dios.
Pero este deseo de felicidad impone verdaderas exigencias: «Et ipsa est vita bea-
ta, gaudere ad te, de te, propter te» («Y la misma vida bienaventurada es — y no
otra cosa — que gozar de ti, para ti y por ti»).” El acceso a la verdad de Dios pro-

4 H. U. voN BALTHASAR, Teoldgica/1. Verdad del mundo, Encuentro, Madrid 1997, p. 217.
> Acustin DE HiponNa, Las confesiones, libro x, cap. 22.32, en http://www.augustinus.
it/latino/ confessioni/index2.htm. La versioén espafiola de Las Confesiones, es de A. Vega
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puesto por San Agustin no lo proporciona la razoén teérica. El deseo de Dios
se hace a si mismo sentir so6lo si descansa en el verdadero Dios, porque solo el
anhelo de verdad permite un verdadero deseo: «beata quippe vita est gaudium de
veritate» («la vida feliz es, pues, gozo de la verdad»), y contintia «joh Dios, luz
mia, salud de mi rostro, Dios mio! Todos desean esta vida feliz; todos quieren
esta vida, la sola feliz; todos quieren el gozo de la verdad».® El anhelo de una
vida feliz supone regocijarse en la verdad: éste es el tltimo y originario deseo,
por tanto, un verdadero deseo, «hoc est beata vita, pie perfecteque cognoscere a
quo inducaris in veritatem, qua veritate perfruaris» («la vida dichosa, consiste en
conocer piadosa y perfectamente por quién eres guiado a la Verdad, de qué
Verdad disfrutas»).” Dios se presenta como la verdad mas alta y mas intima
(summa et interiora veritas), y por tanto, capaz de colmar al corazén humano
en la vida eterna: «Aeterna igitur vita est cognitio veritatis» («La vida eterna es,
pues, el conocimiento mismo de la verdad»).® La union e identificacion de la
felicidad con la verdad, que de hecho exige que sea Dios, se convierte en el
nudo y la tuerca del deseo. La verdad gobierna el deseo de una vida feliz hasta
el punto que un verdadero deseo es equivalente al deseo por la verdad.

Decian: “jverdad! jverdad!”, y me lo decian muchas veces, pero jamas se hallaba en
ellos; antes decian muchas cosas falsas, no sélo de ti, que eres verdad por esencia,
sino también de los elementos de este mundo, creaciéon tuya, sobre los cuales, aun
diciendo verdad los fil6sofos, debi haberme remontado por amor de ti, joh padre mio
sumamente bueno y hermosura de todas las hermosuras!®

Teniendo en cuenta este texto, Jean-Luc Marion'® considera que la belleza no
ocupa aqui el papel de un mero trascendental derivado del ser, en el mismo
nivel de lo uno, la verdad y lo bueno, porque no se desenvuelve en el hori-
zonte del ser, en el sentido teorético de la metafisica, sino en el dambito del
amor. El horizonte del ser debe ser reasumido, revisitado y revisado sobre las
bases del amor que se dirige a él. Aqui el amor a la verdad es entendido en su
sentido estricto, a saber, desde la perspectiva y horizonte del amor. Sea o no
correcta esta interpretacion, es claro que el deseo de ser feliz no descansa en

Rodriguez, revisada por J. Rodriguez Diez, en http://www.augustinus.it/spagnolo/con-
fessioni/index2.htm. Todas las consultas han sido hechas el 27 de mayo de 2018.

S Ibidem, libro x, 23.33.

7 Acustin D Hipona, De beata vita, 4,35, tr. esp. V. Capanaga, en www.augustinus.it/
spagnolo/felicita/index2.htm.

8 Acustin DE Hirona, De las costumbres de la Iglesia catdlica y de las costumbres de los
maniqueos, libro 1, cap. 25.47, tr. esp. T. Prieto, en www.augustinus.it/spagnolo/costumi/
index2.htm.

® AcusTin DE HipoNa, Las confesiones, cit., libro 111, cap. 6.10.

19 Cfr. J.-L. MARION, In the Self’s Place: The Approach of St. Augustine, Stanford University
Press, Stanford, CA 2012, p. 139.
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un empefio tedrico, sino que es la razén practica la que opera incondicional-
mente por si misma. San Agustin considera que la verdad, cuando es digna de
ser amada, recibe el nombre de belleza y asi la designa: «nec amatur quidquam
salubrius quam illa prae cunctis formosa et luminosa veritas tua» («pero nada hay
mas blando que tu caridad ni que se ame con mayor provecho que tu verdad,
sobre todas las cosas hermosa y resplandeciente»).’’ No una verdad referida
a mi mismo porque yo la rechazo, pero si una que llegue a ser “dulcis veritas”,
porque me permite acceder a ella desde que yo la amo. «Nunc amamus aliquid
nisi pulchrum? («;Amamos por ventura algo fuera de lo hermoso?»).'? «jTarde
te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te amé!»."?

La busqueda agustineana de Dios y de la verdad, esta marcada por su cons-
tante referencia a la experiencia de los trascendentales como elocuentemente
lo manifiesta el siguiente texto:

Tu ergo, Domine, fecisti ea, qui pulcher es: pulchra sunt enim; qui bonus es: bona
sunt enim; qui es: sunt enim. Nec ita pulchra sunt nec ita bona sunt nec ita sunt, sicut
tu Conditor eorum, quo comparato nec pulchra sunt nec bona sunt nec sunt.

(Th eres, Sefior, quien los hiciste; tii que eres hermoso, por lo que ellos son her-
mosos; ti que eres bueno, por lo que ellos son buenos; ti que eres Ser, por lo que
ellos son. Pero ni son de tal modo bellos, ni de tal modo buenos, ni de tal modo ser
como lo eres ta, su Creador, en cuya comparacion ni son bellos, ni son buenos, ni
tienen ser).'*

4. NUESTRA SIMULTANEA MISERIA Y GRANDEZA

Soy consciente de que el planteamiento tanto de von Balthasar como de San
Agustin es algo ideal, por no decir, utépico. En la realidad, tal como lo plan-
teamos al inicio, comprobamos la guerra de los trascendentales entre si, su
aislamiento y su no referencialidad de los unos a los otros o, al menos, una
convivencia no armonica y siempre tensa entre ellos. Si, los trascendentales se
reclaman mutuamente, pero esa unidad parece darse inicamente en Dios y
pareciera que s6lo tenemos esperanza en verla plenamente en la otra vida, si
bien como ha mostrado von Balthasar, tenemos en esta vida suficientes pistas.
Nos preguntamos, ;a qué se debe esta tension?

Creemos que la respuesta radica en nuestra condicién antropolégica mar-
cada por nuestra simultdnea grandeza y miseria, de la que con brillantez nos
habla Pascal en sus Pensamientos.'> El hombre es a la vez grande y miserable.

' Acustin De HipoNa, Las confesiones, cit., libro 11, cap. 6.13.

Ibidem, libro 1v, cap. 13.20. 13 Ibidem, libro x, cap. 27.38.
Ibidem, libro x1, cap. 4.6.

La clasica obra de Pascal, Pensamientos, lo citaré por la traducciéon al castellano de
Carlos R. De Dampierre de la edicion Biblioteca de los Grandes Pensadores de editorial
Gredos, Madrid 2012.
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Lo mismo que un soberano privado de su poder, el hombre conserva en su
miseria presente, los signos de su antigua grandeza, los que por un lado acre-
cientan su actual miseria, pero por el otro lo destinan a una recuperacion de-
finitiva de su originaria grandeza. En el orden del conocimiento, la condicién
del hombre es la de saber e ignorar a la vez; en el orden practico, la de ser
capaz de ser feliz a pesar de la impotencia para lograrlo. En la condiciéon del
hombre hay una mezcla de ser y de no ser, una inseparable co-presencia de
grandeza y miseria, que hace que Pascal se refiera al hombre como un “mons-
truo incomprensible”. Se trata de una naturaleza “grande e incomparable” si
se considera su fin, y “abyecta y vil” si se considera su condicién; un ser capaz
de las mas estridentes contradicciones, porque es, al mismo tiempo, «juez de
todas las cosas, indefenso gusano, depositario de la verdad, cloaca de incerti-
dumbre y de error, gloria y desecho del universo».'¢

Si el hombre tiene la idea de la verdad, la imagen del bien, el instinto de la
felicidad; si tiene el deseo de la verdad y la aspiracion al bien, si posee la capa-
cidad de conocery de ser feliz, esto se debe a su grandeza, es decir, es un sobe-
rano. Pero si a pesar de esto ignora la verdad y el bien y vive en la infelicidad,
si es incapaz de ciencia y de virtud, si no logra alcanzarlos, se debe a que es
miserable, es decir, es un rey derrocado. «Todas esas miserias demuestran su
grandeza. Son miserias de gran sefior. Miserias de rey derrocado».!”

5. Las ARTES, EL ARTISTA Y EL MYSTERIUM TREMENDUM DE LA MUSICA

En todo caso, pese a nuestra condicion de “rey derrocado”, en los sentimientos
naturales de verdad, bien y belleza hay una capacidad natural de Dios, hay un
presentimiento de otra existencia. No en vano la experiencia del pulchrum con-
duce, con bastante frecuencia, a la experiencia religiosa: la belleza como refle-
jo de la gloria y del poder de Dios. El artista parece capacitado para percibir
con ojos nuevos la abundante riqueza de la realidad visible. Por ello, Gémez
Davila sostiene: «La obra de arte es un pacto con Dios[...] La poesia es la hue-
lla dactilografica de Dios con la arcilla humana».'® Asimismo, Simone Weil:

En todo aquello que nos provoca una auténtica y pura sensaciéon de lo bello existe
realmente presencia de Dios. Hay como una especie de encarnacién de Dios en el
mundo, cuya marca es la belleza. Lo bello es la prueba empirica de que la encarna-
cion es posible. Por esta razon, todo arte de primer orden, es presencia religiosa.'®

Ademas, es interesante constatar como los creadores de poesia y de arte re-
lacionan con toda naturalidad su hacer con el precedente divino. Incluso los

s B. PascaL, Pensamientos, cit., pp. 381-382. 17 Ibidem, p. 377.

'8 N. GOMEz DAvILA, Escolios a un texto implicito, Villegas, Bogota 200s. El primer escolio
pertenece al tomo [; el segundo a tomo 11, p. 42.

12 S. WEIL, La gravedad y la gracia, Trotta, Madrid 1994, p. 183.
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empefios deconstruccionistas, en las modernas teorias criticas del significado,
persiguen precisamente eso, a saber, de-construir los modelos clasicos de signi-
ficado que supone la existencia de una auctoritas anterior de indole logocéntri-
ca. Es lo que advierte George Steiner:

La soledad ontologica del momento creador, el “autismo” del poeta y del artista esta,
sospechamos, muy poblada. El “otro” en cuya presencia trabaja el escritor o el com-
positor es, de nuevo, un Dios mas o menos imaginado. El es el “tnico y auténtico
creador” y duefio de la obra. El es, sobre todo, el tnico juez justo [...] Es también,
como hemos visto, el rival, el arquetipo celoso que no desea ver Su propio virtuosis-
mo cuestionado y mucho menos superado. O mas atn el iconoclasta, contrario a la
mera empresa de la mimesis o la ficcién.>°

Ha sido frecuente, para la teoria y la practica estética, considerar que las cria-
turas ficticias creadas por artistas y escritores, se asemejan analogamente a la
creacion divina de seres reales, dotados de cuerpo y vida orgénica. El poeta, el
dramaturgo o el novelista nombra a sus personajes, como Adan a los animales
que le rodean: ese nombrar otorga verdad y existencia “real”. Ellos pueblan el
mundo con seres que emergen de lo imaginario, del polvo de la preexistencia;
pero posteriormente — si su configuracion esta lograda con verdadero arte
(Madame Bovary, Fausto) — adquieren una independencia y una libertad de
accion que los lleva incluso a desafiar a su creador, conquistando una libertad
analoga al modo como Dios trata a los hombres.

El arte y la literatura — contintia Steiner — son posibles porque imitan el fiat divino,
aunque en un nivel mas humilde, siendo tal humildad la de la ficcién por oposicién a
la verdad (...) Lo que este libro ha intentado mostrar es como el recurso a tales analo-
gias puede convertirse en una convencién vacia, quiza corrosiva, cuando se rechazan
los postulados de la fe y de una metafisica trascendental. No se hara burla impune-
mente de la hipétesis de Dios.?

En autores como Esquilo, Bach o Dostoievski, se da un compromiso explici-
to con lo trascendente. Es que ya sea de modo tacito o explicito, se ha enten-
dido al gran escritor y el gran artista como realizador de un simulacrum del
decreto divino. Por ello se han considerado como un rival amargo o amante
de Dios, su competidor en la accién de la invencion y la representacién. Para
Tolstoy, Dios era el “otro oso del bosque”, al que habia que hacer frente y
con el que habia que luchar. Toda la metaférica de la “inspiracién”, tan anti-
gua como las Musas o como el soplo de Dios en la voz del vidente o profeta,
es un esfuerzo para dar razén de ser a las relaciones miméticas entre la poie-
sis sobrenatural y la poeisis humana. Con la diferencia obvia que la humana
no es a partir “de la nada”. En definitiva, la obra de arte es una mimesis, una

20 G. STEINER, Gramadticas de la Creacién, Siruela, Madrid 2001, p. 93.
21 Ibidem, p. 178 y p. 341.
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imitacion del acto creador primigenio. Y Picasso lo advierte: «En realidad,
Dios no es més que otro artista. El es la competencia». «El creador humano
esta furioso — argumenta Steiner — de su venida después, de ser, para siempre,
segundo con respecto al misterio original y originador de la formacién de la
forma».??

Todo esto también es valido ante un arte que nos hable de la ausencia de
Dios, porque cabe pensar que de esa ausencia brota una terrible energia. Se-
ria un arte inmerso bajo otra forma. Steiner cree que si ese interrogante se
vuelve trivial, entonces estariamos entrando a una nueva estética, una nueva
estructura, para el cual él se considera incompetente. No sabe lo que seria una
gran obra en el que el problema de la trascendencia no se plantee. Esto le llevo
en Presencias reales — su gran libro — a una gran apuesta contra la deconstruc-
ci6n.?? Piensa que siempre existird un vinculo entre palabra y mundo, entre
sentido y ser. Hay un “ruido de fondo” teol6gico en el dominio seméntico de
la creacion, en la irrenunciable retérica de la eternidad que circula en la musi-
ca, las artes y la poesia, que parecieran postular un “tiempo fuera del tiempo”,
y cuya relacion con el propio tiempo de la historia y la ciencia es meramente
tangencial. El didlogo platénico, la sonata de Mozart, una novela de Dostoie-
vski se diferencia de otros productos de la invencién humana en que no enve-
jecen ni resultan obsoletos.

La atribucion de belleza a la verdad y al significado es un gesto retérico o una mues-
tra de teologia. Una teologia, explicita o disimulada, enmascarada o confesa, sustan-
tiva o imaginada, que garantiza la presuposicion de creatividad, de significacion en
nuestros encuentros con el texto, la musica o el arte.?*

La poesia, la musica y el arte nos convierten en vecinos cercanos de lo tras-
cendente.

Y entre todas las artes, la musica es la mas enigmatica, el mysterium tremen-
dum, la mas apasionante y, a la vez, la mas desconocida de las actividades del
hombre. Constituye una gran interrogante para la mas de medio docena de
filésofos que se han preguntado por la esencia de la musica (Platén, San Agus-
tin, Boecio, Rousseau, Schopenhauer, Nietzsche, Adorno, Jankelevitch).

Si hay un objeto — escribe Adorno - con el que la filosofia se ha dado persistentemen-
te de bruces en una humillante demostracién de impotencia, ése es la musica (...).
La musica comparte con todas las artes el caracter enigmatico, el decir algo que se

22 G. STEINER, Presencias reales, Destino, Barcelona 1991, p- 248. Pareciera darse una eleva-
day constante envidia, una envidia piadosa o encendida: «;Por qué no estaba yo en el prin-
cipio, por qué no es mio el acto organizador de la forma que se convierte en significado» (p.
249). «En realidad, Dios no es mas que otro artista, declard Picasso» (p. 253).

23 «Este ensayo sostiene una apuesta por la trascendencia. Sostiene que hay una presu-
posicion de presencia en el acto de arte y en su recepcién, en la experiencia de la forma
significativa» (ibidem, p. 259). 24 Ibidem, p. 261.
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entiende y, sin embargo, no se entiende. Ningtin arte permite que se fije con clavos lo
que dice y no obstante dice algo.*”

Pero por otra parte, pareciera que la musica descuella entre todas las demas
artes como la mas elevada via de revelacion que ha sido dada al hombre:

Solo la mussica, con exclusion de todas las demas artes, es capaz de expresar una belle-
za que produce un efecto fisico, nos arrebata enteramente y roza el plano celeste.?®

No extrafna entonces que Claude Levi Strauss sostenga que la invencién de la
melodia es “el supremo misterio de la condiciéon humana”. ;Qué hace la mu-
sica en nosotros? Pareciera que ilustra un sentido que no se puede traducir
ni parafrasear, que no se puede expresar en otros términos y que, a pesar de
todo, esta intensamente dotada de sentido. Pareciera que el misterio musical
no es lo indecible sino lo inefable: el sentido del sentido.

Es un lugar comun establecer una relacion esencial entre tiempo y musica.
No en vano se ha definido «Ja musica como tiempo organizado, lo cual signi-
fica “hecho organico”».?” Toda verdadera pieza musical suprime el tiempo y
hace de él un fen6meno auténomo. La musica, atin en sus violencias y caden-
cias, es una estilizacion del tiempo. Ese tiempo no es mas que una suspension
provisional del tiempo amorfo y descuidado, prosaico y tumultuoso, de la co-
tidianeidad. Es lo que sostiene Jankelevitch:

El tiempo estilizado es una interrupcién no sélo temporal, sino temporanea de la
duracién sin estilo. Mejor atn: el tiempo estilizado se vive en el presente como un
eterno. Ahora, aunque esa eternidad es, por asi decirlo, una eternidad provisional,
no la definitiva y literalmente intemporal eternidad prometida por la inmortalidad
escatologica. Es la irrisoria eternidad de un cuarto de hora, jla eternidad de una
sonata!*®

Es una duracién encantada. Se intuye la temporalidad de un acto o estructura
musical como independiente de las leyes fisicas y bioldgicas.

Para C. S. Lewis, en Las Cronicas de Narnia, toda la creacién, con toda su
maravillosa diversidad de seres, emerge de la nada a partir de una cancién de
Aslan; el fin del mundo lo concibe como un sumergirse en un océano de luz.
Segun ¢él, hay dos realidades que nunca podremos encontrar en el infierno: la
musica y el silencio. En el infierno el lugar de la musica esta ocupado por el
ruido, un “ruido infernal”, un verdadero pandemonium. Asimismo es intere-
sante constatar la estrecha relacién que existe entre musica y silencio, y su pe-
culiar ordenamiento de uno al otro. Tanto el silencio absoluto como el ruido

25 T. ADORNO, Sobre la miisica, Paidos, Barcelona 2008, p. 10 y 36.

26 T. MANN, Doctor Faustus, xxxv1i1, citado por I. PIRFANO en Ebrietas. El poder de la belleza,
Ediciones Encuentro, Madrid 2012, p. 11.

27 G. STEINER, Presencias reales, cit., p. 239.

28 V. JANKELEVITCH, La misica y lo inefable, Alpha Decay, Barcelona 2005, p. 185.
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destruyen toda posibilidad de comprensiéon mutua, ambos (ruido y mutismo
total) rompen el puente o contacto entre el que habla y escucha.

La otra voz — sostiene Jankélévich —, la que el silencio nos deja oir, se llama musica.
Sin vanas metaforas podemos decir que el silencio es el desierto en el que florece la
musica, y la musica, flor del desierto, es a su vez un misterioso silencio. Reminiscen-
cia o profecia, la musica y el silencio que la envuelve son de este mundo. Aunque esta
voz no nos revela los secretos del mas all4, puede, sin embargo, recordar al hombre
el misterio del que es portador.?®

El 4 de julio de 2015, Benedicto XVI protagonizé una de las escasisimas excep-
ciones a su silencio monacal autoimpuesto, al agradecer la concesioén del Doc-
torado Honoris Causa que le han concedido la Universidad Pontificia Juan
Pablo II de Cracovia y la Academia de Musica de la misma ciudad polaca. La
ocasioén era propicia dado el nombre y la ciudad de San Juan Pablo II, y el tema
que justifica el galardon: el amor de Joseph Ratzinger a la gran musica reli-
giosa. El Papa emérito comenz6 con una confidencia que ya habia desvelado
en otras ocasiones: la profunda emocién que embargaba su corazén infantil
cuando, en algunas ocasiones, en su parroquia de Traunstein, tocaba una mu-
sica de Mozart, y, entonces, «parecia que el cielo casi se abriera».?® En esa mu-
sica «se nos revelaba el jubilo de los angeles por la belleza de Dios. Algo de esa
belleza estaba entonces entre nosotros».?! Para Ratzinger, a través del amor y
del dolor lo divino nos toca, y «es el ser tocados por Dios lo que en conjunto
constituye el origen de la musica».?* No sélo eso, «se puede decir que la cali-
dad de la musica depende de la pureza y de la grandeza del encuentro con lo
divino».?? Sostenia que si bien en todas las culturas y religiones estan presen-
tes una gran literatura, pintura y arquitectura,

en ningin ambito cultural existe una musica de igual grandeza que la nacida en el
ambito de la fe cristiana: desde Palestrina a Bach, de Hindel hasta Mozart, desde
Beethoven y Briickner. La musica occidental es Uinica, no tiene iguales en las otras
culturas.?*

Esa musica, para Ratzinger, «es una demostracion de la verdad del cristia-
nismo, porque alli donde se ha desarrollado una respuesta como ésta, ha

2% Ibidem, pp. 228-229.

30 Benedicto XVI, Discurso, 4 de julio de 2015. https://ratzingerganswein.wordpress.
com/2015/07/04/104072015-discurso-de-agradecimiento-de-benedicto-xvi-en-la-conce-
sion-del-doctorado-honoris-causa-por-la-universidad-pontificia-juan-pablo-ii-y-la-acade-
mia-de-musica-de-cracovia/, consultado el 26 de mayo de 2018. En el mismo articulo apare-
ce también la version italiana, con la que se ha comparado y adaptado la versiéon espafiola.

1 Benedicto XVI, Mein Mogart, «Kronen Zeitung», 6.1.2009, después en «Alfa y Omega»
438, en http://es.catholic.net/op/articulos/ 41055/ cat/ 625/ mi-mozart. html#, consultado
el 27 de mayo de 2018. 32 Benedicto XVI, Discurso, 4 de julio de 2015, cit.

3 Ibidem. 4 Ibidem.
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tenido que darse el encuentro con la verdad, con el verdadero Creador del
mundo».?’

Estoy hablando de lo que puede catalogarse, con sentido elitista, de la alta
cultura de la musica, no del heavy metal o el rap. Esa musica no permite el
silencio, en ella se detecta incluso un odio al silencio, tampoco permite “la
musica del silencio”. No me refiero a la miisica como mero entretenimiento,
al ruido alienante y narcético, sino a la musica capaz de crear una particular
clase de silencio, si bien en absoluto insonoro. Es el silencio que va mas alla de
los meros sonidos o de la melodia. Es el silencio que permite a la musica abrir
una brecha, una apertura a lo trascendente, a los fundamentos misteriosos de
la realidad.

Si bien la muisica nos puede entreabrir los misterios de la realidad y ser una
apertura al sentido del orden divino que rige el universo, también puede co-
rromperse y llevar a una satisfaccion superficial, al rechazo de cualquier es-
tructura ordenada, o a la negacién desesperada y nihilista de cualquier fin
o sentido de la existencia humana. El Doctor Fausto de Thomas Mann nos
habla de la musica del nihilismo que se alimenta de la parodia que surge, “con
ayuda demoniaca del fuego de la caldera infernal”. La musica puede tornarse
sospechosa. Platon, preocupado sobre todo por la educacion moral, lanza el
veto contra la “musa cariana”,?¢ la de los llantos y sollozos afeminados. Por
eso en el tercer libro de La Republica®” es del todo severo con los modos paté-
ticos y languidos de Oriente, los modos jonicos y lidio, con sus lastimeras ar-
monias. Platon parece reservar todos sus favores a la austera monodia dérica'y
frigia. Para ¢l la musica juega un papel mas moral que musical, mas didactico
que persuasivo, privandolo de todo lo que hay en ella de pathos, de orgiastico
y embriagador. En nuestros dias, con algo de exageracion que habria que ma-
tizar, Allan Bloom ha arremetido contra la musica que oian los jovenes ya en
los afios ochenta:

Pero la musica rock tiene un solo atractivo, un atractivo barbaro, el deseo sexual —no
amor, no eros, sino deseo sexual no desarrollado y sin guia ninguna. Reconoce las pri-
meras emanaciones de la emergente sensualidad de los nifios y se dirige a ellas con toda
seriedad, distinguiéndolas y legitiméndolas, no como pequeilos brotes que deben ser
cuidadosamente atendidos para que se conviertan en maravillosas flores, sino como
si fuera lo ya definitivo. El rock les da a los nifios, en bandeja de plata, con la autoridad
publica de la industria del espectaculo, todo lo que los padres les decian que debian
esperar hasta ser mas grandes para obtener y que mas tarde lo podrian comprender.?®

3> Ibidem. ¢ Platén, Leyes vii, 80o e.

37 Platén, Republica 111, 399 ¢, d.

*8 A. Broow, La decadencia de la cultura, Emecé, Buenos Aires 1989, p. 73. El titulo origi-
nal es The Closing of the American Mind. La traduccion de Plaza&Janés es El cierre de la mente
moderna.
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Como se ve, la musica no sélo es capaz de abrirnos al mundo nouménico y
trascendente, sino también puede remover todo lo que es turbio, impuro e ili-
cito en el corazén humano. No siempre procura la serenidad de la sabiduria,
sino también turba y exalta a quienes la escuchan. La musica es, en muchos
casos, irracional y nociva. Junto al ritmo adormecedor de cierta musica cruda
y orgiastica, se difunde —y es un fenémeno omnipresente en nuestra sociedad
— una musica ligera, trivial, de melodia alegre, que a lo mas proporciona un
deleite superficial.

Esta posibilidad de corrupciéon de la musica fue claramente advertida por
los sabios de la antigiiedad, como Platon y Aristoteles, para quienes la musica
jugaba un papel importante en la formacién y perfeccion del hombre. Puede
que a nosotros se nos haga dificil comprender por qué estos dos grandes fi-
l6sofos, en sus escritos de ética y politica, hayan abordado la musica con tal
seriedad. Para Platon se debe escuchar la musica para determinar el estado
espiritual de una sociedad. En la Repiiblica se opuso frontalmente a quienes
“consideran realmente al musica como si no fuera mas que un simple entrete-
nimiento del cual no puede resultar ningin dafio”. Luego en las Leyes conside-
ra que quienes piensan que lo tnico importante es el disfrute del que escucha,
con independencia de que sea “éticamente digna”, es calificado enfaticamente
como “mentira”. Para Platén no se modifica la musica sin influir en las nor-
mas mas importantes de la sociedad. De alli que reflexione, como hemos vis-
to, acerca de qué clase de musica e incluso qué tipo de instrumentos musicales
deberian estar prohibidos en una sociedad convenientemente estructurada.
Si bien sus opiniones estan condicionadas por el lugar y la época en que fue-
ron formuladas, sigue siendo actual y vigente la correlacion existente entre
la musica que se compone y escucha en una sociedad con el estado interior y
existencial del hombre y de esa sociedad. En este mismo sentido, y con una
vehemente afirmacién que habria que ponderar mejor,

Lukacs sostuvo que Wagner estaria implicado, hasta el final de los tiempos, en los
usos que el nazismo hizo de su musica. En su opinién, ni una sola nota de Mozart
habria podido ser utilizada de ese modo.?”

La musica y lo metafisico, el sentimiento religioso y la musica, han estado
constantemente vinculados. Para Schopenhauer la musica deviene metafisica,
al igual que su metafisica, en cierto modo, deviene musical. Steiner sugiere:

En la musica y por medio de ella, nos hallamos de la forma mas inmediata en presen-
cia de la energia en el ser, manifiesta aunque inexpresable 16gica y verbalmente, que
comunica a nuestros sentidos y a nuestra reflexién lo poco que podemos atrapar de
la desnuda maravilla de la vida. Considero que la musica es la nominacién de la no-

* G. STEINER, Presencias reales, cit., p. 178.
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minacioén de la vida. Se trata, mas alla de cualquier especificidad littrgica o teoldgica,
de un gesto sacramental. *°

La musica esta cargada de significacion, aunque éstas no se traduzcan en es-
tructuras logicas o expresiones verbales. Aporta una logica de sentido diferen-
te a la conceptual, pero que opera de algin modo inefable desde las fuentes
mismas del ser. Asi lo ratifica Steiner:

Ha sido desde hace mucho, contintia siendo, la teologia no escrita de aquellos que
no tienen o rechazan todo credo formal. O para decirlo al revés: para muchos seres
humanos, la religion ha sido la musica en que han creido. En los éxtasis del pop y el
rock, la superposicién es estridente.*!

Como peregrinos, como seres que atin no han alcanzado una plenitud aunque
la busquemos con ardor, nos dirigimos, seamos conscientes de ello o no, a
nuestro fin, al bien que subyace en todo lo que anhelamos. Este inextinguible
dinamismo interno de todo ejercicio consciente de la voluntad se dirige y as-
pira a la perfecta felicidad. Pues bien,

ni esta finalidad ni tampoco este proceso podran ser nunca adecuadamente descritos
con palabras: ni el destino ni tampoco el propio viaje. San Agustin afirma: “El Bien,
oimos esta palabra e inspiramos profundamente; al escucharla proferimos un suspi-
ro”. Y afiade asimismo que el hombre es incapaz de traducir en palabras el significa-
do central y completo del concepto de bien, su realizaciéon completa: “No podemos
hablar, pero al mismo tiempo no podemos tampoco quedarnos en silencio... ;Qué
podemos hacer, sin utilizar ni la palabra ni el silencio? {Debemos regocijarnos! Jubi-
late! {Proclamad el gozo de vuestro corazoén en una exultacion sin palabras!”. A esta
‘exultacion sin palabras’ (al menos a una de esas manifestaciones) la conocemos cono
el nombre de jmusica!*?

La musica es capaz de abrir un sendero en el reino del silencio frente a lo in-
efable. En la frontera de la palabra, cuando ésta falta, alli comienza la musica;
donde las palabras se detienen, el hombre no puede hacer mas que cantar.

Pareciera que «todo esta en otro lugar». Nuestra vida es un camino que con-
duce a ese otro lugar, indicado por la musica, «revelaciéon de un mundo nue-
vo», «voz de otro mundo».*? Quisiera terminar citando un texto de Steiner,
que ha inspirado nuestras reflexiones, y lo concluye y resume:

Todo arte y literatura de calidad empiezan en la inmanencia. Pero no se detienen ahi.
Y esto significa sencillamente que la empresa y el privilegio de lo estético es activar

40 Ibidem, pp. 262-263. 41 Ibidem, pp. 264-265.

42 ]. PIEPER, Solo quien ama canta. El arte y la contemplacion, Encuentro, Madrid 2015, p. 43.
Las significativas palabras de San Agustin son citadas por Pieper.

4? Lo entrecomillado pertenece a frases de los diarios de Julien Green, citadas por E
CastELLI en Julien Green, Testigo de lo invisible en «Humanitas. Revista de Antropologia y
Cultura Cristiana», 15/1v (1999), pp. 402-411, p. 407.
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en presencia iluminada el continuum entre temporalidad y eternidad, entre materia
y espiritu, entre el hombre y “el otro”. En este sentido exacto y comun, la poiesis
se abre a lo religioso y lo metafisico, y esta garantizada y asegurada por ellos. Las
preguntas “¢qué es la poesia, la musica, el arte”, “;cémo pueden no ser? o “¢cémo
actian sobre nosotros y como interpretamos su accién?” son, en ultima instancia,
preguntas teologicas. **

ABsTRACT - Religious Experience and the Transcendentals - The religious phenomenon
is linked by the experience that the transcendental ones provide to us. 1) We will Warn the
split of the verum respect of the bonus and of the pulchrum; none of them finds his fullness
of an isolated way. 2) His unit only is in God; there is a God’s natural desire when we long the
happiness. 3) Limitations in the experience of the transcendental ones, due to our simultane-
ous condition so much of greatness (always we look for the truth, the good and the beauty) as
of misery (unable to reach them without the help of the grace). 4) In the work of art there is
an observation of fullness, a nostalgia of paradise, us another world is discovered. The theo-
logical “background noise” in the artistic creation makes us neighbors of the transcendent
thing; the existing entail between the music and the religious feeling.

KEYwoORDS: Transcendental ones, happiness, creation, art, beauty, music.

** G. STEINER, Presencias reales, cit., p. 275. «Bertrand Russell declar6 con agudeza que
Dios habia dado al hombre demasiados pocos indicios de Su existencia para que la fe reli-
giosa fuera plausible. Sin embargo, metafisicamente esta observacién no tiene buen oido.
Excluye toda la esfera de lo poético, ya sea metafisico o estético; excluye la musica y las
artes, sin las cuales la vida del hombre podria no ser viable» (p. 176).



