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El conflicto de los placeres: comentario
a un texto de Origenes!>’

Resumen

Este articulo presenta y discute
la presencia de lo erético, o mds
precisamente, el erotismo mis-
mo en la exégesis de Origenes de
Alejandria a partir de un andlisis
de su Comentario al Cantar de los
Cantares. La tesis que sostiene
el trabajo es que este comenta-
rio origenista muestra una per-
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manente ambivalencia entre los
sentidos del texto; lo cual hace
de su teologia, una expresion del
conflicto de los placeres.
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Abstract

This article presents and discusses
the presence of eroticism, or even
more precisely, eroticism in the
exegetical study of the Origin of
Alexandria from an analysis of its
Commentary of the Song of Songs.

the meanings of the text; which
makes its theology an expression
of the conflict of pleasures.

Key Words
Origen of Alexandria, eroticism,
interpretation, flesh, theological

This work maintains that the
origenist commentary shows a

anthropology.

permanent ambivalence between

1. Introducciéon

Este articulo presenta y discute algunos campos tematicos cen-
trales de una tendencia cristiana primitiva que, al interior de lo
que Jean Daniélou (1905-1974) denomina una “vision total del
mundo”] se concentrd en pensar la relacion con uno mismo.
Esto es, se abocé en determinar los origenes, caracteristicas, gra-
daciones, jerarquizaciones y escisiones de las representaciones
que bloqueaban el retorno al auténtico uno mismo. El problema
de la mascara®, lo originario, la transformacion y el retorno que

caracteriza el pensamiento de Origenes (c. 185-254)"7.

155 Jean Daniélou, Origenes. Traducido del francés por Guido E P. Parpagnoli. Buenos
Aires: Sudamericana, 1958, 9.

156 En E Nietzsche (1844-1900), la mascara es también una cuestién basica. Todo lo
que es profundo, ama la méscara, dice el fil6sofo alemédn. La simulacién, el esbozo, la
sugerencia, lo enigmdtico, la méscara, en fin, muestra algo, pero, al mismo tiempo,
oculta otra cosa. Lo que se oculta no esta separado de lo que se muestra, se perte-
necen mutuamente. Para Nietzsche, arrancar la mascara no devela una verdad o un
error que lanza hacia la interpretacion. En Origenes permanece una tensién entre la
mascara y lo que oculta. Remover la mascara es, en primera instancia, acceder a lo
verdadero, pero lo verdadero no quiere superar enteramente lo falso, sino conservar-
lo oculto. Entonces, la méscara se vuelve lo oculto y lo verdadero. La reaparicién de
la mascara es quizd uno de los aspectos mds interesantes de la historia de los cristia-
nismos. La méscara es lo lddico, erético y carnavalesco que no se avergiienza de si.
Permite la explosion de lo sensual a través de un movimiento imprevisible que, por
ello mismo, escapa a la retencién de la censura.

157 Origenes muere en el afio 254. Un afio antes habfa sido torturado en Cesarea.
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2. El conflicto de los placeres

Las cuestiones anteriores se relacionaran aqui, centralmente,
con la pregunta acerca de si es posible o compatible el goce y pla-
cer corporal en la experiencia erdtica con Dios. Origenes con-
sidera que ambos placeres, y es importante destacar que se trata
de un conflicto de placeres, son incompatibles. La resolucion
—pero antes su aparicion y caracteristicas- de esa incompatibili-
dad, supuestos y procedimientos, en la cual se ubica Origenes, es
importante para discutir algunas de las disputas cristianas tem-
pranas que ocurrian en el cuerpo. En el pensamiento origenista
encontramos, al menos, dos cuestiones iniciales que delinean su
representacién corporal: objetualidad y alegoria.

En el pensamiento origenista, la objetualidad del cuerpo no se
asume como punto de partida si, parcialmente, como proyecto.
La vitalidad auténoma del cuerpo inquieta y suscita fascinacion
y, al mismo tiempo, impotencia. La impotencia ante un cuerpo
no-objetual se busca resolver a través de la creacion de otro cuer-
po; se trata de las alegorias sobre el cuerpo que, a pesar de au-
mentar su poder, parecen ofrecer posibilidades de educar o, mas
precisamente, de co-habitar. Esto implica que el decir el cuerpo,
quiza porque decir podia ser considerado un acto especialmente
a-corporal, introduce unas posibilidades que la mirada, el olfato,
el gusto y el tacto no poseen o poseen carencialmente.

Existe ademds, en ciertas tendencias del pensamiento occidental,
como ha demostrado Jacques Derrida (1930-2004)"%) un perma-
nente intento por trascender el 4mbito de la escritura e, incluso,
de las mismas palabras. La vocacion de encontrar, como afirma
Corinne Enaudeau, la verdad en el alma y no en la escritura
o cualquier otra forma sensible!”. Decir el cuerpo es rehacerlo,

158 Jacques Derrida, De la Grammatologie. Paris: Minuit, 1967.
159 Corinne Enaudeau, La paradoja de la representacion. Traducido del francés por Jor-
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no representarlo o suspenderlo en un comentario. La re-hechura
del cuerpo no supone llevarlo a condicién de objeto, implica
hacerlo compaifiero supeditado. Sin embargo, en la alegoria
origenista se descubre un intento por recuperar e incluso co-

habitar el mundo al que debia renunciar o habia renunciado'®.

La correspondencia entre cuerpo y alegorias del cuerpo —y de
las partes del cuerpo- es polémica; los limites entre el cuerpo
y sus alegorias son, en varios casos, indiscernibles en estas na-
rrativas corporales. El cuerpo que se narra es una alegoria del
cuerpo dado y, al mismo tiempo, el cuerpo es, é] mismo, alegoria
primordial. El cuerpo sofiado, alegorizado y narrado procura co-
lonizar el cuerpo y desplazarlo, pero aun asi su cardcter primor-
dial lo impide. La ausencia del cuerpo-objeto y la alegoria como
estrategia de co-habitacién vy, también, de sujeciéon del cuerpo,
introducen y despliegan el conflicto de placeres. La teoria orige-
nista del cuerpo incluye, ademas del cuerpo dado y sus alegorias,
la nocién de no-cuerpo vinculada a su cosmologia. El paraiso
origenista carece de cuerpos y el espiritu rememora ese estado.

El no-cuerpo no es la nada, es la plenitud del vacio. Las personas
espirituales son las tinicas que gozan de libertad, el resto tiene
una existencia secundaria. En el principio, sin embargo, Dios ha-
bia creado tnicamente a los espiritus y todos eran iguales. Ima-
ginar, a través del cuerpo, el retorno a la libertad del no-cuerpo
es una forma de dar lugar a la consumacién de todas las cosas.

La cuestion del conflicto de placeres descarta de entrada la idea
segtin la cual, un autor como Origenes busca primordialmente
una supresion completa del cuerpo y del placer e intenta mos-

ge Piatigorsky. Buenos Aires: Paidés, 1999, 30.

160 Sobre esta cuestion de la reaparicion del deseo en el Deseo, ver Geoffrey Harpham,
The Ascetic Imperative in Culture and Criticism. Chicago: Chicago University Press,
1987.
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trar cémo conceptos o procedimientos clave de su pensamiento,
amor e interpretacién, tienen un contenido erdtico que debe ser
explicitado y discutido!®!. Este contenido erético, casi siempre
ignorado, y sus desenlaces resurgen todavia hoy como resolucion
de la exigencia de la renuncia. La exégesis origenista es una prac-
tica que procura contenerse a si misma. Volver constantemente
sobre su recorrido para sedimentarlo. Sin embargo, en esa vuelta
recurrente sobre si, a la manera de una tecnologia del yo, el te6-
logo alejandrino opera una escisién que corta su camino. Se trata
de la procuracién del placer que, como veremos, representa una
inflexion, de diversas formas necesaria, en la construcciéon de si.
Son precisamente estas (auto) transgresiones imprevistas —que
poseen caracteristicas de la irrupcion del afuera — las que permi-
ten apreciar los conflictos que propician el despliegue del pen-
samiento cristiano de la Antigiiedad tardfa. Son los descentra-
mientos permanentes o las discontinuidades de ese pensamiento
las que precipitan permanentemente el retorno de lo reprimido.

A partir de la anterior consideracién se puede desarrollar una
discusion sobre un tipo de erotismo que denomino erotismo de
la muerte de la carne y del control del alma. En el pensamiento
origenista, la bisqueda de la muerte no es Gnicamente una forma
de anulacién de una conciencia melancélica'®?, también funcio-
na como via para encontrar satisfaccion. El texto presenta una
forma de ars erotica, una forma de construccién de si mismo!'®’.

161 Peter Brown, The Body and Society. New York: Columbia University Press, 1988.
Brown muestra que la renuncia sexual no representaba una negacién de si mismo y
que el ascetismo inclufa una orientacién terapéutica y sanadora del cuerpo. Lo que
interesa aqui es comprender qué movilizaba ese tipo de creacién y relacién con uno
mismo.

162 P. Digo, De 1’eunni 4 la mélancolie. Tolosa: Privat, 1979.

163 Ver sobre esto Virginia Burrus, The sex lives of the Saints. An Erotics of Ancient Hagio-
graphy. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2008, 1-18. La hipdtesis de
Burrus, que supone una reconsideracién de lo erético més alla del coito y el orgasmo,
es sugestiva. Sin embargo, la autora extralimita las posibilidades analiticas de su
postura.
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Considerarse objeto de permanente atencion y buscar la plena
satisfaccion del Deseo —porque conseguir no desear es al fin y al
cabo la culminacion del deseo — permiten ingresar al estudio de
Origenes sin asumir la hipétesis segin la cual:

La abstinencia, la mortificacién del cuerpo, la beatitud, la sal-
vacién del alma, etc., no son tan sélo meros “hechos”, sino que
se trata de las manifestaciones en el plano fenoménico y diacro-
nico de una episteme, gobernada, segiin nuestra hipétesis, por la
categoria dicotémica “alma/cuerpo”. Asi, desde la nocién grie-
ga del deseo como resultado de una carencia, hasta la nocién
de deseo construida en la episteme medieval como “voluptas” y
“concupiscentia”; surgen dos “tekné” bien diferenciadas: la tek-
né griega orientada al “gobierno de si mismo”, y la tekné cristiana
de la “ascesis” como via preparatoria de la salvacién en el marco
de la relacion del hombre con la divinidad.'®*

Contrario a lo que sostiene la hipétesis anterior, la teologia dua-
lista'® o dicotémica de Origenes no deriva en una postergacion
u olvido del gobierno de si para tornar central la ascesis. El dua-
lismo origenista supone una forma limite de dominio de si que
se orienta (ronda) a la salvacién a través del paso por la muerte.
Esta forma limite implica una distincion jerarquizada entre espi-
ritu, alma y cuerpo.

Entonces, para comprender adecuadamente el significado de
un pensamiento como el origenista es insuficiente postular su

164 Virginia Naughton, Historia del deseo en la Epoca medieval. Buenos Aires: Quadrata,
2005, 120. La autora sigue una tesis de Michel Foucault que se encuentra, entre otros
lugares, en Hermenéutica del sujeto. Edicion, traduccién y prélogo de Fernando
Alvarez-Urfa. La Plata: Altamira, 1996.

165 Sobre la historia del dualismo en la historia del cristianismo puede verse Enrique
Dussel, El dualismo en la antropologia de la Cristiandad. Desde el origen del cristianismo
hasta antes de la conquista de América. Buenos Aires: Guadalupe, 1974. Sobre Orige-
nes consultar las paginas 79-85.
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discontinuidad con un modo anterior de cuidado de si. Con Ori-
genes, eso si, se re-coloca la cuestién del deseo mimético. No
para superarlo lo que se procura es llevarlo a sus consecuencias
tltimas. Origenes conoce el mimetismo del deseo carnal —sabe
incluso que afecta al alma- y lo afronta no desde la voluntad de
no desear, pero si desde la de Desear lo mas sublime. En Orige-
nes, el deseo es o puede ser apagado por el Deseo. La exégesis
origenista ofrece un sustituto retérico y simbélico para la grati-
ficacion de los sentidos que el erotismo de la muerte niega. Esa
estrategia permite la entrada del deseo—en el Deseo, incluso de
la lujuria y la lascivia, en el escenario explicito de negacién que
conforma el planteamiento oficial del ascetismo interior.

3.  Origenes y los prolegémenos a su interpretaciéon del
Cantar

La interpretacién de Origenes del libro judio Cantar de los Can-
tares'*® permite sefialar y explicar lo que aqui se denomina ero-
tismo de la muerte. El Cantar de los Cantares es un texto de im-
portancia basica. Previo a su interpretacion alegérica, suponia
un reconocimiento del caracter carnal y erético de la religion
judia'®’ y, con ello, ofrecfa una fundamentacion particularmen-
te mundana al cristianismo. El Cantar no es una indagacion
filosofica o teoldgica acerca del amor, por el contrario, es una
celebracion poética y estética de la auto-afirmacién humana
que se despliega en el tenerse a uno mismo como valioso.!®® Es
decir, el Cantar, al concentrar buena parte de su fuerza expre-
siva en la tensién de la sulamita, entre pasion y ley, coloca la

166 Origenes ley6 este libro en la versién de la Septuaginta. El comentario fue concluido
cerca del afio 240.

167 Phyllis Trible, God and the Retoric of Sexuality. Philadelphia: Fortress Press, 1978.

168 La atencién que coloca Julia Kristeva en la auto-afirmacién de la sulamita, en tanto
mujer que desea y busca satisfacer su deseo, es sugerente. Ver Historias de amor. Tra-
ducido del francés por Aracelli Ramos Martin. Novena edicién espafiola. México,

D.F: Siglo XXI, 2004, 84-85.
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mujer como actora —el nivel de los movimientos corporales y
psiquicos de la amante como movilizadores estéticos y tema-
ticos en este texto es inusual ain hoy — no solo de su propia
sexualidad, incluso de su constitucién como persona y, ademas,

ofrece una critica de la violencia sexual de cardcter politico.!®

La tesis inicial de Origenes acerca del contenido mistico del
Cantar'”° es, en si misma, elemental para comprender el erotismo
origenista. Que el texto tenga como centro —sentido profundo o
espiritual— coloquios misticos, indica que el ejercicio mismo de
la lectura de un texto suponia o exigia la lectura de si. Es decir,
un esfuerzo permanente —pathos — de dominio y control, que se
torna en lucha, entre la carne, el alma y el espiritu. Esta lucha
debfa producir un descentramiento o desdoblamiento que colo-
card, como se indicard posteriormente, la muerte o degradacion
de la propia carne como objeto de la satisfaccion y para esta.

Leer e interpretar, entonces, son la culminacién de un proceso
mas amplio que inclufa como condicién de posibilidad, en la
exégesis origenista, el cuidado de uno mismo o, mas precisamen-
te, la creacién de un uno mismo. La creacién de uno mismo, a
partir de la alegoria, requiere remontarse a un pasado primordial
—una desobediencia fundante — que nos faculta para acceder al
instante anterior a la desintegracién o ruptura de nuestra esen-
cialidad. Las metaforas relacionadas con el crecimiento y desa-
rrollo, comunes en los escritores griegos y romanos, especifican
esta cuestién. Solamente quien cuida de si puede alcanzar el
conocimiento —gnosis — del sentido profundo de los textos. De

169 Ver Pablo Andifiach, Cantar de los Cantares, el fuego y la ternura. Buenos Aires:
Lumen, 1997 y “Critica de Salomén en el Cantar de los Cantares” Revista Biblica
53 (1991), 129-156.

170 Sobre la interpretacion de este texto en los cristianismos tempranos ver The Song of
Songs. Interpreted by Early Christian and Medieval Commentors. Michigan: Wm.
B. Eerdemans, 2003.
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esta forma, la preocupacién fundamental de Origenes es crear
un lector capaz de interpretar y, por ello, desarrolla un método
de interpretacién que se fundamenta en una forma de cuidado
y, mas radicalmente, en una antropologia. La lectura e interpre-
tacion del Cantar estd inscrita en un imaginario cosmoldgico y
antropoldgico, cuya tension basica Origenes entiende asi:

Si se acerca alguien (a las escrituras) que s6lo es hombre segiin
la carne, para éste tal lo escrito producira una situacién de pe-
ligro muy critica. La razén es porque, al no saber escuchar con
pureza y castos oidos las expresiones del amor, hard que toda
accion de ofr se desvie del hombre interior al hombre exterior y
carnal; del espiritu se volvera hacia la carne, nutrird en si mis-
mo concupiscencias carnales y parecera que la Escritura divina

es para él ocasion de dejarse mover e incitar el deseo carnal.!”!

El problema de la interpretacion no se encuentra en la com-
plejidad del texto, se aloja en uno mismo. Es la relacion entre
ceguera y visién. Origenes, como el ciego Tiresias en el Edipo
de Sofocles, sabe que la disminucién de la propia vision —que
enceguece- constituye la via mds adecuada para el conocimiento
de la realidad. Pensar o no pensar en la mirada y que algo pase en
la mirada, desde los hijos de Noé, la mujer de Lot hasta Tomads y
Pablo, se constituye en la frontera de la perdicién o la redencion.
No tener mirada es asumido como facultad que introduce la po-
sibilidad del acceso a lo verdadero de los textos sagrados.

A pesar de la importancia de uno mismo en su método exe-
gético, Origenes plantea una sugestiva teorfa del texto-es-
critura. Su método exegético afirma: “la existencia de una
alteridad, una polisemia, inherente a las palabras mismas

171 Origenes, Comentario al Cantar de los Cantares. Introduccién y notas de Manlio Si-

monetti y traducido por Argimio Velasco Delgado. Biblioteca Patristica 1. Madrid:
Ciudad Nueva, 1986, 35.



A9
110 SI WO Numero 3, 2010

del texto; por consiguiente, la alegoria especifica el hecho de
que el lenguaje puede significar muchas cosas”.'”” En Orige-
nes, como explica Patricia Cox, la tarea interpretativa for-
ma parte de lo onirico. Es un modo de inmersién en el tex-
to que faculta vivir en él o “vivir en el pozo de la visién”.!”
La teorfa origenista del texto-escritura considera que cada pa-
labra contiene un potencial de ensuefio. En el suefio como en
la escritura, se nos aparece o revela la latencia de Dios en el
espiritu. El suefio es un ambito de dificil exploracion, pero fun-
damental para el amor. El valor epistémico de lo onirico implica
una excavacion en los deseos. Las interpretaciones de los textos
expresan suefios y deseos reprimidos. Esta excavacion implica el

enfrentamiento de los deseos.

Hans Georg Gadamer (1900-2002), en su Verdad y método, co-
loca el problema hermenéutico en uno mismo. Esto es, en su
capacidad o incapacidad de asumir sus prejuicios y de plantear
preguntas o reconocer su ignorancia. El autor comenta, ademads,
las posibles razones'™ de esta ausencia de indagacion en uno mis-
mo que requiere la hermenéutica.'” En Origenes encontramos,
igualmente, una teorfa exegética que se ocupa de esclarecer las
supuestas razones psicoldgicas y ontoldgicas que impiden la ade-
cuada interpretacién. La oscuridad y fecundidad de la Escritu-
ra'’® requieren una re-educacién del pathos. En el inicio de esta
pedagogia estd una teologia del amor, el erotismo y la muerte.

172 Maureen Quillingan, The Language of Allegory. Ithaca: Cornell University Press,
1979, 26 citada en Patricia Cox Miller, Los suefios en la Antigiiedad Tardia. Traducido
del inglés por Marfa Tabuyo y Agustin L6pez. Madrid: Siruela, 2002, 119.

173 Ibid., 119.

174 Salvo las vinculadas a los prejuicios desplegados por la [lustracion.

175 Hans Georg Gadamer, Verdad y método. 4ta edicion. Salamanca: Sigueme, 1975.

176 Sylviane Agacinski, Métaphysique des sexes. Masculin/Fémenin aux sources du chris-
tianisme. Paris: Editions du Seuil, 2005.
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Amor, erotismo y muerte

La teologia del amor de Origenes se fundamenta en una exégesis
de los relatos judios de la creacion.!”” Segin su interpretacion, el
texto de Génesis (1, 26) y el texto de Génesis (2,7) presentan la
creacion de dos seres distintos entre si. El primero, creado por el
soplo de Dios, es portador de su imagen vy el segundo, creado del
barro!®, carece de ella. El hombre que acogemos —no solo que
vemos — con nuestros sentidos es el de barro o exterior. El hom-
bre interno, o espiritu, no puede ser acogido directamente a tra-
vés de los sentidos. El lenguaje, incluso el de los textos sagrados,
designa o representa la vida de estos hombres con las mismas pa-
labras, como si fuesen iguales. Por ello, si se sigue a Origenes, es
necesario crear algo mas alla del lenguaje. De esta forma se podra
distinguir entre el hombre interior y exterior. Tiempo después,
Evagrio Péntico desarrollé esta implicacion del pensamiento
origenista con sus ejercicios para conseguir la impasibilidad.'”

El hombre interior o espiritual no posee cuerpo y es asexuado.
Pero, lo fundamental es que este hombre es, realmente, lo que
Dios quiso crear. La segunda creacién se debe a un pecado de los
espiritus que dejaron de contemplar al Uno y cayeron. Como ex-
presion de perdon, Dios cre6 un mundo inferior —el mundo ma-
terial — para que se restauraran y volvieran a su pureza original.
La cosmogénesis origenista hace del mundo, como materialidad

177 En realidad, se trata de relatos que forman parte del entorno cultural de Israel y
que son recibidos, tardiamente, al interior de una tradicién religiosa relativamente
desarrollada.

178 Una interesante reflexion sobre la tension entre el barro y el aliento en Trinidad
Le6n “Mujeres y antropologia teolégica de la vida y la muerte” en Mercedes Nava-
rro, editora, En el umbral. Muerte y teologia en perspectiva de mujeres. Bilbao: Desclée
de Brouwer, 2006, 181-232.

179 Evagrio Péntico, Obras Espirituales. Introduccién y notas de José 1. Gonzélez Villa-
nueva y traduccién de Juan Pablo Rubio Sadia. Biblioteca Patristica 28. Madrid:
Ciudad Nueva, 1995, 131-176 (Tratado practico).
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y no como organizacion de la materialidad como en otro cristia-
nismo, una forma de castigo vinculada al uso del libre albedrio.

Desde la distincion entre hombre interior y exterior, Origenes
postula dos tipos de amor: el material y el espiritual. El amor
espiritual se funda en una experiencia profundamente erética:

Ahora bien, el alma es movida por el amor y deseo celestes
cuando, examinadas a fondo la belleza y la gloria del Verbo de
Dios, se enamora de su aspecto y recibe de él como una saeta y
una herida de amor (...) si alguien logra con la capacidad de su
inteligencia vislumbrar y contemplar la gloria (...) arderd en el
fuego delicioso de su amor.'®

Lo que describe Origenes es una experiencia orgasmica con pre-
tensiones de infinitud. La penetracion de Dios en la razén pro-
duce un goce que, por su origen, no puede agotarse. No se trata,
como en el Fedro de Platén (;428 e. C.7—347 e. C.), del voluble,
pero excitante, amor de los amantes. Para Platén, por otra parte,
un alma que ha visto las esencias y la verdad: “debera constituir
un hombre que se consagrara a la sabiduria, a la belleza, a las

musas y al amor”.!®!

Segiin la teorfa origenista del amor, un alma instruida encuentra su
completa satisfaccion en la unidad con el Verbo de Dios. La belle-
za, las musas y el amor platénico se concentran y son sobrepasadas
por el ardiente amor de Dios. La bisqueda de Dios tiene su origen
en la ausencia o falta de placer. El mundo exterior no puede, por su
cardcter y constitucién carencial, satisfacer la necesidad de goce
del espiritu y del alma. El dualismo de Origenes no puede eva-
dir, sin embargo, las implicaciones materiales de su erético amor

180 Origenes, Comentario al Cantar de los Cantares, 42.
181 Platén, “Fedro o del amor” en Didlogos. Edicion de Gabriel Silva Rincén. Santafé de
Bogota: Panamericana, 1998, 514.
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espiritual. Cuando comenta el texto del Samaritano (Lc. 10),
debe relacionar el erotismo del estado interior con la exigencia
del reconocimiento del otro como préjimo. El recogimiento de la
experiencia orgdsmica infinita debe exteriorizarse, salir de si para
completarse. El amor origenista es también inclinacién hacia la
materialidad. Pero, esta inclinacion es deshabilitante.

El enfrentamiento o la cercania con la muerte —del hom-
bre material — aumenta el placer que produce el amor del
Verbo de Dios. La importancia de la muerte en el cristia-
nismo de la antigiiedad tardia no es, en modo alguno, exclu-
siva del erotismo origenista. La fascinaciéon con la muer-
te se manifestd particularmente en el culto a los santos.!®
El culto a los santos madrtires era una forma de hacer presen-
te la lejanfa de lo completamente otro. Los santos permitian
una nueva estructura para la relacién entre el cielo y la tie-
rra; ademds eran la expresién de una metamorfosis que hacia
de él o ella una compaiiia invisible, una especie de daimon.'®
La muerte, particularmente la martirial, producia fascinacion
porque sugerirfa la posibilidad de una existencia superior y sin
embargo, el horror ante la muerte no desaparecia. Un texto de
Ambrosio (340-397), a prop6sito del martirio de Inés, muestra
esta fascinacion y terror hacia la muerte martirial!%*:

182 Peter Brown, The cult of the Saints. Its Rise and Function in Latin Christianity. Chicago:
University of Chicago Press, 1981.

183 Ibid., 19.

184 El contexto del martirio de Inés, al que hace referencia y usa ideolégicamente Am-
brosio, es de persecucién contra los cristianos. Asi que, podria leerse esta disposicién
para el martirio como una postura politica: ante la exigencia estatal del matrimonio
y de la adoracién de los dioses romanos —es decir ante el proyecto de dominacién del
Imperio— el cuidado de uno mismo puede suponer la muerte. Es decir, el martirio no
serfa provocado por el desprecio del cuerpo o carne, seria un acto carnal radical que
expresaria la posesion de si y el amor de sf en tanto ser corporal que se resiste a ser
usado.

Por ahora, basta con hacer referencia a la relacién erotismo y muerte en la narracién
de Ambrosio. Para Inés, la virgen martir, la muerte no produce miedo le otorga
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Caminaba Inés al martirio gozosa, impaciente y veloz como acu-
de la novia al casamiento. Coronada de virtudes y no flores.
Todos lloran. Ella sola estd serena. Asombrados que con tanta
prontitud se entrega a la muerte en la aurora de su vida como
una persona después de largos afios... ;Terrores del verdugo, ha-
lagos, promesas del pretendiente para arrancarla compromiso
de desposorios! Nada la rindi6. Ella respondia: “Soy para aquel
que me eligié primero”. No te detengas, verdugo, acaba con este
cuerpo que podria ser amado por ojos que detesto”... Incliné la
cabeza para ser decapitada. Temblaba el verdugo como si el con-
denado fuese él; vacilaba su diestra, palidecia su rostro mientras

que en la jovencita aumentaba el gozo.'®

La relacién entre muerte, erotismo y placer en Origenes su-
pone e introduce una teologia de la muerte parcialmente dis-
tinta. Georges Bataille (1897-1962) sostiene que, en ciertos
casos, el mundo de la muerte estd en la base del erotismo.!®®

gozo. Pero el gozo no proviene del dolor corporal, por el contrario, viene de guardar
el cuerpo para una vocacién que estima mayor: la vocacién de estar en Dios. La
serenidad y paciencia, temas cldsicos del contexto grecorromano y el pensamiento
cristiano, que expresa Inés ante la muerte estd animada por el amor de si y el amor
a Dios. El reclamo al verdugo, por otra parte, introduce un tipo de feminidad que
trastoca la sacrificialidad con la que Ambrosio presenta a la joven martir y con la que
autores no cristianos y cristianos representan a las mujeres cristianas.

Contrario a la idea segin la cual aceptar el martirio representaba un acto de dominio
de la naturaleza carnal de las mujeres, este expresa, de forma limite, una forma de
existencia caracterizada por el aprecio por la vida. Asi que, en realidad y aunque
Ambrosio no lo advierte, efectivamente el verdugo es el condenado. El no dispone
de si mismo, s6lo obedece la ley.

Si se niega a obedecer la ley y no decapitar a Inés entonces podria ser libre. Inés
no obedece la ley y, por eso, aunque vaya a ser asesinada se siente libre. No se trata
de una celebracién de la muerte que introduce la auténtica vida, es un testimonio
de conocimiento y cuidado de si. La muerte del cuerpo-carne no es la vida, si, una
consecuencia que siempre produce dolor y horror, de la politica de vida de algunos
cristianos antiguos.

185 Ambrosio, “Virginidad Sagrada” en Ambrosio, Agustin y Gregorio de Nisa, Virgini-
dad sagrada. Edicién preparada por Teodoro H. Martin. Salamanca: Sigueme, 1997,
37-60.

186 Georges Bataille, La felicidad, el erotismo y la literatura. Ensayos 1944-1961. Selec-
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Para la teologia del amor de Origenes, esta tesis de Bataille
es adecuada. Pero, su adecuacion depende de, al menos, tres
condiciones. La primera es que la muerte o, mas precisamen-
te, degradaciéon que propicia placer es la muerte del hombre
exterior. Esa es la situacion irregular que permite el placer. Es
importante subrayar, y esta es la segunda condicion, la distin-
cién entre muerte y degradacion. Origenes no pretende el sui-
cidio, ya que esto implicarfa el castigo eterno, su intencién
es llevar al limite del abandono, y esto es mds claro ain en
Evagrio Pontico y otros ascetas, y sacrificio al cuerpo-carne.!®
El mismo lleva esta erética del sacrificio a su propio cuerpo.!®s
En Origenes se opera un desdoblamiento que le permite estar
frente a si y excitarse al “verse morir”.

En el voyeurismo, el placer se obtiene a través del ocultamiento
de la mirada que nunca tiene completo acceso al otro —aunque quien
mire se pueda sentir en completa posesion-. A la mirada oculta la
desborda precisamente lo que Origenes denomina vida interior.'®

Pero también la corporeidad la desborda. La mirada oculta
no traspasa el cuerpo. El desdoblamiento origenista es la pues-
ta en escena del control total del otro. Origenes no se oculta
para mirar, y su mirada procura la supeditacién. Aqui aparece
el tema de la relacion entre erotismo y transgresién de prohibi-
ciones. La responsabilidad humana, segin el mismo Origenes,
es amar a su projimo. Esto implica no asesinarlo ni dominar-
lo, esa es la prohibicién. Pero, él no transgrede por completo

cién, traduccién y prélogo de Silvio Matonni. Buenos Aires: Adriana Hidalgo,
2004, 302.

187 Esta experiencia de abandono y humillacién corporal, era la situacién comin entre
los esclavos en el Imperio Romano. Ver Jennifer Glancy, Slavery in Early Christianity.
Minneapolis: Fortress Press, 2006.

188 Origenes se auto emascul6é cuando era joven. Cuerpo aqui hace referencia, una vez
mds, a lo acogido en las facultades del hombre exterior.

189 Asi sucede, por ejemplo, en el filme Das leben der Anderen [La vida de los otros]. En
esta pelicula, sin embargo, hay una ausencia explicita de la mirada.
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la prohibicién, se mantiene en el limite. Luego, para que sea
posible el dominio total que supone la mirada de Origenes es
necesario que ese otro —su carne— no sea, efectivamente, pro-
jimo. Es la transformacién de la carne en Satdn o monstruo.'”

Todavia mds sugerente, como camino de interpretacion,
es relacionar la idea de carne y Anticristo en Origenes.'"!
Para Origenes, el Anticristo es basicamente la falsa sabiduria.
La falsa sabiduria es, primordialmente, el mundo de la carne que
no puede ser iluminado por el Verbo de Dios. Para Origenes, la
funcién del Anticristo es sustituir lo verdadero y esa es, preci-
samente, la funcién de la carne. Sustituir u ocultar lo real con
pretensiones de verdad. Esta es, como sefiala Bernard McGuinn,
la primera version del Anticristo en la que este no se encuentra
afuera —en el Imperio Romano como en el Apocalipsis de Juan—
es en uno mismo. Pero, y a pesar de esta interioridad, el Anticristo
es fundamentalmente lo femenino.

Nuestras acciones son femeninas o masculinas. Femeninas si son
corporales o carnales. Si sembramos en la carne, el hijo de nues-
tra alma es hembra, no macho, sin nervios, blando y material.
Si miramos hacia lo eterno, elevando nuestra inteligencia hacia
lo mejor, y si hacemos fructificar los frutos del espiritu, todos
nuestros hijos son machos. Todos los que son llevados ante Dios,
presentados a la mirada del Creador, son machos, no hembras.

Porque Dios no se digna mirar lo que es femenino o corporal.'”

190 Una interesante interpretacién del mito del monstruo en Maynor Mora, Los mons-
truos y la alteridad. Hacia una interpretacion critica del mito del monstruo. Heredia:
UNA-Escuela de Filosoffa, 2007; también Rafael Angel Herra, Lo monstruoso vy lo
bello. Primera reimpresién. San José: EUCR, 1999.

191 Sobre esto ver Bernard McGuinn, El Anticristo. Dos milenios de fascinacién humana
por el mal. Traducido del inglés por Ramén A. Diez Aragén y Carmen Blanco More-
no. Barcelona: Paidés, 1997, 82.

192 Origenes, Sel. In Ex., XXIII citado por H. Crouzel, Virginité et mariage selon Origene.
Paris: Desclée de Brouwer, 1963, 137.
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En la antropologia de Origenes'”; los sexos son una clasificacion
alegorica de la divisién constitutiva del ser humano. El espiritu
(lo masculino o el macho)!** es la parte superior del pensamiento
y de la inteligencia humana, es la parte que puede restaurarse
para volver a Dios. El alma “en sentido amplio (la vida psiqui-
ca) estd repartida entre las dos partes opuestas, pues ambas la
atraen”'”. El alma aspira o desea las cosas espirituales —es decir,
al macho— por su constitucién o inteligencia (nous, mens), pero
también es sensible a los placeres, excesos y sufrimientos de la
carne. Aunque en Origenes esta tipologia es alegérica su desplie-
gue implica'®® no solo la “anti-cristificacién” de la mujer se trata
de la construccion de “la mujer” como enemigo primordial que se
desea, busca e intenta atrapar en la clandestinidad (como en el caso

del David judio y Betsabé).

Sacrificio, don vy alteridad

En Origenes es necesario el sacrificio para gozar el amor. Sacri-
ficio de la carne y del alma (lo femenino en uno) que, a pe-
sar de todo, sigue siendo constitutivo. Que no se sacrifique a
otro para obtener placer, mds bien que ese otro sea, y no uno
mismo, introduce diversas implicaciones. Una de ellas serfa
la posibilidad de una re-interpretacién de la encarnacién del
Dios cristiano. En una tradicion temprana del cristianismo,
la encarnacién es, ante todo, un acto de auto-vulneracién.
Pero, este acto no es puro sacrificio, es bisqueda de placer!”’

193 Aqui sigo y desarrollo algunas indicaciones de Sylviane Agacinski, Métaphysique des
sexes, cap. VIII.

194 Sobre la historia de la idea la oposicién entre “hembra y macho” desde Aristételes
hasta Freud ver Thomas Laqueur, La construccién del sexo. Cuerpo y género desde los
griegos hasta Freud. Traducido del inglés por Eugenio Portela. Madrid: Catedra, 1994.

195 Ibid., 149.

196 Sobre estas implicaciones en el pensamiento cristiano ver Robin Schott, Eros e os
procesos cognitivos. Uma critica da objetividade em filosofia. Rio de Janeiro: Rosa dos
tempos, 1996.

197 Aqui placer posee un contenido especifico que es simbolizado, en algunas tradicio-
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y don de si, que incluye la posibilidad de la muerte. Es decir, la
asuncion de la finitud supone la muerte. No obstante, el sentido
de la encarnacién no se encuentra en el sacrificio. El vaciamien-
to de poder que supone la encarnacién, posibilita el erotismo.
Aqui, contrario a otras tradiciones, es la misma divinidad la que
dona algo de si para darse y ofrecer placer. De esta forma, el ace-
cho de la muerte, su presencia permanente, no impide el goce.

En Origenes, el sacrificio del cuerpo esta referido centralmente
al pecado y la culpa y no al don."”® Es decir, el cuerpo aloja o, en-
tendido ampliamente como carne, es pecado. En este sentido, el
erotismo origenista es radical, ya que busca, Gltimamente, darle
muerte a la Muerte.!”” La teologia origenista del cuerpo supo-
ne que este esclaviza, debido a que estd dominado por impulsos
carnales, al hombre interior. Ser Amo de uno mismo?® requie-
re estar dispuesto a morir. Quien no estd dispuesto a matar —lo
cual como se ha dicho anteriormente, no implica que lo haga y
ademas se diferencia del martirio — su cuerpo entonces no puede
tener dominio de si. La angustia ante la muerte no supera la ex-
citacion que otorga el amor divino.

La tercera condiciéon que hace adecuada, para este texto de Ori-
genes, la tesis de Bataille, acerca de la relacién entre muerte
y erotismo, se relaciona con la satanizacién de la carne que se
ha mencionado anteriormente. Llevar al hombre exterior, con-

nes cristianas, con la mesa compartida universalmente.

198 Sobre esto ver Evelyne Pewzner, El hombre culpable. La locura y la falta en Occidente.
Traducido del francés por Sergio ]. Villasefior Bayardo. México, D.F — Guadalajara:
Fondo de Cultura Econémica y Universidad de Guadalajara, 1999.

199 Origenes invierte la idea de Pablo, segiin la cual con la resurreccién corporal de
Jests, Dios habfa matado la muerte. En el pensamiento origenista matar el cuerpo
—pecado— es lo que da muerte a la muerte.

200 Sobre esto ver Hegel, Fenomenologia del espiritu. Duodécima reimpresién. Traducido
del aleman por Wenceslao Roces. México, D.E: Fondo de Cultura Econémica, 2000,

117-120.
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vertido en monstruo, al limite de la muerte, no logra trascen-
der la culpabilidad, solamente la apacigua. Torturar al (crea-
do como) culpable, aunque sea uno mismo, produce miedo?
y placer. Como la culpabilidad no puede trascenderse entera-
mente, entonces la tortura debe ser repetitiva.

El caricter infranqueable de la culpa estd fundado en la relacion
entre pasado, memoria y mala conciencia. Para Origenes, existe
un evento primordial en el pasado, y es el pecado contra Dios.
Un pecado no solo original, también originante. El pecado es un
pasado continuamente presente, que hace imposible el olvido.
El pasado abarca toda la realidad y la memoria no puede evadir-
lo. La imposibilidad de evasiéon produce una mala consciencia,
una consciencia atormentada.

En Origenes, como hemos visto, la falta y el castigo se conjuran
en la carne. Por eso, la melancolia origenista no es completa-
mente restrictiva. Es importante destacar que para Origenes, la
falta fundante es la desobediencia del Padre. Aqui no hay ase-
sinato del Padre, hay quebrantamiento de su ley. Sin embargo,
Origenes convierte la desobediencia en asesinato y con ello
justifica la mortificacion del culpable. Pero, el Padre origenista
no busca venganza, crea otro mundo. Como el Padre no est4
muerto y tampoco desea vengarse, entonces la desobediencia de
la ley debe interpretarse como acto de libertad para la libertad .
Origenes, y Ambrosio al comentar el martirio de Inés, hacen
de la obediencia y desobediencia de la ley el fundamento de su
antropologia teoldgica. Segiin Ambrosio, Inés es santa porque

201 Jean Delumeau, El miedo en Occidente. Una ciudad sitiada. Traducido del francés por
Mauro Armifio. Madrid: Taurus, 2002. Es interesante la relacién que explicita Delu-
meau entre sublevacién contra la ley y culpabilidad. Para el cristianismo de Pablo, la
sublevacién contra ley proviene directamente de Dios.

202 Ver sobre esto Franz Hinkelammert, El asalto al poder mundial y la violencia sagrada del
Imperio. San José: DEI, 2003, cap. [V.
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obedece la ley y en Origenes somos pecadores porque hubo des-
obediencia de la ley. Pero, la lectura puede ser inversa. Inés pue-
de ser considerada santa porque desobedece la ley —se niega a
casarse—y el pecado o falta es asesinar a Inés en nombre de la ley.

En esta teologia, al convertir la obediencia en ley como condi-
cién de santidad, la muerte pierde su fuerza negativa. Sin embar-
go, la vida carnal no es, para Origenes, puro malestar, también es
ocasion de deseo. La clave de la relacién entre erotismo, muerte
y placer no es el acaecimiento de la muerte, es algo que parece
sugerido en un pasaje de la Fenomenologia del Espiritu.

Actualmente, parece que hace falta lo contrario; que el sentido
se halla fuertemente enraizado en lo terrenal, que se necesita la
misma violencia para elevarlo de nuevo. El espiritu se revela tan
pobre que, como el peregrino en el desierto, parece suspirar tan
solo por una gota de agua, por el tenue sentimiento de lo divino
en general, que necesita para confortarse (...) Por lo poco que
el espiritu necesita para contentarse, puede medirse la extension
de lo que ha perdido.?®®

En Origenes, particularmente por su interpretacién de la crea-
cién, la permanencia en lo terrenal disminuye o rompe el es-
piritu. La violencia contra el espiritu solo puede superarse
con la misma violencia. Es decir, con llevar lo terrenal a un
estado de despojo donde su importancia pueda ser redescu-
bierta. No se trata de matar lo terrenal, se trata de infringir-
le violencia para que el amor de Dios no se vuelva insulso.?®*
La negatividad sentida en el cuerpo y el alma es el camino para
captar lo real. Procurar esquivar la renuncia, es decir, decidir no
separar ni separarse (la fuerza y la labor del entendimiento) im-

203 Hegel, Fenomenologia del Espiritu, 10.
204 Ibid., 16.
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plica permanecer en estado de permanente carencia: reconfor-
tandose o satisfaciéndose tinicamente con una gota de agua. El
pasar por lo negativo y mantenerse cerca de la muerte es lo que
permite superar el &mbito de la pura inmediatez. La cuestion es
que, con Origenes, el proceso de sometimiento a lo negativo re-
sulta en una desaparicion de lo finito. No es, como en Hegel, lo
infinito que asume la finitud como modo de existencia vy, de esa
forma, no queda m4s infinito que lo finito en vias de superarse.

4.  Penetrar en Dios: la fantasia origenista

La interpretacion origenista posee una fantasia’® que se despren-
de de su teologia del amor. Esta fantasia es penetrar el cuerpo de
Dios. La relacién entre erotismo y creacién supone una destruc-
cién de las determinaciones del ser y del saber. A partir de esta
relacion, se puede decir que el deseo crea su objeto. No porque
el objeto esté completamente ausente, mas bien porque la ima-
ginacion erdtica hace explotar la potencia creadora e impide que
lo deseado se mantenga inmutable ante la mirada. El deseo de
unir el alma con el Verbo de Dios supone la penetracion “en los
misterios de su sabiduria”. Origenes lo declara eréticamente:

Realmente, cuando, por ningtn servicio de hombre o de dngel,
la mente se llena de sentimientos y de pensamientos divinos,
crea que es entonces cuando recibe los besos del Verbo mismo
de Dios. Por causa de lo dicho y por tales besos, diga el alma

orando a Dios: jque me bese con los besos de su boca!?%

La insuficiencia de los servicios de hombres y de dangeles
tiene un sentido estrictamente epistemoldgico. Sin embargo, en

205 Sobre la in-superable presencia de la fantasia en el pensamiento que se desea racio-
nal, ver Cornelius Castoriadis, Los dominios del hombre. Las encrucijadas del laberin-
to. Traducido del francés por Alberto Bixio. Barcelona: Gedisa, 2005, 149-176.

206 Origenes, Comentario al Cantar de los Cantares, 76.
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su fondo, muestra la fantasia. Solo Dios puede satisfacer las nece-
sidades racionales del alma. El nous divino es motivo de ardiente
deseo. Incluso debe rogarse por él. La progresiva revelacion de
la sabiduria divina posee un alcance propiamente erético. Cada
beso de Dios supone un acercamiento que, finalmente, posibi-
litard la interpenetracion. Al mismo tiempo, la posibilidad de
la penetracién implica, como se sefialé antes, el alejamiento,
olvido y muerte de la carne y el sometimiento del alma. Aqui,
sin olvidar esto dltimo, el ejercicio intelectivo no es en ningtin
sentido apatico. No solo estd movilizado por fantasias, su orien-
tacion misma es erética. Esto significa que el deseo de conocer y
de ser uno con el Verbo no posee una intencionalidad estricta-
mente racional.

Origenes considera que el crecimiento intelectivo del alma re-
quiere del amamantamiento. Por eso, realiza una detallada expli-
cacion del significado espiritual de aquellos textos biblicos que
hacen referencia al pecho o seno de Cristo. El ordenamiento
estético de la seccion dedicada a comentar las caracteristicas del
pecho del esposo son importantes: toda la descripcién se estruc-
tura en torno a la mirada del pecho desnudo y al lento acerca-
miento hacia él. Mirar y tocar el pecho desnudo de un hombre
se hace posible a través de la alegorizacion. Pero, la alegoria tam-
bién puede ser metédfora u ocultar otro sentido. De esta manera la
admiracién de Origenes ante la descripcion del pecho desnudo
del esposo tiene tres y no solamente dos niveles de sentido: el
literal-carnal, el espiritual y el de recuperacion o fantasia.

Lo abyecto: el miedo y la fascinacion

El libro segundo del Comentario al Cantar, Origenes se ocupa de
interpretar las referencias al cuerpo desnudo de la sulamita.?*’

207 Origenes, Comentario al Cantar de los cantares, 109ss.
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El procedimiento basico se mantiene: se distingue entre el sen-
tido literal y el sentido espiritual del texto y se indaga en este
tltimo. La referencia a la negritud de la mujer es interpretada,
inicialmente, como una alegoria del cardcter gentil de la Iglesia
cristiana. Para Origenes, no obstante, el cardcter extranjero de
la Iglesia gentil no le resta belleza. La Iglesia es residual, secun-
daria o, como dice Pablo de si mismo, abortiva. No posee pre-
eminencia ni puede reclamarla. Es precisamente lo radical de su
vulnerabilidad lo que le otorga un estatuto contradictorio: en su
monstruosidad explota la belleza. El argumento es interesante,
sin embargo, no es desarrollado.

Segiin Origenes, la belleza es una cualidad que se here-
da de la primera creacién. Esto significa que hay una igual-
dad inicial de los espiritus que no puede ser arrancada. La
cuestiéon de la equivalencia de los espiritus, no obstante,
no resuelve la confrontacién por la piel. La negritud debe
apaciguarse a través de la penitencia; es una mancha’®
que permanece como recordatorio del pecado. Pero, esta peni-
tencia no es definitiva.

La exégesis origenista muestra que amar la piel negra es un rasgo
fundamental que le da caricter a los textos de la Biblia judia. La
esposa de Moisés, la reina de Saba y la Iglesia gentil, todas ellas
son mujeres negras que se presentan como testimonio del amor de
Dios. De un Dios que ama lo que, en la teologia origenista, él mis-
mo ha hecho sucio o contaminado. ;Qué significa, segin Orige-
nes, el verso “Soy morena (o negra) y hermosa, hijas de Jerusalén,
como las tiendas de Cedar, como las pieles de Salomén?” Significa
que el miedo y la repulsiéon que produce el pecado (alegorizado en
la negritud y en la mujer) también producen fascinacion.

208 Sobre la mancha y su importancia en el imaginario religioso pueden verse, entre
otros, los comentarios de Julia Kristeva, Poderes de la perversion. Traducido del fran-
cés por Nicolds Rosa y Viviana Ackerman. Buenos Aires: Siglo XXI, 1989.
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Se trata de la fascinacién por lo abyecto. Julia Kristeva sefiala
que en el imaginario religioso la abyeccién estd asociada con
las impurezas del cuerpo y su potencial contaminador. El cuerpo
negro de la mujer es, para Origenes, impuro y produce impureza.
Sin embargo, mantiene una fascinacién con ella. Es cierto que
este deseo de hacer permanecer el cuerpo de la mujer no detiene
la des-corporalizacion y “des-mujerizacién”, que opera Origenes
sobre ella a través de su interpretacion; lo que hace es mantener
la tension entre horror y deseo hacia lo abyecto. Para mantener
la tension de tal modo que no implique atravesar plenamente
la barrera auto-impuesta es necesaria, precisamente, la alegoria.
Ella permite un tipo de separacion del cuerpo de la mujer que no
lleva al asesinato o suicidio. Se trata de inscribir el cuerpo negro
de la mujer en un esquema simbdlico en el cual es posible llamar-
la en el lenguaje sin comprometer el ambito general de signifi-
cado. Este tipo de violencia procura el dominio del cuerpo de la
mujer a través de la elaboracion de una malla alegérica sobre la
que tGnicamente tiene dominio el exegeta. El rechazo (asesinato)
o exigencia (suicidio) no dejan de ser formas de relacionarse con
lo —creado como — abyecto.

La sulamita, en la malla alegérica origenista, concentra en su
cuerpo negro el horror de la perversién y la belleza de la transgre-
sion. Pero, ella misma no existe; su existencia estd escondida en
la representacién de Origenes. La mujer no es otra persona, por
el contrario, es un objeto de deseo que pasa del desplazamiento
a la fijeza de la escritura. La alegoria permite llevar lo inteligible
—un texto — a lo sensible y, en el mismo movimiento, llevar lo
sensible —horror y fascinacién — a lo inteligible. Con esta estra-
tegia, lo olvidado surge bruscamente. Estrategia que retine, aun-
que parezca imposible, dos opuestos que se miran cara a cara e
inmediatamente, estallan. Estallido que habia sido prohibido en
el pasado, pero que, retorna por insistencia de un yo que exige,
calladamente, su extincién.
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Loabyecto “esalgorechazado del que unonose separa, del que uno
no se protege de lamisma manera que de un objeto. Extrafiezaima-
ginaria y amenaza real, nos llama y termina por sumergirnos”.?"
Esta frase de Kristeva precisa dos cuestiones que deben ser desa-
rrolladas. La sulamita es lo rechazado que al ser colocado en un
texto parece estar separado. Esta separacion, como se ha dicho
previamente, es momentanea. El rechazo, la separacion vy el re-
torno remiten a un rechazo y separacion primigenios. Se trata de
la expulsion del paraiso. El retorno al paraiso supone la clausura
definitiva a lo sensual y lo sensible. Estar afuera del paraiso, es-
pacio donde no existe libertad, aunque es posible, supone una
separacion que el espiritu resiente constantemente. El retorno
exige la asuncion voluntaria de unas mediaciones que, precisa-
mente por no ser asumidas sin rodeos, revelan su arbitrariedad.

Walter Benjamin (1892-1940) consideraba que todo documen-
to de cultura es también documento de barbarie. En el anilisis
sobre Origenes se puede decir que toda vuelta al paraiso supone
una barbarie. El retorno al paraiso, en el pensamiento origenista,
se fundamenta en la creencia sobre la existencia de un tiempo
y lugar que han quedado suspendidos a la espera del retorno de
los espiritus errantes y atrapados en un mundo carencial. Asi, el
retorno reclama una violencia radical contra todo tiempo exis-
tente. La empatia benjaminiana hacia el tiempo pasado es, en
Origenes, desprecio y voluntad de olvido. Ah{ esta la barbarie;
en el castigo que, precisamente por la lejania del paraiso, se hace
interminable. Castigo que, en la antropologia origenista, es ele-
vado como beatitud.

Cuando S. Freud (1856-1939) explicé lo que para él eran los
condicionantes del olvido de nombres?!® postulé6 como primer

209 Ibid., 11.

210 Sigmund Freud, Psicopatologia de la vida cotidiana. 5ta edicién. Traducido del aleman
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condicionante una determinada disposicién para el olvido. El
problema origenista es la contradiccién entre dos disposiciones:
la disposicion para el recuerdo y una disposicién que impide el
olvido. Recuerdo del paraiso, por una parte, e incapacidad para
olvidar o reprimir la estancia en el mundo.

La fascinacién hacia lo abyecto hace que la antropologia orige-
nista no se cierre en una aceptacion paciente de la desaparicion
de la corporeidad y el deseo.?!! Una aceptacion paciente evitaria
el retorno permanente del castigo. La mujer negra, su represen-
tacion alegorica, divide constantemente. Mas que dividir corta
y escinde. Un corte que horroriza y extasia. Es decir, que lan-
za, finalmente, hacia el acto purificador. La purificacion evita el
asesinato o suicidio, aunque no aleja de la muerte, y transforma
la culpa en la tnica posibilidad del retorno al paraiso. Culpabi-
lizarse hasta el punto que se destruya todo aprecio por uno mis-
mo. Pero, Origenes se resiste, en la escritura, a perder a ese otro
que es él mismo. Sacrifica, en la alegoria, a la mujer y, posterior-
mente, sacrifica la alegoria por la mujer. Entonces, como se ha
mencionado en relacién al anti-Cristo, la mujer recibe la violen-
cia simbodlica que debi6 recibir él mismo en su cuerpo. Evelyne
Pewzner explica que la cuestion del caracter infranqueable de la
culpa supone la recurrencia de la tortura:

La suciedad que pudre al ser en su intimidad no puede ser lavada
ni por la coaccién del ritual obsesivo ni por la muerte a la que el
melancélico llama con todas sus fuerzas, puesto que esta muerte
desemboca en la condenacién eterna. El universo de la falta y
el remordimiento es un universo cerrado; nada, ni siquiera el
sufrimiento al cual el melancdlico y el obsesivo otorgan un valor

por Luis Lopez Ballesteros y de Torres. Madrid: Alianza, 1972, 9-16.
211 Insiste en esto Sylviane Agacinski, Métaphysique des sexes, 226-2217.
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redentor (porque es punitivo), puede conducir a la liberacién de
esta interminable tortura que uno y otro se inflingen.?!?

La erotizacién de lo abyecto es una forma de insistir en la posibi-
lidad de no determinarse. La hermosura de la suciedad, advierte
Origenes posteriormente, debe limitarse a inflingirle la violencia
y la exigencia: condcete a ti misma. La fascinacién con lo abyec-
to, el deseo de uno mismo, es constitutivo, aunque se le rechace,
de la imposibilidad del paraiso origenista.

La purificacion primordial de lo abyecto estd en la escritura, en
el arte de la exégesis alegorica o espiritual. Origenes castiga al
texto hasta que no quede mas que su fantasma. Pero, el fantas-
ma retorna y trae consigo el quiebre de la ley; el alejandrino lo
sabe y goza con ello. La escritura origenista es la que introduce la
divergencia. Confiesa y oculta; le da a lo revelado un estatuto que
no admite la certeza. Porque en una misma figura, insertada en
una configuracién que admite y subsume las contra-escrituras en
la escritura, se pueden exponer las inclinaciones del alma y procu-
rar aplacarlas y, al mismo tiempo, esa figura exacerba, aunque sea
solo para quien escribe, los movimientos del alma y del cuerpo que
deberfan combatirse. La escritura no es, entonces, transparente, es
una puerta que lleva hacia lugares que, quien escribe, no conoce
previamente. La escritura de si, oculta en el comentario de un
texto, es entrada y salida y también momento de bifurcacién o
suspension de los caminos. Una escritura que permite deleitarse
en lo abyecto es la explicitacion de un conflicto.

Condcete a ti misma: el alma y el limite

El alma debe conocerse a si misma. La renuncia al camino, no
exento de contrariedades, del conocimiento, impide el deleite.

212 Evelyne Pewzner, El hombre culpable, 116.
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Origenes sefiala su camino para el conocimiento —del alma- de
si misma.

Mi opinién en este caso es que el alma debe abordar el conoci-
miento de s{ misma por doble camino: qué es ella misma ver-
daderamente y de qué manera se comporta; es decir, qué tiene
en su substancia y qué en sus sentimientos, de suerte que pueda
comprender, por ejemplo, si es de buenos o de malos sentimien-
tos, de rectos o de torcidos propésitos; y en el caso de ser éstos
ciertamente rectos, si tiene el mismo empefio para todas las vir-
tudes, tanto de pensamiento como de obra, o bien solamente
para las cosas necesarias y que estdn a mano... Ademds, si se
dedica a cultivarse exclusivamente a si misma, o bien se esfuerza
por aprovechar a otros y aportarles un poco de utilidad, ya con
la palabra de la doctrina, ya con los ejemplos de su obrar (...) El
alma que se conoce a si misma tiene todavia necesidad de saber
si estd muy dvida de gloria, o poco o nada en absoluto.?”

Lo esencial del alma es el ser modificable. El alma puede trans-
formarse. Precisamente este caracter mutable del alma introduce
a su compleja psicologia. El alma puede desvirtuar su existenciay
entregarse a los placeres carnales o puede, a través de un examen
permanente de sus inclinaciones, encontrarse con el espiritu. El
conocimiento de si por parte del alma posee cuatro funciones
distintas vinculadas o, més precisamente, fundamentadas en una
idea de la esencia y psicologia del alma.

1.  Elconocimiento de si y la indagacién: conocer no es apre-
hender, de una vez por todas, una esencia inmutable. El
conocimiento de si es, primordialmente, indagacion de si.
Permanente examen y bisqueda que supone un ideal o
telos que debe confrontarse con la vida efectiva del alma.

213 Origenes, Comentario al cantar de los Cantares, 150-151.
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Se conoce el telos, que también puede ocultarse en mas-
caras, pero no se puede alcanzar un conocimiento defini-
tivo del alma. Su movilidad y autonomia lo impiden. La
indagacion en el alma inicia en la disciplina del cuerpo vy,
particularmente, de la mirada. Por eso, se ha dicho ante-
riormente que el cuerpo sirve de pedagogo del alma. Su
austeridad o ascesis delimita el horizonte de lo necesario y
hace posible con ello el discernimiento de la finalidad del
espiritu donde también puede participar el alma. La inda-
gacion contiene oculta una exigencia del deber ser; asi la
indagacion se vuelve transformacién de si. No obstante,
esta indagacién debe producir un conocimiento que no
puede retroceder. No mantener el conocimiento sobre si
implica el rechazo y la expulsion de las “habitaciones del
esposo”, es decir, de la presencia de Dios.

2. Conocimiento y transformacién de si: la indagacion no
es neutral. No busca en el alma sus divergencias y con-
tradicciones para contemplarlas. Quiere hacer algo con el
alma —la tecnologia foucaultiana—, pero lo esconde hasta
el limite posible. El alma es un campo de fuerzas asimé-
tricas que intentan gobernarse. Saber esas cuestiones del
alma permite transformar la indagacién en voluntad de
transformacién. Hacer algo con el alma no puede ser una
operacién puntual. La fuerza de la acciéon debe repetirse
para amalgamarse con el alma. Hacer algo, en este contex-
to, significa romper con la distincién sujeto-objeto. Que el
alma llegue a ser una con los deseos virtuosos. Anulacion
del conflicto, cuya realizacién, y este es un motivo funda-
mental de varias tendencias del cristianismo de la Anti-
giiedad tardfa, en ocasiones puede llevarse a cabo por la
fuerza del sujeto o, en la mayor parte de ellas, se suspende
hasta la recapitulacion de todas las cosas.

3. Conocimiento de si y transformacion de los otros: hacer
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algo con los otros no debe comprenderse como una postu-
ra ética o politica. Se trata de una exigencia hacia el san-
to. El santo debe ser imitado, pero para ser imitado, claro
estd, debe afectar a los otros. Afectar es el primer momen-
to de la transformacién; su condicion de posibilidad. Pro-
ducir imitadores aparece como una sefial del efectivo co-
nocimiento de si. El imitador, cabe decir, es pensado como
una extensidn, en ocasiones enteramente andnima, del
santo. La hagiografia, precisamente por eso, no tiene nin-
guna pretension histérica. En ella lo fundamental es el
efecto mimético que pueda producir. La relacién con los
otros no es unicamente de transformacién; también de
discernimiento.’'* La palabra, o discurso del otro, debe ser
examinada cuidadosamente. Si la sulamita era ocasién de
terror y fascinacion que se resolvia en la imposibilidad del
retorno al paraiso, el discurso de los otros es, principal-
mente, ocasién para el error. El otro es una amenaza en
cuanto abandona el silencio.

4. Conocimiento de si y curacién: conocerse a si misma no
debe conducir a la valoracion excesiva del alma. El alma
que realmente se conoce a sf misma se tiene como aspecto
menor. El conocimiento es acercamiento a la turbulencia
de un conflicto, no admiracién de la belleza. El conoci-
miento de si debe proveer de los recursos necesarios para
que el alma pueda protegerse de si misma y, particularmen-
te, de la mirada del otro. El alma debe evitar la admiracién
de si. El conocimiento de si tiene una funcién terapéutica:
curarse o sanarse de uno mismo y no, por el contrario,
ensancharse o engrandecerse. Precisamente, la curacion
requiere clarificar la relacién entre alma y cuerpo. Segin
Origenes, el conocimiento de si tiene su culminacién en
la resolucion de esa relacion.

214 Origenes, Comentario al cantar de los Cantares, 151
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Para Origenes, que sigue en esto parcialmente la doctrina platé-
nica del alma, el alma yace en un cuerpo como resultado de la
libertad. La perfeccion del alma se alcanza en la separacion del
cuerpo. La perfeccion se relaciona estrechamente con escuchar
la Palabra de Dios y la ley divina. Escuchar, y permanecer en si-
lencio, es la actitud correcta del alma. Por eso, porque el cuerpo
es necesario para escuchar la Palabra, es que Origenes afirma que
“efectivamente, el cuerpo parece en cierto modo que sea una es-
pecie de ligadura y vinculo del almay, en Cristo, esa atadura man-
tiene amarrada la gota de 4loe de su poder y bondad divinas”.?®
La relacion entre Palabra, cuerpo y alma introduce nuevamente

la cuestién de lo sucio o inmundo.

El alma no debe tocar nada que esté suelto y que no esté sosteni-
do por la razén y trabado por la verdad de las doctrinas, para no
convertirse en inmundicia, porque efectivamente, el que toque
algo inmundo, inmundo ser4, segtin la ley, ya que a él lo habra
tocado un sentimiento irracional y ajeno a la sabiduria de Dios,
y lo convertird en inmundo.?!®

Tocar tiene un doble nivel de significacion: a) epistemoldgico
y b) carnal. En lo referente a lo epistemoldgico, tocar implica
una disposicion débil o superficial en el acto del discernimiento
de los discursos de los otros. En este caso, el discernimiento es
desplazado por el horror. Los otros discursos son cadéver; pero
mas en el extremo, y esto se relaciona con lo carnal, los otros son
caddver. La imaginacion jesudnica presentaba un mundo donde
la caricia, el roce y la con-vivencia corporal hacian presente el
Reinado de Dios. La caricia o toque corporal, no paciente ni fin-
gida, pero aquella intempestiva y enteramente pasional desataba
el poder de Dios. El ser tocado por lo considerado inmundo no

215 Ibid., 185.
216 Ibid.
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convertia a Jests en inmundo; profundizaba la irrupcién, el mo-
vimiento y la ruptura del tiempo. La cercania con lo “inmundo”
es, incluso para Pablo, la sabiduria de Dios. El que toque algo
inmundo se hace como Dios, porque él ha abolido la ley y ahora
nada es inmundo. Podemos hacernos “inmundos” cuando nos re-
ferimos a los otros. El Dios cristiano es abyecto; no se avergiienza
del quebrantamiento de la ley, en su lugar, lo celebra. Un “crimi-
nal” sin mala conciencia ni remordimiento. En el punto donde
se rompe la ley, se celebra un banquete donde los invitados han
sido avergonzados. En el banquete también celebran la vergiien-
za. Lo irracional es no abrazar lo “inmundo”; dejarlo crucificado.

Lo “inmundo”, la carne “inmunda”, se ha vuelto contra todo sis-
tema. No quiere la pureza. El cristianismo no reclama la pureza
universal; procura trascender la pureza y la inmundicia. Pero, en
el acto de trascender, conserva, como sefial de su mala voluntad,
la desnudez de lo inmundo. El rostro-cuerpo que ofrece el cris-
tianismo es “inmundo”. El cristianismo se resiste a la belleza, a la
concordia o al olvido.

Lo “inmundo” no desea entrar en el mundo, es extranjero de
todo y, sin embargo, exige, con su aparicién, ser acogido y dejar-
nos acoger. Reclama el contacto, la mesa, la habitacién. Acep-
ta tocar y dejarse tocar por “lo inmundo”; crea una fisura en el
mundo. El Dios asesinado y el templo roto son el contexto de
lo cristiano. Intemperie y vacio que colman todos los espacios.
Derribados todos los sistemas, lo que aparece en cada punto del
horizonte es “lo inmundo” que no se avergiienza de serlo. Su apa-
ricion, mds que stplica o exigencia, es movimiento impredeci-
ble. El otro, en el cristianismo, no solo es a quien debe darsele
algo; también es condicién de posibilidad para toda accion.
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Sin el otro, con su “inmundicia”, no hay ocasién de dar. Jesds
no aspiraba a corregir a quienes lo denominan inmundo. Vivia
como inmundo; ofrecia su cuerpo para ser comido; acto inmundo
en extremo. En el judaismo de Jests, la corporeizacion, el asumir
el cuerpo e historizarlo, es la forma primordial de hacer “visible
lo invisible”. El afuera es el cuerpo desnudo e inmundo que se
niega a toda glorificacién entendida como abandono de su caric-
ter transgresivo. Este cardcter no debe ser admirado; antes bien,
asumido como proyecto: transgredir en la raiz todos los “amarres
del mundo”.

En esta nueva mencién a lo inmundo o sucio, la escritura de
Origenes pierde su cardcter enigmatico y se hace transparente.
Toda la violencia hacia la palabra de los otros, los cuerpos de los
otros y los otros mismos. Violencia que no se oculta para atacar,
sin ser vista, por detras del cuerpo, por el contrario, abandona la
oscuridad y, quiza no sin temor, se hace testimonio de una decan-
tacion que antes desed evitarse o tensionarse. En el libro 111 del
Comentario, esta rabia regresa.

Ordena en mi el amor: o de cémo vivir sin remordimientos

Una discusion central del III libro del Comentario es acerca del
orden del amor. Origenes comenta, al interior de esa cuestion,
qué significa amar al préjimo y cémo se ordena —cudl es la jerar-
quia que debe tener — este amor. La exégesis de los textos referi-
dos al amor al préjimo muestra, una vez mds, el caracter eliptico
de la escritura origenista. La obligacién de amar al préjimo se
convierte, en primer lugar, en una exigencia de vigilancia de
los otros. Unicamente puedo amar a mi préjimo si conozco su
vida. El ladrén, la mujer lujuriosa o el Faraén egipcio no pue-
den ser amados de la misma forma que Cristo. El mismo Dios
no los ama de la misma forma, dice Origenes. La exigencia de
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amar al préjimo es, asi, convertida en requerimiento de amar al
doble o al imitador. Esto es, a quien es o puede ser considerado
igual. En su estudio sobre el amor puro, Jacques le Brun?!
cita un texto de J. Lacan (1901-1981), que permite realizar un co-
mentario acerca del “amor jerarquizado e interesado” de Origenes.

En El padre humillado, tenemos un santo. Es el que se llama
Orian, de quien se dice expresamente que si no quiere darle nada
a la pequefia Pensée, que felizmente esta bastante armada para
sacarselo a la fuerza, es porque tiene demasiado, la alegria, nada
mas que esto, la alegria entera (...) El santo es un rico. Hace en
verdad todo lo que puede para tener un aspecto pobre (...) pero
justamente en eso es rico (...) El santo se desplaza integramente
en el dominio del tener. El santo tal vez renuncia a algunas pe-
quefias cosas, pero para poseer todo. Y si miran bien de cerca la
vida de los santos, veran que el santo no puede amar a Dios sino
como un nombre de su goce. Y su goce, en tltima instancia, es
siempre bastante monstruoso.?'®

Origenes no esta dispuesto a renunciar a la utilidad del amor.
En la multiplicidad de sus aparentes carencias, procura lograr, a
través de su escritura, una justificacion para “poseerlo todo”. Es
decir, el amor, sin la limitacién de los horrendos, de los iguales.
Sabemos que este amor incluye la fascinacion con lo abyecto: la
mujer desnuda. El dominio del tener esta precedido por el domi-
nio del querer. Amar lo puro, penetrarlo para extasiarse requiere
renuncias, pero ellas son, como afirma Lacan, pequefias cosas.
Pasar de lejos ante lo horrendo a través de una jerarquizacion u
ordenamiento del amor incorpora, nuevamente, la transgresion
por la escritura. Quien goza, en este ordenamiento del amor, no

217 Jacques le Brun, El amor puro. De Platén a Lacan. Traducido del francés por Silvio
Mattoni. Buenos Aires: Ediciones literales y El cuenco de plata, 2004.
218 Jacques Lacan, Le transfer, 417, citado en Ibid., 414.
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es Dios, es Origenes. El opone a la obligacién de amar a todos el
deseo de satisfacer su deseo, amandose a si mismo en el cuerpo
del otro. Desdén hacia la idea de la posibilidad de la recupera-
cién, en el amor y por este, de toda la humanidad. Pero, este no
es un desdén que se hace a un lado y deja a quien mira conven-
cido de su falta. Es actividad que hace de lo que inicialmente era
falta: una virtud.

5. Conclusién

G. Bataille, en su comentario acerca de la relacién entre mistica
y sensualidad y santidad y erotismo?", sugiere que el pecado vy
lo sagrado no pueden considerarse como radicalmente opuestos.
Sin embargo, rechaza la idea segtin la cual el misticismo, y parti-
cularmente los éxtasis misticos, supongan siempre una experien-
cia sexual velada. La postura es adecuada. En Origenes lo que
aparece y desaparece constantemente a través de su escritura es
la existencia en el limite. Este limite es un territorio o dmbito
donde la obviedad y pureza del texto religioso se quiebran; no
desaparecen, pero se “contaminan” con lo “inmundo”. Se conta-
minan porque, con varios rodeos, lo han buscado. Lo reprimido
irrumpe por su propia fuerza y por la fuerza de la voluntad. Con
Origenes, el potencial liberador del cristianismo es bloqueado
por una contradiccion que estd resuelta desde el inicio aunque
parezca resolverse ante nosotros: la condicion carnal de la exis-
tencia humana bloquea la vida del espiritu.

Esta contradiccion estd resuelta en el plano cosmoldgico (todo
retorna), pero no en el plano antropoldgico. Ese nudo es, precisa-
mente, el que introduce en el conflicto de los placeres. Conflicto
que se extiende y abarca toda el alma. Hace que las soluciones

219 Georges Bataille, El erotismo. 4ta ediciéon. Traducido del francés por Antoni Vicens
y Marie Paule Sarazin. Barcelona: Tusquets, 2005, 227-270.
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explicitas retornen como problemas. Pero, su retorno tiene un
limite, una caducidad que no puede cuestionar siempre. Lo per-
dido, en un momento, se aleja irremediablemente y se hace im-
posible rescatarlo. De esta forma todos los intentos de gozar el
mundo fracasan; este fracaso revela, tardiamente, que Origenes
se habia entregado a la muerte.

6.  Bibliografia

Agacinski, Sylviane. (2005). Métaphysique des sexes. Masculin/Féme-
nin aux sources du christianisme. Paris: Editions du Seuil,

Pablo Andifiach, (1997). Cantar de los Cantares, el fuego y la ternura.
Buenos Aires: Lumen.

, (1991). “Critica de Salomén en el Cantar de los
Cantares” Revista Biblica 53, 129-156.

Ambrosio, “Virginidad Sagrada” en Ambrosio, Agustin y Gregorio de
Nisa, (1997). Virginidad sagrada. Edicién preparada por Teodoro
H. Martin. Salamanca: Sigueme.

Bataille, Georges, (2005). El erotismo. 4ta edicién. Traducido del fran-
cés por Antoni Vicens y Marie Paule Sarazin. Barcelona: Tus-
quets.

, (2004). La felicidad, el erotismo vy la literatura. E nsa-
yos 1944-1961. Seleccion, traduccién y prologo de Silvio Ma-
tonni. Buenos Aires: Adriana Hidalgo.

Brown, Peter, (1988). The Body and Society. New York: Columbia Uni-
versity Pres s.

, (1981). The cult of the Saints. Its Rise and Function in
Latin Christianity. Chicago: University of Chicago Press.

Burrus, Virginia, (2008). The sex lives of the Saints. An Erotics of Ancient
Hagiography. Philadelphia: University of Pennsylvania Press.

Castoriadis, Cornelius, (2005). Los dominios del hombre. Las encruci-
jadas del laberinto. Traducido del francés por Alberto Bixio.
Barcelona: Gedisa.

Cox Miller, Patricia, (2002). Los suefios en la Antigiiedad Tardia. Tra-
ducido del inglés por Marfa Tabuyo y Agustin Lépez. Madrid:
Siruela.




El conflicto de los placeres: comentario
a un texto de Origenes Jonathan Pimentel Chacén 137

Crouzel, H., (1963). Virginité et mariage selon Origene. Paris: Desclée
de Brouwer.

Daniélou, Jean, (1958). Origenes. Traducido del francés por Guido Par-
pagnoli. Buenos Aires: Sudamericana.

Delumeau, Jean, (2002). El miedo en Occidente. Una ciudad sitiada. Tra-
ducido del francés por Mauro Armifio. Madrid: Taurus.

Derrida, Jacques, (1967). De la Grammatologie. Paris: Minuit.

Digo, P, (1979). De l’eunni d la mélancolie. Tolosa: Privat.

Dussel, Enrique, (1974). El dualismo en la antropologia de la Cristiandad.
Desde el origen del cristianismo hasta antes de la conquista de Amé-
rica. Buenos Aires: Guadalupe.

Enaudeau, Corinne, (1999). La paradoja de la representaciéon. Traducido
del francés por Jorge Piatigorsky. Buenos Aires: Paidos.

Evagrio Péntico, (1995). Obras Espirituales. Introduccién y notas de
José 1. Gonzélez Villanueva y traduccién de Juan Pablo Rubio
Sadia. Biblioteca Patristica 28. Madrid: Ciudad Nueva.

Foucault, Michel, (1996). Hermenéutica del sujeto. Edicién, traduccién
y prologo de Fernando Alvarez-Urfa. La Plata: Altamira.

Freud, Sigmund, (1972). Psicopatologia de la vida cotidiana. 5ta e dicion.
Traducido del aleman por Luis Lépez Ballesteros y de Torres.
Madrid: Alianza.

Georg Gadamer, Hans, (1975). Verdad y método. 4ta edicién. Salaman-
ca: Sigueme.

Glancy, Jennifer, (2006). Slavery in Early Christianity. Minneapolis:
Fortress Press.

Harpham, Geoffrey, (1987). The Ascetic Imperative in Culture and Criti-
cism. Chicago: Chicago University Press.

Hegel, G.W.E, (2000). Fenomenologia del espiritu. Duodécima reimpre-
sion. Traducido del alemén por Wenceslao Roces. México, D.F:
Fondo de Cultura Econémica.

Herra, Rafael Angel, (1999). Lo monstruoso y lo bello. Primera reimpre-
sién. San José: EUCR.

Hinkelammert, Franz, (2003). EIl asalto al poder mundial y la violencia
sagrada del Imperio. San José: DEI.

Kristeva, Julia, (1989). Poderes de la perversion. Traducido del francés
por Nicolds Rosa y Viviana Ackerman. Buenos Aires: Siglo

XXL.



A9
138 SI WO Numero 3, 2010

, (2004). Historias de amor. Traducido del francés por
Aracelli Ramos Martin. Novena edicién espafiola. México,
D.F: Siglo XXI.

Laqueur, Thomas, (1994). La construccién del sexo. Cuerpo y género
desde los griegos hasta Freud. Traducido del inglés por Eugenio
Portela. Madrid: Cétedra.

Le Brun, Jacques, (2004). El amor puro. De Platén a Lacan. Traducido
del francés por Silvio Mattoni. Buenos Aires: Ediciones literales
y El cuenco de plata.

Leén, Trinidad, “Mujeres y antropologia teoldgica de la vida y la muer-
te” en Mercedes Navarro, editora, En el umbral. Muerte y teo-
logia en perspe (2006). ctiva de mujeres. Bilbao: Desclée de
Brouwer, 181-232.

McGuinn, Bernard, (1997). El Anticristo. Dos milenios de fascinacién
humana por el mal. Traducido del inglés por Ramén A. Diez
Arag6n y Carmen Blanco Moreno. Barcelona: Paidos.

Mora, Maynor, (2007). Los monstruos y la alteridad. Hacia una inter-
pretacion critica del mito del monstruo. Heredia: UNA-Escuela
de Filosofia.

Naughton, Virginia, (2005). Historia del deseo en la Epoca medieval.
Buenos Aires: Quadrata.

Origenes, Comentario al Cantar de los Cantares. Introduccion y notas
de Manlio Simonetti y traducido por Argimio Velasco Delgado.
(1986). Biblioteca Patristica 1. Madrid: Ciudad Nueva.

Pewzner, Evelyne, (1999). El hombre culpable. La locura vy la falta en
Occidente. Traducido del francés por Sergio J. Villasefior Bayar-
do. México, D.F — Guadalajara: Fondo de Cultura Econémica y
Universidad de Guadalajara.

Platén, (1998). “Fedro o del amor” en Didlogos. Edicion de Gabriel
Silva Rincén. Santafé de Bogot4: Panamericana.

Schott, Robin, (1996). Eros e os procesos cognitivos. Uma critica da ob-
jetividade em filosofia. Rio de Janeiro: Rosa dos tempos.

The Song of Songs. (2003). Interpreted by Early Christian and Medieval
Commentors. Michigan: Wm. B. Eerdemans.

Trible, Phyllis, (1978). God and the Retoric of Sexudlity. Philadelphia:

Fortress Press.




