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Resumen

El articulo realiza una lectura fenomenolégico-hamgutica
de la cuestion de Dios en el pensamiento de Vladimi
Soloviov. En primer lugar explicita el sentido y la
legitimidad filosofica de las perspectivas que recorre
Soloviov para afirmar el acaecimiento de lo diview el
mundo. En segundo, determina en qué medida lo divin
(como energia creadora) es trascendente y en caalo(
sentimiento y accién) es inmanente a las relaciaels
hombre con el mundo. Finalmente, muestra por qué es
posible afirmar que el amor constituye el testimopbr
antonomasia del acaecimiento de lo divino en elerord
fenomeénico.

Palabras clave Soloviov, Dios, Bien, sentimiento religioso,
todo-uno, perfeccionamiento, amor.

Abstract

The Breath of Divinity. A Phenomenological Readufighe
Understanding of the Divine in V. Soloviev’'s Thaugh

This article develops a phenomenological and heeugcal
reading of the problem of God in Vladimir Soloviev
thought. It first expounds thghilosophicalmeaning and
legitimacy of the viewpoints that Soloviev has auted in
order to state the event of the divine in the wo8dcondly,
it establishes the extent in which the divine (asatve
energy) is transcendent and the extent in whishféaling
and action) it is immanent in the relationship betw man
and the world. Finally, the article shows how ipizssible to
assert that love constitutes the characteristiintesy of the
event of the divine in the order of phenomena.

Keywords Soloviev, God, the Good, religious feeling, All-
One, perfecting, love.
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Introduccion

Las consideraciones que aqui comienzan realizanlagtura transversal de los tres textos
gue, por su significatividad filoséfica, resultam,mi parecer, los esenciales para comprender el
sentido del acceso a lo divino en la obra del didstedlogo y mistico ruso Vladimir Soloviov. Me
refiero aLos fundamentos espirituales de la vidancluido en 1884I sentido del amomue ve la
luz una década después y a la que tal vez podrsiderarse su obra magna (recientemente
traducida al espafiolla justificacion del bien. Ensayo de filosofia morgue data del afio 1897,
es decir, solo tres afos antes de la muerte, memaa 47, del que ha sido caracterizado sin pizca
alguna de exageracion como “el pensador mas sigtiifo no soélo de Rusia, sino de los pueblos
eslavos en su conjuntd.El hilo conductor que determina la transversalidada lectura no es,
paradéjicamente, ninguna de las cuestiones nuslessspectivas a cada uno de los tres libros
sefialados. No habremos de ocuparnos aqui, puds,laiconcepcion de Soloviov del cristianismo,
ni de la del amor, ni de la de la moral, sino da goestion mas profunda, que constituye el
“aquello a partir de lo cual” (sentido) se vueb@mprensible tanto su concepcion del cristianismo,
como la del amor, como también la de la moral. Bichestién, que concentrara de aqui en adelante
nuestra atencion, no es otra que la idea de lmaliyide su relacion con el mundo y el hombre;
idea, ésta, que opera a modo de gozne en tornoudélgira el conjunto del pensamiento del
fildsofo ruso.

En relacién con la mencionada idea el presenteusntipersigue tres objetivos de caracter
fenomenoldgico y hermenéutico. En primer lugarpsgone explicitar el sentido y la legitimidad
filosoficade las perspectivas que recorre Soloviov para afighacaecimiento de lo divino en el
mundo. En segundo, determinar hasta qué puntodestm (como energia) es trascendente y en
gué medida también (como sentimiento y accibnphsmnente a las relaciones del hombre con el
mundo; vy, finalmente, mostrar por qué es posiblenar que el amor constituye el testimonio por
antonomasia del acaecimiento de lo divino en elitaintibujado por aquellas relaciones. Los tres
objetivos bosquejados confluyen en el intento dparder, a partir del pensamiento de Soloviov y
desde un punto de vista filoséfico, ajeno a cualguwonfesion determinada, el siguiente
interrogante (que, en ultima instancia, no es simw parafrasis de la tercera de las famosas cuatro
preguntas kantianas): ¢.en qué medida es posibli#lestfia de la esperanza?

Hemos calificado a los objetivos precedentes denfemologicos y hermenéuticos, ello se
debe al método que presidira esta lectura. Tal dnéés fenomenoldgico en tres aspectos que se
implican conjuntamente. Primero, en tanto y en tugrescinde de tomar posicion respecto de las
especulaciones teoldgicas, convicciones moraleligiasas y utopias culturales del propio
Soloviov, para atenerse, de acuerdo con el esphafio de la fenomenologia, a la descripcion que
hace el filosofo ruso de aquellos aspectos dedosguda (es decir, de lo que esta o puede seppuest
a la luz y, por tanto, puede ser experimentadot@do hombre) que legitiman la cuestion de un
acceso filosoéfico a lo divino. En segundo lugannétodo puede calificarse de fenomenoldgico en
tanto lo que le interesa no es la mera descripgiteygistro de “datos”, sino la explicitacién de la
esencia de aquellos aspectos referidos, tal y choha esencia se hace presente en medio de lo que
se da. Finalmente, en tercer lugar, el métodeesnienoldgico pues hace epojé de cualquier fe
positiva de caracter confesional y se determinianaismo como pre-confesional (no anti- ni pro-),
en la medida en que se remite a fendbmenos poter@iéd universales, esto es, a experiencias que

! Gerd-Klaus Kaltenbrunner, Viadimir Solowjews Wiekkhr, en:Stimmen der Zei200 (1982), pp. 424-427, aqui p. 424.
2 En este sentido lo que Francisco José Lopez SidemaleLa justificacion del bietbien podria extenderse sin escripulo alguno al
conjunto de la obra de Soloviov y afirmar que edlanstituye un “hito monumental” en la contribuciérffundamentar algo que
necesitamos hoy urgentemente y que, al mismo tienmgmresulta dificil construir (y construir biempa filosofia de la esperanza.”
Francisco José Lopez Saez, “Presentacion. El histififado o una filosofia de la esperanza”, enadithir Soloviov, La
justificacién del bien. Ensayo de filosofia morahd. (del original ruso) de José Maria VegasarBanca, Sigueme, 2012, p. 10.
Sigla: JB.
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son propias de todo hombre en tanto tal y no sdenadamentalmente de aquellos que adoptan una
confesién determinada. Ademas de fenomenoldgioméebdo es hermenéutico en un doble sentido.
En primer lugar, en tanto y en cuanto consideralguesencia de aquello que en su darse abre la
cuestion de lo divino, para poder manifestar enmgadida la abre, requiere de interpretacion. Aqui
no se trata del empleo de una hermenéutica teatiteraria en cualquiera de sus multiples figuras,
de la que el intérprete se valdria cual instrumdintguiistico para abordar ldextosde Soloviov,
sino de una hermenéutica de la facticidad que seoxeda a explicitar la esencia de fesdémenos
facticamente dados, toda vez que estos fendmerdsman, por su propio modo de darse,
explicitacion, para que se ponga de manifiesto vergh a la luz en el horizonte del mundo su
sentido esencial. Finalmente decimos que el métsdoermenéutico, pues esta presidido por una
clave interpretativa y no filoldgica de lectura; decir, no se propone realizar una reconstruccion
erudita y minuciosa de la posicion de Soloviov eesp del tema que lo ocupa, sino que pretende
explicitar aquellos trazos selectos de su pensamare, desde la perspectiva de la fenomenologia
de la religion, resultan significativos para plamtia cuestion del acceso a lo divino.

Esto divino es para Soloviov el “Bien” y el “todono”. Pero, ¢a qué “Bien” se refiere? ¢A
gué “todo” y a qué “uno”? Y, lo que es alun mas ingute para la perspectiva metodoldgica, ¢en
gué medida se da algo asi como el Bien y el “tauw-

1 Lo divino en la perspectiva dd_os fundamentos espirituales de la vida.
1.1 El Deseo del Bien

V. Soloviov comienza la primera parte ldes fundamentos espirituales de la Vidéirmando
gue dos deseos innatos, estrechamente emparentamlosn otro, atraviesan el alma humana y la
elevan por sobre el resto de los entes naturaestrata del deseo de inmortalidad y del deseo de
plenitud moral.* Ante todo, para interpretar correctamente aqueltoque se refiere Soloviov, hay
gue precisar el significado que aqui tiene el tdondeseo y, luego, qué es lo que habra que
entender inmortalidad y por plenitud moral. Desgoeste contexto, no mienta, por lo pronto, una
arbitrariedad subjetiva de la voluntad ni una puisiresultante de conflictos psicolégicos
cualesquiera. Antes bien, por deseo habra que dertam padecimientopre-voluntario de la
subjetividad, que, como tal, no tiene su origereka, pero por el que la subjetividad misma, en
cuanto es y despliega su ser, se ve transida. Rlekeo co-originario con y constitutivo de la
propia subjetividad humana es doble. Por un ladizseto de inmortalidad o, dicho de otro modo, el
impulso oconatusa perseverar en su ser —la vida- que caracteozstantementa la subjetividad
y que posibilita su sostenimiento en la existen8iano supusiésemos que el existente humano no
s6lo meramente vive, sino que, viviendo, confiasa guiere vivir y seguir con vida, esto es, si no
supusiésemos el amor a la vida, que caracteriasabljetividad y que representa la contracara del
deseo inmortalidad, entonces la vida humana misria snpensable. En efecto, vivir, en el caso
del hombre, no es meramente ser lo que se egzaeal “en si” predeterminado, sino ek-sistir,
empefarse por ser y por ser cada vez mas plengmesadizando las posibilidades de cada uno en
aspero combate contra la finitud. Ansiar la inmatéal es, entonces, viviendo, confesar que se ama
la vida, que se lucha por ella, se persiste enyelksi, se resiste a la muerte. Por otro lade, est
deseo de inmortalidad y este amor a la vida cafatit® de la existencia humana es inseparable del
deseo de plenitud moral, esto es, del deseo deanzac una vida tal que despliegue sus

3 Esta obra la citaremos de acuerdo con la siguieatieiccion alemana: Viadimir Solovjeff, AusgewahWerke. Erster Band/ I.
Teil: Die Geistigen Grundlagen des Lebetrad. Harry Kéhler, Stuttgart, Der kommende TagzA Verlag, 1922. SiglaGGL.
*GGL, p. 8.
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posibilidades en armonia y no en conflicto con tadaello con lo que se relaciona. Si, por el
contrario, este ultimo fuera el caso, la vida misteaeada no podria nunca configurarse plena y
efectivamente, sino que se dilapidaria en una lulchgotable y cadtica en contra de todo y de
todos. Sin embargo, lo cierto es que la vida hiamansolo aspira a la mera prosecucion sufrida y
combatiente de sus funciones bio- y fisiologicaso & la realizacion plena de sus posibilidades,
gue son siempre posibilidades de “ser-en-el-mundbbra bien, realizar plenamente el propio
“ser-en-el-mundo” implica existir en una armonibdan ese mundo que mi voluntad de ser cada
vez mas plenamente quien soy resulte concordantéaqaenitud del ser de todos los otros y todo
lo otro con lo cual, para poder ser, me vincul@lemundo. Dicho sintéticamente: por ser mi vida
“vida -en-el-mundo”, la plenitud de mi vida implita plenitud del mundo; y la plenitud de todo lo
gue es en el mundo soOlo es posible a través de rdanode plenitud moralsittliche
Vollkommenhejt Los dos deseos, el de inmortalidad y el de pldnimoral, se implican
mutuamente y “lo uno sin lo otro no tiene sentitlo.En efecto, una vida eterna en perpetua
beligerancia y decepcion no puede ser objeto deodaElguno; y una plenitud que esté sometida a la
lenta corrupcion y la segura nulidad no es pleniimguna. A la union de estos dos deseos, a saber,
el de la “plenitud moral” en la que todos los sedesarrollan el conjunto de sus posibilidades en
armonia con todas las formas de vida del cosmelsde inmortalidad e incorruptibilidad de este
orden perfecto lo podriamos llamar, siguiendo @8oVl, deseo del Bien. Se trata de un deseo que
habita el alma humana no por decision del homiime, en razén de su misma constitucion como
tal. La supresiénde este deseo del Bien tornaria la existenciavitheil y social del hombre
facticamente imposible, pues ella se orientaria awgo-aniquilacion y a la disolucion de toda
forma de coexistencia. Pero, por otra parterelaizacion plena de este deseo en la realidad
efectivamente acaeciente es también imposibleerte esta ahi, los seres se corrompen y unay
otra vez el egoismo individual prima sobre la cencia moral. Nuestra naturaleza desea, pues, el
Bien, pero no puede en si misma y por si misméazegadste deseo que la traspasa. De alli que la
ley moral de nuestra razdn, cuyo caracter impearagig experimentado por la conciencia, sea
impotente para construir un mundo plenamente mmran términos kantianos, un reino de los
fines; tan impotente como lo es nuestomatusy nuestro amor a la vida para realizar la infiditu
anhelada. Si esto es asi —y no cabe duda de g 8mtonces —observa Soloviov- sélo caben dos
posibilidades: “o bien renunciamos enteramenteta idgea del Bien o bien reconocemos que el
Bien existe independientemente de nuestra natargleauestra razon, que esta ahi [esto es, en
nosotros mismos como deseo] por si mismo y queses mismo y desde si misnfoEste Bien
verdadero, que se da por si mismo y que es ladwmtia que mana todo bien y toda plenitud
relativos, es aquello a lo que Soloviov llama, amhependencia de cualquier creencia religiosa
positiva, Diod. Creer en Dios —tener fe- no significa, pues,ingigamente, aceptar una revelacion
determinada ni proclamar la verdad supra- o dineetde irracional de un dogma cualquiera. Antes
gue todo ello creer en Dios significa optar de laufnpor el segundo término de la disyuncion y
“reconocer que el Bien, del que da testimonio maestonciencia moral, que buscamos
constantemente a lo largo de la vida y que no nopuede dar ni nuestra razén ni nuestra
naturaleza, que este Bien, pese a todo, es, gste erRdependientemente de nuestra razon y de
nuestra naturaleza, que es algo por si mismo s$ebtEs® De la legitimidad y racionalidad de esta
opcion da testimonio la imposibilidad implicita ehprimer término de la disyuncion, esto es, la
imposibilidad de renunciar por completo a la idebRlen y desechar enteramente la fe. Se trata de
una imposibilidad que resulta no de razones mertartearicas, porque, al fin y al cabo, desde el
punto de vista especulativo siempre es factibleosep que esta idea del Bien es una ilusién o
proyeccion engafosa de nuestra voluntad (por elonm nuestra relacion con el Bien es fe y no

5Loc. cit
GGl p. 17
"Loc. cit
8GGL, p. 20.
24 Topologik

N. 16 /11 semestre 2014 - Issue n° 16 / Second semester 2014



conocimiento cierto), sino por motivos afectivogpmacticos. Afectivos, porque no podemos no
sentirnos interpelados en nuestra interioridadl@adea del Bien, en tanto y en cuando, viviendo,
confesamos que nos resistimos a la muerte, y,u@ondo vivir mejor, confesamos nuestro afan de
plenitud. Y practicos, porque sin fe en el Biemnde verdaderamente Bueno como la verdad, esto
es, como la consumacion del ser de lo que esdéamisma careceria de sentido y seria imposible
de sobrellevar. Los hombres, pensando que la nesraina farsa y que todo estd destinado a la
corrupcion, se sumirian en la lucha sin cuartéleeegoismos; y el mundo amaneceria hundido en
el caos. A esta actitud renegada, que desconar@jiaariedad de la idea del Bien, opone Soloviov
otraactitud fundamentalgque expresa el reconocimiento y la aceptaciéta dealidad efectiva de

tal idea como la verdad ultima que consuma el séodo lo que es. Esa otra actitud no es sino la
oracion. Orar, para Soloviov, antes que rezosog it como esencia viva de todo rezo y de todo
rito, es dirigir y entregar enteramente nuestlantad a esta idea del Bien que padecemos como
deseo inmanente. Quien no ora, quien no reungyta cn la voluntad superior que se manifiesta
en él como deseo de inmortalidad y plenitud, o bésega de este deseo del Bien del que su alma
se halla transida, o bien se cree a si mismo ywlsmtad medida y meta de todo bien. “No creer
en el Bien es la muerte moral, creer en si mismoociuente del Bien es locurdA la locura y la
auto-aniquilacion moral opone el filésofo la sabiduque no es otra cosa que la fe en la fuente
divina del Bien, y la oracién, que se realiza adsade la actitud por la cual, voluntariamente,
ponemos en cada uno de nuestros actos nuestraalainservicio del Bien, iniciando, de este
modo, el transito por el camino que conduce al raumacia un Reino de los fines u orden de
plenitud moral.

Concebido como Bien, Dios es la meta Unica de tiel®eo y la fe no es otra cosa que el
deseo de Dios, es decir, del Bien. ¢Pero qué migniropiamente desear a Dios? No podemos
desearlo como deseamos la posesion de cualquitodinjito. Tampoco podemos desear que algo
acontezca de pronto y que, magicamente, transfeirmundo en un estado de cosas en el que
todo se halle eternamente consumado. Tales modaeskar a Dios no son sino proyecciones
fantasticas. Desear a Dios es desear nuestradmelemn el Bien, desear nuestra propia consumacion
en unidad con Dios o, lo que es lo mismo, deseanildad de nuestra voluntad con el Bien. En una
palabra: desear a Dios significa desear que Elemag ser para nosotros factico, pues en la medida
en que vivamos regidos por nuestra voluntad pdatio por los impulsos ciegos de la naturaleza
es como si Dios no existiera para nosotros. EladseDios revierte en un deseo dirigido a nosotros
mismos: en el deseo de nuestra relacién con el Biereste modo Dios permanece trascendente y
ab-soluto, en cuanto la relacion con El devienaciéh con nosotros mismos y no de-terminacion
ni conocimiento de un principio onto-teo-logico.ré®@l mismo tiempo es inmanente a nuestra
relacion con el mundo, en cuanto el deseo del Beenlleva a obrar en el mundo y encauzarlo una
y otra vez hacia la idea d&eina El Reino, para Soloviov, antes que un concefidggco, es un
concepto concomitantemente ontoldgico y ético.éehino “Reino” mienta el imperio del Bien o
Dios como voluntad Unica que no conoce frontergsig/ se manifiesta en cada uno de los seres,
uniéndolo arménicamente con todos los demas, yehdoiposible, asi, la consumacién de su ser
propio. A esta peculiar unidad ideal en la que iecwio ético con el todo no disuelve, sino
posibilita la consumaciéon ontolégica del ser ded,um esta peculiar unidad del Reino, que resulta
del imperio Unico del Bien o Dios como voluntad gige el actuar y la interrelacion de todos los
seres, la llama Soloviov @ sentido del amofidea del todo-una® o del “todo-unidad™.

°GGL, p. 21.
10 ¢f. Vladimir Solov'ev,Der Sinn der Liebgtrad. (alemana) de E. kirsten y L. Miiller, HamhuFelix Meiner Verlag, 1985, p 58.
Sigla: SL
15y, p. 50.
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1.2 El “todo-uno” como sentido del mundo.

“El todo-uno” o la idea del “todo-unidad” consgtu la explicitacion filoséfica de la
peculiar unidad entre los seres mentada por laddeReino. Para comprender mas adecuadamente
este sentido consumado del mundo, que lo conwerfeeino, no sera ocioso explicitar primero su
contrario: aquello que para Soloviov representsiredentido liso y llano del ser. Escribe el autor:
“Nosotros calificamos de sinsentido todo aquelle ga se quiere vincular ni conectar con nada, lo
que es antagoénico a todo y con nada coincitl®dr lo tanto, si la desconexién y el antagonismo
hostil, que imposibilita la realizacién de cualqupexo de con-formidad, representa el sinsentido
del mundo, su sentido habra de buscarse en la Eaznencia entre todas las cosas. Soloviov
advierte que esta idea implicita en el propio $icgdlo del término que se usa en ruso para
“‘mundo” (Mir) que significa a la vez en este idioma “paz” yricordia”. Este sentido del mundo
Nno es es ni una exigencia arbitraria nuestra nmnaro ideal subjetivo, sino que, mas alla de todos
las luchas entre fuerzas opuestas que se dan @mélindo siempre se nos muestra comaéodo
unico, configurado por interrelaciones reciprocas daatar sistematico, al punto tal que el sentido
de dichas oposiciones no es disolver, sino recordigmas plenamente el sistema Unico de
interrelaciones. Solo en la union de cada unoetdado encuentra cada ente del mundo su razén
propia de ser, su sentido y su verdad. Este sewdlanundo, en el que cada cosa —lo uno-
encuentra su plenitud en tanto y en cuanto se Wiagalada con el todo, y el todo se configura
como tal gracias al modo en que es cada uno, starga, para Soloviov, en la mas fundamental de
las fuerzas césmicas: la gravedad, que posibditséncial unidad de todo lo que es en el universo.
El sentido del mundo no es, pues, una construaeseculativa, sino que, como tendencia que
atraviesa cada cosa que es Yy la lleva a relaciercarstodo o otro, est@anoménicamentgado. Por
ello puede afirmar Soloviov que “el mundo haceept su sentido como aspiracion o impulso
hacia el otro, y este impulso, a pesar de la disaaue aun impera en el mundo entero, se revela
como propio de cada particularidad, en la medidguenél redne todo con todo y nos muestra que
el sentido del mundo es la absoluta uniddd’ este impulso irresistible de unidad, a estaginer
unificadora, por medio de la cual cada particukdicse refiere al todo y en esta referencia
encuentra su sentido y la justificacion de su serppone, en el orden humano, el egoismo. Este
constituye una suerte de violencia ontolégica cepmaia cada individuo particular del resto, que
cree que es posible realizar las potencialidadéesi de un existente exclusivamente en y por si
mismo y que termina sembrando en el mundo discotdias y sinsentido. Sin embargo, y a pesar
de sus éxitos parciales, el egoismo resulta impoi@nte esta energia unificadora que en todo se
reconoc&’, hasta el punto de que, incluso sus manifestasionas extremas, contradicen el
aislacionismo como sentido de lo que es. Asi, nglo, cuando una criatura aniquila a otra para
alimentarse de ella, confiesa que no puede vidiraiacion con lo otro, que para ser si mismo se
debe alimentar de lo otro y que esta dependencia dio y, en Ultima instancia, de todo aquello
con lo que se relaciona, plenifica su propio seeskbien, esta unién de cada uno con todo que pone
de manifiesto que el todo esta presente en cadg gne cada uno es el uno que es en la unidad del
todo, este sentido ultimo del mundo, que, por @jerto esta dado, sino que se va dando
histéricamente como un proceso de unificacién yigaracion universal, es llamado por Soloviov
Dios. Escribe el autor: “La corona del ser no ebwaible al individuo particular, sino al todo. El
comienzo originario y fuente de todo ser es idomonalmente la absoluta unidad de todo ente...

2GaGL, p. 70.

BGGLp. 72.

14 Ademés de en la ley de gravedad, que mantieneedonunido en un todo y que es la expresién méadafuental del sentido del
mundo, Soloviov encuentra el testimonio de estaulsgpde unificacién en las leyes fisicas de progiagade la luz, el calor y la
electricidad, y también en las leyes que rigerréasciones quimicas y en su potencial configurgderpermite unir los distintos
atomos en moléculas y luego las moléculas en tdda=racter organico. Finalmente, se reconocei¢angste impulso unificador
en la tendencia de los organismos a existir enagryrganizarse en sociedades. GEL, p. 73.
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DIOS."™® Si la idea del Bien era el nombre ético de Diaggia el actuar divino en el mundo a
través del hombre, “el todo-en-uno”, la energia guiéica, correlaciona y plenifica todo lo que es,
es el nombre ontologico de Dios. Aqui ontologidigaéno se contraponen. La ontologia, la gesta
del ser de cada uno de los entes, no implica asadlamiento del otro, sino que, en cuanto
orientada por la idea del Bien, tiende a un todelajue uno y otros sean plenamente en funcién de
la correlacion mutua. Dicho de otro modo: la idebRlen es el nombre de la energia divina que el
hombre experimenta en su propia interioridad coresed de inmortalidad inescindible de la
conciencia moral. El “todo-uno” es el nombre delaa ontoldgica de Dios, que se realiza a través
de las leyes que rigen el cosmos y que se consamgted del hombre que actia de acuerdo con
su conciencia y la ley ética de la razon. “El tasw”, el “todo-unidad” es, asi, la expresion o la
palabra pogos de la divinidad: es Dios mismo revelandose enlsa. Este Dios, como lo dijimos
en relacion con la idea del Bien, es simultdneaenérascendente e inmanente al mundo. Es
trascendente en cuanto la energia que todo lacanifique da fuerza a las leyes de la naturaleza y
de la razon no proviene de ni encuentra su origenirggin ente natural ni en el hombre mismo,
sino que es aquello trascendente a partir de Ibhawyanaturaleza, conciencia moral y orden en el
mundo fisico y espiritual. Y es inmanente en cuatia energia solo se da en y a través de las
relaciones entre los entes del mundo y, mas c@megite, en cuanto estas relaciones se hayan
regidas por las leyes naturales y la ley morale@léadazon humana. En cuanto este “todo-uno” no
es algo dado objetivamente, sino un procksorico en curso en el que el mismo hombre
participa, participando en el proceso de su prppifeccionamiento y plenificacion, la relacion con
su posible consumacion no es una relacion de comenio, sino, propiamente, de fe.

La correcta comprension de esta intuicion funddaatesie Soloviov que concibe a Dios
como la unidad de todo lo que es y sentido del munohtuicion que articula los andlisis todos de
Los fundamentos espirituales de la vidaexige, tal vez, una precisibn mas, para no eaela
tentacion de asociarla con la idea monista y reduatel “uno-todo”. En efecto, la verdadera
unidad no es aquella en que lo uno existe a costatisolver lo otro, para terminar, asi, siendo
todo, sino aquella en la que lo uno esta al serdeitodo lo otro. No se trata, pues, en el cako de
“todo-uno” de una unidad que disuelve la alteridath convertirse en todo, sino del todo que hace
posible la plenitud de cada uno y de cada otraurlidad falsa o negativa oprime los elementos que
la constituyen y los absorbe hasta vaciarlos de toditenido. Por ello mismo es una unidad vacia.
La unidad verdadera o positiva, por el contraramtiene y plenifica los elementos individuales, en
la medida en que dentro de ella realizan la pldrdisu ser respectivo. Ahora bien, como sefala L.
Wenzler, “una unidad tal que congrega todas lasngiones de la realidad y en la que ningun ser
oprime al otro, sino que precisamente en el otouemtra la plenitud de su ser, es sélo pensable en
el modo de un dialogd®. Se trata, pues, de una unidad que, como el didfarece histéricamente
y resulta no de la imposicion de una forma vacibbsacontenidos, sino del desarrollo de
interrelaciones e interacciones entre estos Ultimogartir de las cuales se va construyendo esa
unidad, que bien podriamos calificar, siguiendo en¥ler, de dialégica. Esta ultima precision nos
deja ver que con la idea del “todo-uno” Solovioejalatras la figura de una raz6n monoldgica y
atemporal*’ y la identificacién de lo divino con una razén, tplara encaminarse hacia la
concepcion de una razdia-l6gica en la que dbgosunificante no impone las relaciones entre los
entes, sino qusurgea través dia) de dichas relaciones. Consecuentemente la ig&cidn de lo
divino con esta otra forma de razén unificante, sfple puede desarrollarse histéricamente, lleva el
concepto de religion al plano det&irgia El hombre ya no se relaciona con Dios por metida
contemplacion y la veneraciéon de la idea de Disfd' que debe vivir y actuar en funcién del

BGaL p. 73.
18 |Ludwig Wenzler, “Einleitung. Leidenschaft, die Gke wird Vladimir Solov’evs Philosophie der LiebehSL, pp, VII-XXXVII,
aqui p. IX.
17L. Wenzlerop. cit, p. XI.
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principio divino, que se revela en el muntfo’es decir, debe participar activamente en la
transformacion de ese mismo mundo a imagen y saa&fdel Dios viviente (del “todo-uno”). La
nueva religion no puede, entonces, ser ninguneaeaidm pasiva, sino que debe ser ella misma una
actividad divinizante o telrgica, esto es, unavaldd en la que el actuar humano y el divino se
superpongan, de modo tal que “la materia se caaver espiritu y la vida carnal en una vida
divina.™*® Tal cosa no equivale, por supuesto, ni a la cbeadel “todo-uno” desde la nada ni a su
consumacion, que no esta en poder del hombre diftquivale a la participacion del hombre en
un proceso de vitalizacion y plenificacion de tddaue es. Esto, empero, implica la insercion de
la existencia humana en una constante tarea decpmmamiento. Esta es precisamente la
perspectiva que Soloviov desarrollalenjustificacion del bien

2 La perspectiva deLa Justificacion del bien
2.1 El sentimiento religioso.

Una lectura fenomenoldgica de justificacion del biemo puede sino advertir que en esta
obra Soloviov desarrolla éinamismoya implicito en las tesis fundamentalesLds fundamentos
espiritualesde la vida.En efecto, en ésta, a mi modo de ver su obra mggnao se comprende lo
divino tan s6lo como idea del Bien o cotdénsdel mundo, sino que basicamente trata de asirselo a
partir del acaecimiento de su revelacion mismagual es inescindible de su proceso césmico-
espiritual detemporalizacionSi enLos fundamentose hacia hincapié en la idea pre-temporal del
Bien como aquel deseo an-arquico o pre-temporalygusiempre padece el hombre en cuanto
espiritu y en el “todo-uno” o “unidad perfecta’psa-temporal como el fin Gltimo al que aspira el
deseo del Bien, erLa justificacion la vista se dirige preponderantemente al proceso de
temporalizacion del Bien y realizacion histéricd ttedo uno” a través del cual lo divino se
manifiesta (se fenomenaliza) en el orden del ser.

Para comprender los origenes de tal proceso Seloginite a un fendbmeno que, lejos de lo
gue una interpretacion apresurada podria supoaegs propio de los hombres de fe, sino de todo
hombre en cuanto tal: el “sentimiento religiosotrr Bentimiento religioso entiende Soloviov el
sentimiento de dependencia de un Poder superierggyropio de todo ser espiritual. En efecto,
todo existente supone que su vida y el mundo tiesetido, pues si no lo hiciera no podrian
siquiera vivif®. Ahora bien, suponer tal cosa implica necesarigéneeconocer que la propia
existencia y, en general, la existencia de todyubes se encamina a una meta ultima en funcion de
la cual todas las demas metas parciales se vuebraprensibles y adquieren una razén de ser. Sin
embargo, como el existente sabe de su propia nuadial de la corruptibilidad de todo ente, es
consciente de la imposibilidad de alcanzar por ismmo un sentido definitivo e integral para su
existencia y la del mundo: una meta ultima quefjgee los demas sentidos parciales. Por ello, en
relacion con el origen de su necesidad de postelaido y con la realizacién de un modo u otro de
ese sentido absoluto al que aspira y que lo tradeje el existente se halla remitido a un Poder
superior del cual depende. Este sentimiento dendigpeia es propiamente el sentimiento religioso.

BGGL p. 102.
¥GGL p. 103.
20 Sploviov, a mi modo de ver con argumentos contoiede refuta la afirmacion de pesimista de la fdéiaentido de la existencia.
Cuando el pesimista tedrico afirma tal cosa y sostigue la vida es un mal y un absurdo cae en wréestde autocontradiccion
pragmatica en cuanto él vive, en su vida persiguesfy se vale de la vida como si fuese un bieaviese sentido vivirla. Su
afirmacion no es, por lo tanto, seria. Por otrmlasdta el suicida, quien afirma seriamente la fidtaentido de la vida y, obrando en
consecuencia, se priva de ésta. Sin embargo etlauiw que confiesa con su acto no es la faltaedido de la vida, sino la
imposibilidad suya para poder realizar una vidaatn El suicida no desespera del sentido, sinabdelrdo y, haciéndolo, confiesa
su vinculo originario con el sentido. OB, pp.19-22.
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Se trata de un sentimiento que ningun hombre poedar. En primer lugar, porque no podemos
evitar suponer que la vida tiene sentido; y, emség, porque no podemos realizar ni conocer cual
es el sentido que suponemos. ¢Pero -se preguitdgidse tiene sentido este sentimiento de
dependencia o carece de él? Supongamos que carade 3 es descabellado suponer un Poder
superior que determina el sentido absoluto de éosguda en el universo, entonces todo depende del
absurdo y la casualidad. Y si todo depende delrdbsentonces también mi propia existencia
carece de sentido y, por tanto, es irrisorio hatkacualquier principio moral y racional que la
regule. En efecto, tales principios, que rigen glagion con todos los demés seres, s6lo son
relevantes si estoy seguro del sentido de mi prexigtencia y del predominio del sentido sobre el
sinsentido en el universo. Pero si el conjunto atedrocesos del mundo es insensato, tampoco
puede aspirarse a que tenga sentidgpas® del proceso compuesta por las acciones humanas, en
cuyo caso tampoco pueden sostenerse las normakesworés conductas racionales que, al fin y al
cabo, no se hallarian justificadas por nada. De &l concluye Soloviov que, si se supone que la
vida humana y el universo son el resultado de wtantad absurda o de una casualidad ciega,
entonces “seria lo mas logico hacer por compasidost los esfuerzos por matar el mayor nimero
posibles de seres vivé¥. Aqui nuevamente la opcién por el sinsentido deldaendencia de un
Poder superior es desmentida por motivos afeciiMeacticos. Afectivos, en cuanto no puedo no
sentirme interpelado a suponer que la existener@etsentido y que desplegarla es tender a un
sentido absoluto, que, en Ultima instancia, descamoy practicos, porque de hecho obramos como
si la existencia tuviera sentido y regimos o prééemos regir nuestra conducta por principios
racionales y morales, entiéndaselos éstos comossenitienda. Si esto es asi, ello significa que
efectivamente creemos en ese Poder superior yharigmente afirmamos esa dependencia que es
la esencia misma del sentimiento religioso. “Estag l6gicamente anterior a todas las doctrinas e
instituciones religiosas positivas, y también aa®ths doctrinas metafisicas, y es ella la quesen e
sentido constituye la llamada religién naturdl.’Es decir, independientemente de todo ateismo o
teismo e independientemente también de la indolasdereencias religiosas positivas de cualquier
individuo determinado todo hombre en cuanto tabmece, viviendo en el mundo, que la vida del
mundo en general y la suya en particular tiened®ptque, en consecuencia, todo depende de un
Absoluto que por lo pronto desconoce, pero por cuyaza 0 energia ese sentido surge, se
manifiesta en la experiencia humana y, presumibienese va realizando.

2.2 El perfeccionamiento.

El sentimiento de dependencia, propio de la ratigidtural, no es exterior ni causal, es
decir, no podemos explicar esa dependencia conmoetke una causa externa reconocible y
determinable, sino que es intrinseca y esenci@,ess la padecemos 0 nos sale al encuentro desde
nosotros mismos como la condicion de posibilidddidepliegue efectivo de nuestra existencia. En
efecto, sin esa confianza originaria en que toeleetisentido —sin fe en la divinidad como plenitud
de todas las condiciones y formas que asume la nigsstra vida misma seria absurda e imposible.
Por ello Soloviov puede considerar a la divinidadmio origen, como auténtico medio y como fin
dltimo de la existencia?® Es el origen, en cuanto sin ese sentimiento déacma en el sentido
absoluto del todo no podriamos ni siquiera comegpar nosotros mismos. Es el fin, pues la
plenitud de sentido es aquello a lo que constantenteende la vida y sobre la base de la cual se
articulan cada uno de sus sentidos relativos. Pemsobre todo, es elediq es decir, es aquella

21 3B, p. 128.
2 oc. cit
3B, p. 213.
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energia que nos permite estar en camino constanternacia la plenitud anhelada. Dicho camino
es concebido por Soloviov como obrapggfeccionamiento

La perfeccion, es decir, la plenitud de sentideamo también podriamos llamarla, el Bien
supremo, se expresa en tres forfhasn primer lugar, la perfeccién absoluta, que@scendente a
la realidad efectiva de lo que se da, inasibleeynet, en tanto todo cambio es inconcebible en lo
perfecto. Dicha plenitud es Dios mismo considerad®i mismo. A pesar de que Soloviov afirma
la absoluta realidad y existencia de esta idea paa lectura fenomenoldgica, que se atiene a lo
dado, esta perfeccién es una mera idea. Peroisfihito o lo absoluto fuese una mera idea y la
perfeccion sélo se mostrase como un ideal dezlanrpura, entonces no habria justificacion alguna
para afirmar que lo absoluto efectivamente acapee se da y que determina el curso de lo que es.
Pero la perfeccion se expresa también de un segmutin: en el sentimiento de perfeccion
potencial dado en la conciencia humana y en lawatuque (bajo los modos descriptos de idea del
bien y del sentimiento religioso) la experimentamo ideal y norma para si y para todo lo que es.
Este segundo modo es lo divino mismo irrumpientimado de una apelacién incondicional, en la
inmanencia de la subjetividad. Empero, si lo diyi@omaneciera en la inmanencia, si su expresion
fuese un mero sentimiento, entonces seria tanciivdee irreal como la mera idea, y su apelaciéon
seria siempre susceptible de ser calificada cormamera proyeccion arbitraria del sujeto. Ni en la
absoluta trascendencia ni en la absoluta inmandocidivino puede expresar enteramente su
divinidad. Es necesario que la absoluta trascernaafe la idea se encarne en el mundo y que,
concomitantemente, la absoluta inmanencia del rm@ntto también se exteriorice en él. Es
necesaria, pues, aquella tercera expresion digifi que vincula a las otras dos justamente como
medioa través del cual el origen pre-temporal (el saptito de dependencia de lo absoluto, dado
desde siempre, anarquicamente, al sujeto) se enaamiel tiempo y en la realidad efectiva hacia
el fin (la perfeccion y unidad absoluta de todoglee es). Este tercer modo de expresion de lo
divino, en que la inmanencia del sentimiento yrsdendencia de la idea cobran realidad y
efectividad en el acontecimiento de su relacion ebrmundo, radica, para Soloviov, en la
“realizacion real de la perfeccién o en el procestorico de perfeccionamientd” Es el proceso
histérico aquel que crea las condiciones realeav@s de las cuales lo divino se manifiesta como
energia o tendencia de perfeccionamiento que sadpdo lo que es y lo configura de modo cada
vez mas pleno. “Todo el proceso histérico — y nlo sié la humanidad, sino también del mundo
fisico- es el camino necesario hacia la perfectid®ara que la divinidad sea efectiva y factica era
preciso que se produjeran en el mundo formas seemps complejas, estructuras mas plenamente
configuradas, hasta llegar a la creacion de orgarssvivos y de aquel organismo viviente —hasta
donde nuestro conocimiento alcanza el hombre- gomea tconciencia de la perfeccion y aspira a
ella. El hombre no es, pues, la conclusion del ggoae perfeccionamiento, sino propiamente su
inicio, toda vez que constituye aquel punto deekfin en el cual el cosmos toma conciencia —
siente- que su meta es la perfeccidn. Lo divinpresisamente la energia trascedente, que ningun
elemento del mundo puede producir, pero que obrk émmanencia del mundo y lo configura
COMO un cosSmMOs en constante proceso de supera@iérieccionamiento. La meta de ese proceso
no puede ser sino lo que hemos descripto como -tiodd o Reino de Dios, a saber: aquel Reino
“en el que se realiza el significado absoluto déotser®’, es decir, “una forma perfecta de
comunicacién humana y universal de la vidagn la que la vida de cada ser alcanza su pleeitud
funcién de la plenitud de la vida de todas los ©tseres. El Reino de Dios no ha llegado, pero
viene. El constante proceso de evolucion y peideacniento del universo y de la vida en €l son el
testimonio de ese advenimiento, en el que la diathise revela como facticamente efectiva.

24 Cf.JB. p. 216.
3B, p. 216.
2% 3B, p. 217.
27JB, p. 229.
2B, p. 217.
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Cada estadio evolutivo es un avance en el caminmedeccionamiento que conduce hacia el
Reino. En este sentido, lo divino es tan inheretbhombre como al pdlipo o al paramecio.
Ciertamente, como observa Solovidves indiscutible que un pélipo o una sepia nalpoepor si
mismos engendrar al hombre ni a la idea de ReirDiak que es propia de éste, pero lo contienen
potencialmente, en tanto y en cuanto son la precidndnecesaria para la existencia del hombre.
Por ello mismo ya en ellos se reconoce el advesiiReino y el proceso de perfeccionamiento que
atraviesa el universo todo. Este proceso, queisia ien el mundo fisico, se continia en el mundo
espiritual y humano. Una masa informe de salvajescluso un organismo insuficientemente
formado de Estados barbaros no pueden represéiiRaim® de Dios, aunque constituyen la célula
a partir de la cual se desarrollan las sociedadas awmanzadas y, en esa misma medida, esta
contenida en ellos la lejana posibilidad de estmdréAsi como para que el espiritu humano se
manifieste en la naturaleza es necesario un pratgerfeccionamiento de los organismos fisicos,
asimismo para que el Reino de Dios se muestreidgatnte en la humanidad, se exige la mas
perfecta organizacion social, la cual se va gestagrd medio de avances y retrocesos, a lo largo de
la historia universal. Y si fue necesario que lanhnidad se acabara de formar a lo largo de
milenios y milenios, partiendo de la ameba y elap@cio y pasando por todas las formas de
animalidad y salvajismo, para que el Reino de Bmsevelase como sentido del mundo, entonces
“resulta mas claro que hasta el dia de hoy estepootodavia no ha concluido y que, asi como la
accion historica fue necesaria ayer, del mismo mesioecesaria hoy y lo serd mafiana, hasta que
no se den todas las condiciones para una realizatéttiva y perfecta del Reino de DidS."El
proceso historico se revela asi como paso largo y dificil de lahumanidadanimal a la
divinohumanidatf® o, lo que es lo mismo, como la gestacién de lasliciones para la realizacion
efectiva del Reino.

Este proceso de perfeccionamiento o de paso hacadvinohumanidad” lo lee Soloviov en
todas las paginas del cosmos. Asi, sin el reinoerain sin las piedras y los metales, todo
crecimiento ulterior careceria de sustento y sdietne. La constitucion misma de los reinos
minerales —de los planetas- es ya un impulso Haaigejor, un impulso de perfeccionamiento. El
reino vegetal tiende inconscientemente hacia lalduaumedad y el calor para poder reproducirse y
generar especies cada vez mas complejas. Los asiimascan la plenitud de su ser y luchan por la
saciedad, la satisfaccion sexual y el placer dedasaciones. La humanidad, a través del desarrollo
de las ciencias, las artes y las institucionesasexibusca constantemente perfeccionar su vida v,
finalmente, se eleva con su entendimiento hastdela de perfeccion absoluta y con su corazon
hasta el “sentimiento religioso” que transformaedigumera idea en principio efectivo de su accion.
Ese proceso de perfeccionamiento que permite queganismo vivo se componga de sustancias
guimicas que han dejado de ser solo materia yajharhanidad surja de animales que han dejado
de ser solo bestias legitimadaperanzale que “el Reino de Dios se componga de hombres qu
dejen de ser s6lo hombres, que accedan a un plewm ry superior de existencia, en el que sus
tareas puramente humanas se convierten en merdssnesidstrumentos de otro fin definitivg”

En consecuencia, en el pensamiento de Soloviedesade Dios no resulta originariamente ni
de la hipostasis de un ser Todopoderoso y trasnenda de la fe en un dogma positivo revelado
cualquiera, sino que Dios es inmanente al proceshlutivo del mundo, es la energia a partir de la
cual ese proceso se despliega. Sin embargo, audiggese vuelve efectivo y se revela en el
proceso de divinizacién del cosmos, esto es, @noekeso por el cual lo que es se configura como
“uno-todo”, Dios no es identificable con el procesismo. No estamos aqui transitando los
caminos del panteismo. En efecto, como bien obsdrpansador ruso, la evolucién de los tipos
inferiores de ser no puede por si misma crear upgrgores, solo puede crear las condiciones o

2 Cf. Loc. cit.
30JB, p. 218.
31JB, p. 219.
%2JB, p. 231.
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producir el medio correspondiente para la aparidéirtipo superior. Y esto vale, ante todo, para la
emergencia a partir de lo inanimado e inconscidaté vida consciente, es decir, de aquella vida
gue sabe que vive y que se siente a si mismaaPRtr, tada aparicion de un tipo nuevo y superior
de ser a lo largo del proceso de perfeccionamiésito el cual Dios no seria ni factico, ni
fenoménico, sino tan sélo una mera idea o sentimisnbjetivo) “exige una nuevaeacior *.
Una creacién que en modo alguno lo es de la naglda djue, con razén han afirmado los
escolasticos, nada sale, sino siempre a parta sematoria del tipo anterior que le sirve de base
sustento para el surgimiento del nuevo tipo y datenido positivo propio del tipo superior. Pero la
creacion de este contenido propio y su efectivai@dlial tipo inferior que le sirve de sustento, esa
energia creativa que mantiene en vilo el proceso gee no es generada por el proceso, es Dios
mismo obrando en el mundo sin ser un resultadaondeldo. Dios no es, pues, el cosmos, sino la
energia creativa que lo configura como tal y quemantiene en un proceso de constante
perfeccionamiento. Soloviov sintetiza magnificareerdsta idea cuando afirma que “las
condiciones de la aparicion [de cada estrato smpeproceden de la evolucién nativa de la
naturaleza, lo que aparece [lo propiamente nupsadede de Dios** En conclusién, Dios como
poder creativo se manifiesta en el proceso de gqmodeamiento del cosmos y en su
encaminamiento hacia el “todo-uno”o Reino. El testiio fenoménico mas claro de esa fuerza
creativa y su obra en el mundo es el amor.

3 A modo de conclusiéonEl sentido del amar

Una mirada retrospectiva al analisis hecho hasta punto no puede sino atender a la
importancia y profundidad que tiene la comprensiéro divino del filosofo ruso para una lectura
fenomenoldgica de la cuestién. Si metodolégicamelgi@amos de lado tanto las facetas mas
propiamente misticas del pensamiento del autartousu intento de hacer desembocar su filosofia
de la religion necesariamente en el cristianismenyla constitucion de un estado universal
confesional y nos atenemos a sus conceptos fitmsdfiundamentales, entonces bien podemos
concluir que Soloviov anticipa, ya en la primeraaaidel siglo XIX, los dos aspectos esenciales
del acceso fenomenoldgico a la cuestion de lo djvigue caracterizan a la mas actual
fenomenologia de la religion y de los cuales sedpudar cuenta valiéndose del esquema
“interpelacion-respuesta”.

El primero de estos aspectos radica en leer em@sio de lo divino en una interpelacion
incondicional que al existente le sale al encueatestivamente desde su propia inmanencia y que
configura su existencia como respuesta a estapeigmion originaria. Dicha interpelacion
originaria la encuentra Soloviov €os fundamentos. en el deseo del Bien y &a justificacion...
en el sentimiento religioso. En ambos casos sa tlatun im-pulso que el sujeto padece antes de
comenzar consigo mismo y que precisamente torma¢ochienzo que haga consigo mismo (esto
es, todo ek-sistir concreto) en una suerte de estpa esa afeccion originaria. Dicha afeccion alna
un impulso ético, expresado, por excelencia, enolaiencia moral y, convergentemente, uno
ontoldgico que se transluce en el de deseo deysbr realizar mas plenamente el propio ser. En
efecto, Soloviov, a mi modo de ver con lucidez,adaertido que, por ser mi ser un conjunto de
relaciones con lo otro, la plenitud de lo otro ylole otros potencia mi propio ser y, por tanto, la
plenitud anhelada (el bien, el sentido ultimo yiniéf0) no puede realizarse sino como totalidad
armonica de relaciones de cada uno con el todeebrente en el “todo-uno”. Desde este momento,
lo ético y lo ontoldgico, en lugar de oponersegcsncilian. El deseo del Bien y el sentimiento

33JB, p. 237.
34JB,, p. 238.
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religioso, espléndidamente descriptos por el rtsstjimonian que Soloviov, mucho antes de los
complejos desarrollos conceptuales de la fenomgfeldel siglo XX, advirtio la necesidad de
contar con una instancia extra-subjetiva, sobreamam-lo divino- para la explicitacion de una
dimensién afectiva y pasiva —lo que hemos llamagttégcamente, “interpelacién incondicional’-
gue acaece en la finitud del hombre, pero que levathacia la infinitud, y que no puede ser
explicada suficientemente desde los procesos psjicols o fisioldgicos finitos. De hecho, la actual
fenomenologia de la religion acostumbra a considenacteristico del acto religioso el constituirse
como respuesta a una suerte sigbte-cogimienty es decir, al hecho de que el hombre en tanto tal
y no en tanto adherente a una cierta confesiénndetada, se experimenta a si mismo no a partir
de su espontaneidad, sino como desbordado en gia gujetividad por “algo” que se le impone.
Ese “algo”, ese sentimiento que senfeponeen su propia subjetividad, ha sido interpretadolgo
fenomenologia de multiples maneras no excluyentae si. Michel Henry lo ha encontrado en el
sentimiento de la vida como autoafectividad; Lagien la responsabilidad ética por el otro hasta la
sustitucidon y la expiacion; Welte en el postulade leva al hombre a buscar un sentido absoluto;
Patocka en el impulso de la historia a generar amigvmultiples figuras del ser; etc. EI mérito de
Soloviov no radica tan sélo en haber anticipade esjuema, sino también en haber mostrado la
conjuncion de la dimension ética y de la ontoléginael “sobre-cogimiento” originario a partir del
cual el hombre existe y en haber extendido estelsopen su dimension ontoldgica, al conjunto
del cosmos.

Pero no termina alli el aporte del pensamiento devi®v a la cuestion de un acceso
fenomenoldgico a lo divino. Es menester todaviasiderar un segundo aspecto, pues, para usar un
vocabulario teolégico, no sélo en el corazén dehbie habita la palabra de Dios, sino en la
magnificencia del cosmos. En efecto, Soloviov nto sivierte lo divino en la “interpelacion
incondicionada”, sino en el proceso césmico-humzormao respuesta a esa interpelacién que todo
lo traspasa. Aqui, en lugar de oponer evolucionekgién, Soloviov, con su teoria del
perfeccionamiento, muestra en qué medida el dasisprdpio proceso evolutivo césmico-humano
es el acaecimiento, es decir, la temporalizaci@iotica de la revelacion de lo divino supra-
historico como energia creadora actuante en el myumth energia que lleva a la configuracion de
estructuras cada vez mas complejas: desde “elgpylip sepia” hasta el mundo espiritual humano,
en el que el cosmos toma conciencia de su sentakd geber moral como modo de realizar ese
sentido en el mundo humano. Aqui Soloviov, aundegamente lo hace en otro contexto y con
otra intencionalidad, anticipa posturas propiadadflosofia del siglo XX, como, por ejemplo, la
idea rosenzweiguiana de un Dios historico que selaea lo largo del proceso creacion-revelacion-
redencion y que, como en el caso de Soloviov, eaealbl conjunto de lo que es a una progresiva
armonizacion Yy vitalizacién, que son concebidas Rosenzweig también como el advenimiento
del Reind®>. Aqui, ademas, encuentran eco aspectos fundamentde concepciones
contemporéneas de la filosofia de la religion, iqpeiiso van més alla de la propia fenomenologia,
como la del propio A. N. Whitehead que, al iguak dioloviov, ha concebido a Dios como “la
efectividad, que constituye el fundamento precedlente condiciona todo acto creativo’Una
efectividad o hecho que, como en el caso de Salptimsciende el mundo temporii’y “cuya
existencia no puede ser deducida del mutfdgero a cuya naturaleza pertenece del mismo modo
también ser inmanente al mundo, en la medida en“gues [0 se revela como A G-M] la
realizacionde la armonia ideal conceptual, sobre cuya bag@maroceso efectivo en el conjunto
del universo.®® En sintesis, en abrir el acceso fenomenolégisalecir, la legitimidad de plantear
la cuestion de lo divino a partir de la interpedacincondicionada que atraviesa el cosmos todo y

SCf. F. Rosenzweid_a Estrella de la Redenciptrad. M. Garcia Baré, Salamanca, Sigueme, 1997271-273.

36 Alfred North WhiteheadWie entsteht Religightrad. (alemana) de H. G. Holl, Frankfurt a. Muh&amp, 1985, p. 115.
37 0p. cit, p. 116.
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gue todo hombre encuentra en si bajos las formasedeo del bien y del sentimiento religioso, y
en mostrar coOmo esta interpelacion se revela gatente en el procesoreativo de
perfeccionamiento del cosmos, radica la actualidéd profundidad del pensamiento de Soloviov
para una fenomenologia hermenéutica de la religion.

Pero, para cerrar estas reflexiones, podria todarieguntarse si tal proceso de
perfeccionamiento efectivamente existe, si tal nald de encaminarse hacia el “todo-uno” es
verdaderamente un fendbmeno que se da y puedeestofaula luz. Ciertamente la realidad efectiva
del “todo-uno” no es ningun dato a la vista, nonegun fenbmeno ni nada garantiza que el
impulso creativo que recorre el universo realmdleiee a la consumacion arménica de la vida de
todos los seres. Por ello la religién no puedeneian a la idea de fe, concebida como confianza en
ese proceso. Sin embargo, por via testimonialpsitble todavia poner a la luz un fenbmeno, cuyo
sentido aboga por antonomasia en favor de dichfiaoaa. Este fenbmeno no es otro que el
fendmeno fundamental del amor. Sobre su sentidmajlttambién el pensamiento de Soloviov
resulta luminoso.

El filésofo observa que “el mas profundo sentidd denor consiste en atribuir una
significacién incondicional a otro sef’”Sin embargo en su ser empirico nadie posee una
significacion incondicional, sino que es incomplgtsujeto a la corrupcion. Por lo tanto, adjudicar
una significacion incondicional al otro implica urderta fe o confianza que va mas alla
precisamente de la experiencia estricta. Solovgopregunta a qué se refiere esa fe y la afirmacion
incondicional que de ella dimana. Y responde qu& afrmacion del otro es una afirmaciéon en
Dios™. ¢Pero qué es afirmar al otro en Dios? “Todaguezque para Dios, el eterno e indivisible,
todo se da conjunta y concomitantemente, todaenla afirmacion de que un ser individual es en
Dios significa que se lo afirma no en su partiddid aislada, sino en todo o, mas precisamente, en
la unidad del todd” En otros términos, afirmar al otro en Dios noegeidecir atribuirle un
significado incondicional a su propia finitud y ltacion, lo cual seria, por cierto, risible, sino
afirmarlo en sudealidad El amante no ve a la amada en su ser empirititg ff defectuoso, sino
gue, en el momento mas intenso del pathos erdéioe y la afirma en su idealidad, es decir, en la
plenitud de toda belleza, todo bien y todo valog gu ella existen incipientemente. Mas ello, a su
vez, implica necesariamente no verla separadabde| sino verla en la plenitud consumada de sus
relaciones con el todo, verla a ella y ver, porittte@si, al mismo tiempo como ella alegra el
mundo Yy la vida. Ciertamente que la imagen demstatud es ideal y sélo accesible al enamorado,
pero ello en ningln modo quiere decir que éstemstcuye caprichosamente de la nada, sino que él
es vidente y en el instante del pathos erético @ymicibir como esta idealidad resplandece con
clara figura en el rostro real y empirico de su @ama.o decisivo aqui, entonces, es comprender
gue, por medio del amor, no solo se afirma a),a&mo que, al afirmarlo en Dios, esto es, al
afirmarlo en la consumacion de su sery, por tanéo el conjunto de sus relaciones con el mundo
y con la vida, afirmo a la vez la totalidad devida y el mundo. De alli que para el enamorado su
amor sea un nuevo amanecer, que lo reconcilia @oexistencia en su conjunto Yy le torna
amigables todas las cosas. En este sentido, ema, @aiun considerado en la intimidad de la
relacion entre un yo y un tu, despunta una tendesheiunificacion universal. El hecho de que la
forma mas intensa del amor se exprese en la ralagidproca entre dos seres que se complementan
mutuamente, no implica, en modo alguno, que es&lacion pueda separarse de todo lo restante
como algo autosuficiente. “Por el contrario, un &slamiento es el ocaso del ambt.La
unificacion completa de dos seres individuales unedp llenarse meramente con la relacion afectiva

4051, p. 48.
“L«pdjudicarle significacién incondicional a una pena dada o tener fe n ella (sin lo cual el vemtrdenor es imposible), esto sélo
lo puedo si yo la afirmo en Dios, consecuentempuaéglo hacerlo en la medida en que yo creo en Déwsrgi como aquel que tiene
el punto medio y la raiz de su ser en Did®e. cit
4231, p. 49.
4331, p. 56.
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y sexual entre dos existentes aislados, pues,aa gefoda su importancia subjetiva, desde el punto
de vista objetivo, dicha relacion es un fenbmen@igno de caracter pasajero. La plenitud que
destella en el instante del pathos erotico, no s8lana plenitud del uno con el otro, sino que
apunta a la plenitud de ambos en el conjunto deedasiones con todo lo que es. Por ello puede
afirmar Soloviov que la unificacion que experimentios seres en el momento del amor y que
configura una nueva, verdadera y mas plena formadaede ningin modo implica “que esta forma
de vida que, en su consumacion individual, seaigobre si misma, deba permanecer vacia, sino
gue, por el contrario, de acuerdo con la naturaferaana, ella es capaz de y esta determinada a
llenarse con un contenido universdl.Nadie experimenta mejor ni mas intensamente que el
enamorado el deseo de ser ni la sensacién dedea#ararmonia con todo. Nadie ve tan renovado y
vivificado el universo como lo hace el enamorad@cigamente gracias a la luz que el amor
extiende por sobre todas las cosas. La ampliagiberente a la dinAmica misma del fenbmeno
erotico, de la relacion de complementariedad erpariada en el amor entre el yo y el tu al ser en
general —el paso del amor al ta al amor al univerealisuelve, sino que, por el contrario, consuma
la indole especifica de la relacion entre los agsgrégn la medida en que la inserta en un proceso
gue la trasciende, la justifica y la llena de coite vital.

Ahora bien, si la plenitud que el amor promet® s& puede consumar cuando nuestro amor
por el ta se trans-fiere a y revierte en amor atdds cosas, lo inverso es igualmente cierto: la
plenitud y armonizacién universal, de la que el merético entre un yo y un td forma parte, no
puede realizarse sin la obra del amor. Por ellad@adirmarse que el “instante” del amor no es otra
cosa que el instante de nuestra participacion enpeiceso de reunificacibn o armonizacion
cOsmica, esto es, de la conversion de todas las @sun Uni-verso. Como advierte el filésofo, la
obra personal del amor toma parte, en la medidguenel amor es genuino y consumado, en “la
obra conjunta del mundo entero — la realizacibimdévidualizacién de la idea del todo-uno y la
espiritualizacion de la materi&” Pero para que esta obra se consume y para que,
consecuentemente, se produzca la reunificacion enifdacion definitiva de todas las
individualidades *“es necesario que el procesontegracion vaya mas alla de las fronteras de la
vida social o propiamente humana e incluya la aséésmica, de la cual él ha surgitfo” La
consumacion o no de este proceso que Soloviovmnisia en todas las fuerzas que reunen y
configuran al cosmos por cierto que ni es tareaamanni el hombre puede asegurar que tal cosa
efectivamente se dé. Solo puede afirmar que nadesilerhacia ella para realizar, cada vez en un
grado mas alto, su propia existencia. EI amor etafuente el modo en que él concreta en su
existencia misma esa tendencia. En tanto tal, erosy acontecer mismo, no es la prueba, sino el
testimonio fenoménicque sefiala o indica el acaecimiento de un procesmente de concordia
césmica universal, cuya consumacion o no nos supera que, sin embargo, nos sostiene en tanto
y en cuanto en él hallamos nuestra propia plenitud.

El sentido del amor, que tan agudamente expliSiddoviov, nos permite pensar a este
sentimiento divino, que habita en el corazon humpeo se realiza alli afuera en el mundo, como
el punto arquimédico en el que se encuentran erevi una en otra la manifestacion inmanente y
eterna de lo divino en el sujeto como sentimigntgu manifestacion externa e histérica en el
mundo como proceso de unificacion universal. El m@® por ello mismo, aquel fenébmeno
privilegiado a través del cual cualquier hombreefptodo hombre ama) puede elevar su vista a la
divinidad. El, que une a todas las cosas y a ttmoseres, es el halito mismo de Dios traspasando
el universo.

*Loc. cit.
4 Op. cit, 58.
4 Op. cit, 66.
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