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1. LA IDEA DE TIEMPO COMO CLAVE DEL CUIDADO DE Si

“Después de todo, la vida es corta, es necesario
aprovechar el presente de forma reflexiva y costigia”

Marco Aurelio,Meditaciones|V, 26

a. El valor del instante en la espiritualidad antig

No somos los primeros en acentuar que la rela@bisujeto consigo mismo es
una relacion fundamentalmente temporal. Ya exigtelinea de investigacion sobre la
relacion del sujeto para acceder a la verdad qgeltae la importancia de la
consideracion temporal (Foucault y Hadot). Asimismautores como Victor
Goldschmidt (1953) o, mas recientemente, Andrea Manis (2007) han tomado la
idea de tiempo tanto como hilo conductor del sisteestoico como de la filosofia
nietzscheana, respectivamente.

Lo cierto es que para la practica filoséfica ardigo fundamental es la atencién
a si mismo. Pero para alcanzar esa atencion sésgretodo tipo de ejercicios,
fundamentalmente la meditacion intensa de los degfuadamentales, la toma de
conciencia de la finitud de la existencia, el exame conciencia y,en especial, cierta
actitud en relacion al tiemggHadot, 2006: 240) En efecto, en la atencionnatante
presente reside la clave de los ejercicios esplefij de la vida ética de la Antigiedad
(Hadot, 2006: 28, 126) Despreocupandose tanto Ippasado como por el futuro del
tiempo-eternidadaion), se invita a ser feliz en este preciso momentotidenpo-
presentgcronog. Estoicos y epicureos estan de acuerdo en reedeax cada instante
un valor infinito. Segun ellos, el presente basieapser feliz, puesto que es la Unica
realidad que habitamos, la Unica realidad que dkpda nosotros.

Unido a la meditacion de la muerte, el tema debvdél instante juega un papel
fundamental en todas las escuelas filosoficas. & en lapraemeditatio malorum
estoica, como en la fijacion epicurea de la miradalos placeres, es explicita la

invitacion a liberarse de las pasiones provocadalppensamiento orientado hacia el



pasado o el futuro. No sélo se puede, sino quelse ser feliz en todo momento. No se
trata de una mera posibilidad sino de una obligaémperiosa, pues el futuro es

incierto y nos amenaza la muerte.

Para los epicureos, la liberacion de la preocupapidr el tiempo pasado y
futuro conduce a la serenidad y al puro goce pan&lo hecho de existir. Epicuro
sentencia: We have been born once and there can be no seaghdHor all eternity
we shall no longer be. But you, although you aré¢ nwaster of tomorrow, are
postponing your happiness. We waste away our livekelaying, and each of us dies
without having enjoyed leisur¢Vatican sayings, 8§ 14) El valor de la muerte ceute
valor infinito a cada instante. Para los estoisestrata de prestar una mayor atencion a
uno mismo, y de aceptar los acontecimientos presantpuestos por el destino. Cabe
recordar que hay dos lecturas del tiempo en eicgsto: el tiempo infinito caidn
(siendo pasado y futuro cada una de sus extrensfladel tiempo finito ocronos
(tiempo limitado del presente) (Goldschmidt, 1993 este modo, para ellos la
sabiduria se muestra de modo tan completo y perfect cualquier instante como
durante toda la eternidad, equivaliendo este mismtante a una eternidad. Para el

filésofo estoico, cada momento contiene e implictotalidad del cosmos.

b. El presente... ¢y hada mas?
Pues, si destacan el valor del momento presentecendicion de

“que uno lo sitle en una perspectiva cosmica... fisnel hombre
corriente ha perdido contacto con el mundo, dejadd@ercibirlo en tanto que
mundo y considerdndolo mas bien como medio ddaaissus deseos, el sabio

no cesa de tener el Todo siempre presente en igite5Hadot, 2006: 246)

Por ello no se puede confundir con la actual ptaai hedonista del presente,
marcada por un nihilismo del cual Nietzsche no ttefaros en criticar una y otra vez.
En primer lugar, porque la primacia ética del inttadel sabio estoico, para quien
justamente la exigencia de cooperacion con el aconiento presente implica un
rechazo del futuro incierto, una ruptura del ciwcdel tiempo, en el sentido de una
practica “espiritual” deura (epimeleid de las pasiones (temor, esperanza, codicia) que
conduce a lampasibilidad(apatheig, circunscribe el acontecimiento presente si, pero
de una manera reflexiva y justa. Asi lo marca lditaeion de Marco Aurelio:Somme



toute, la vie est bien courte, et il faut mettrgptésent a profit avec un calcul éclairé et

avec justice. Sois sobre dans le relache que dot@es (Meditatio, 1V, 26)

Y, en segundo lugar, porque a diferencia del indiglismo promovido por la
sociedad de consumo, que socava todo tipo de ipaxién social y politica en la
consecucion de proyectos colectivos, y para la esalcapital la valorizacion del
instante, del “ya” de la satisfaccion consumista&ndasis antiguo en el instanted’es
una forma de evasion, de repliegue sobre uno mismogestemos hablando de los
platonicos y su mundo de las Ideas, de los epi&iyesu desprecio de la politica o de
los estoicos y su sumision al Destino... tiene giende practica colectiva, ya se trate
de comunidades pitagoricas, del amor platonicoalamistad epicurea o de la guia
espiritual estoica... no renunciaran nunca a ejersa influencia sobre la ciudad, a
intentar transformar la sociedad, a servir a unosidadanos que a menudo les
colmarian de elogios.[en fin, a] influir sobre la ciudad o el Estado, el rey o el
emperadot (Hadot, 2006: 248)

Tras el final de las ideologias y la debilitaciée k& idea de progreso que
postulaban una teleologia de la historia, una aeenin del tiempo futuro como ideal a
alcanzar, hoy asistimos a una revalorizacion dehemio presente aunque en un clima
completamente diferente. Pues en la época actuabtsede un mundo donde se ha
desubjetivado etarpe diem estoico, donde estamos compelidos a vivir, a gtear
presente y nada méas” -como reza una cafcion

Mas aun, en el capitalismo actual se promueve aqlgose podria asemejar a
aquella forma de Iatultitia denunciada por los antiguos, principalmente pare€é,
gue padece quien no se complace y fija en nadansta “disperso en el tiempo”
(Foucault, 2008: 136) Una forma contemporaneaadidada de la figura dstultusla
podemos encontrar en la letra de la cancion “Yaénqué hacer conmigo” del Cuarteto
de No$. Heidegger la describiria como la “avidez de nedes” (Heidegger, 1993:
189-192 y 374-377) que, como forma impropia o iéatita de la temporalidad del
Dasein nos conduce a la disipacion. De ahi que el horsble@ busque lo nuevo para
saltar de ello nuevamente a algo nuevo, en unga“tl paradero” pues es en todas

partes y en ninguna, desarraigandose constantensentelemorarse” en lo inmediato,

! En la Meditacién de Marco Aurelio resuena la datesonsigna de HoracioCarpe diem quam
minimum credula postetd“vive el momenta no confies en mafanaQdas I, 11, 7)

2 http://www.musica.com/letras.asp?letra=1263523

3 http://www.lyricsmode.com/lyrics/e/el_cuarteto_desfya_no_se_que_hacer_conmigo.html




en la contemplacion, sino viviendo en la intranidad y la excitacion por parte de algo
siempre nuevo y del cambio de las cosas que lenHezte.

De esta forma, se produce una paraddjica desvabidiz del tiempo presente,
pues el sujeto dista tanto de ser entregado aok&saque, al lograr ver una, ya esta
apartando la vista hacia la inmediata. Esto justéen& impide al hombre retornar
sobre sf, méas bien lo sostiene en una huida déssian-como dice Lucrectoque lo
hace caer en la disipacion.

Como afirma erkl ser y el tiempoen la exégesis de ncupiscenciale los
0jos o de la curiosidad en San Agustin - aun mhgrpsa que la de la carne por ser un
apetito no del cuerpo sino del alma- Heidegger etnaca la clave para entender tal
“disipacion”. (Heidegger, 1993: 190) En efectojrdébnto de hacer una exégesis de la
antropologia agustiniana llevé a Heidegger a ditaivista a la “cura” y a mantenerla
fija en ésta en la analitica existenciaria@asein (Ibid.: 219, nota 2)

Veremos, pues, como aparece el “cuidado de si"asiConfesionesde San
Agustin a través de los estudios heideggerissai®e mistica medieval, haciendo

enfasis en el analisis de la disipacion ecuiaositas

2. EL“CURARE” EN SAN AGUSTIN

“Curiosum genus ad cognoscendam vitam alienam,
desidiosum ad corrigendam suam

(Son gente interesada en conocer la vida
ajena y descuidada en corregir la propia)

Confesiones X, 3

a. La concupiscentia oculorum

En efecto, Heidegger analiza extensamentetrarecomo rasgo fundamental
de la vida factica (1997: 81 ss) en el libro X de laonfesionesSi alli Agustin
plantea la necesidad de un trabajo sobre si misma.cura sui, es porque se
considera un “enfermo” (libro X 28, 39) a quiemigericordia del Sefior, “médico”
del alma, puede curar. Y justamente entre las ferddades” que alli se describen,
la disipacion en la mirada es una de las mas diglgca

* Citado por Séneca @e la tranquilidad del &nimgal.



“Porque ¢ qué deleite hay en ver un cadaver despddagae te horroriza? Y con
todo, si se encuentra uno en el suelo, acude lgegsara contristarse, para palidecer...
De este achaque de la curiosidad nace que se axkibdos espectaculos toda suerte
de cosas maravillosagqlibro X 35, 55) ¢Acaso no tiene este parrafo umasitada
actualidad en un mundo mass-mediatico que funatonaesta logica del espectaculo,
con este goce del sujeto fragmentado en “ver” amgiirsnadamente una noticia tras
otra, sea la mas banal como la de mayor peso?eatie Agustin se propone realizar un
ejercicio sobre si mismo a sabiendas que soéloglarente puede volver sobre si, por
ello solicita el auxilio divino: Pero ¢cuando me atreveré a decir, mientras tanta
muchedumbre de semejantes curiosidades alborotda d& por todas partes nuestra
vida; cuando me atreveré a decir que ninguna desgames cosas me roba la atencion
para mirarla, y con vano cuidado comprenderla? \&tes que ya no me arrebata el
teatro, ni me cuido de conocer el paso de los astnbjamas mi alma pidio respuesta a
las sombras de los muertos: detesto todas las stipenes sacrilegas... os supli€a)
gue asi como esta lejos de mi el consentimienéstes tentaciones, asi lo esté siempre,
y mas lejos todaviglibro X 35, 56)

Ahora bien, el trabajo de cura no se circunscritieaimente a quien se confiesa,
sino también al receptor de estas confesiones, Paes comprender est@snfesiones
es condicidrsine qua nomque el lector retorne a si mismeved aqui en qué estado me
hallo! Llorad conmigo, y llorad por mi, los que aldpueno hacéis a solas en vuestro
interior, de donde proceden las obras; pues a s go lo hacéis no os moveran estas
cosas (libro X 23, 50) Comentando este pasaje Heidegfjema: “En la medida, pues,
en que no hagais algo con vosotros mismos —preacupada uno de algin modo por
si mismo en orden a la ejecucion de lo bueno- gsnlimitéis a esforzaros en ello en el
terreno de la tendencia representada y del desem en el de su efectuacion y
cumplimiento concretos, esto no 0os movera, norasndidd (Heidegger, 1997: 89) De
este modo, es indudable que Agustin se enmarceoddata tradicién de las practicas
espirituales de las confesiones escritas como ‘Geteerdad” (Foucault, 2008; 345%s)

Las Confesioneses un texto que implica un ejercicio espiritualrf@etamente

® Cf. también el andlisis de la “penitenci@kémologesis publicatio suien Séneca) y la “confesién”
(exagoreusis(Foucault, 1990) En el libro X, cap. 1 de @snfesionedgustin expresa:Esta es una
confesion de la verdad que Vos amais; y como ebiue la verdad llega a conseguir la luz, yo qaier
seguirla y practicarla, ya sea en la confesién qaéhago en lo oculto de mi corazén, ya sea enda qu
hago publicamente con mi pluma delante de todougidd. Igualmente, Agustin es reconocido en esta
tradicion por Pierre Hadot (2006: 56)



identificable en la tradicion de la cura de si|ateejercicios espirituales de la confesion
de las faltas y la “escritura de si” (Foucault, 49989 ss) Hay aqui una apuesta a la
vida espiritual, entendida como esas practicas anéglilas cuales el sujeto se
transforma a si mismo para acceder a la verdaghuasta agustiniana es aventurarse en
la interioridad, a volver la mirada al interior gie(Confesioneslibro VII 10, 1), pues

“in interiore homine habitat veritag(De vera religione XXXIX, 72), en la medida que
alli, en lo mas intimo del sujeto, mas interior glianismo aun, mora el Dios eterno
(Confesionedlibro 111 7, 11).

Sin embargo, a pesar de ese trabajo sobre uno migroaida en la curiosidad es
inevitable (libro XI 29, 39) Pero como tu misericordia es mejor que las viddsgy
agui que mi vida es dispersiddistentio) Tu diestra me ha sostenido en mi Sefior, el
Hijo del Hombre, mediador entre TU, uno, y nosetgoe somos muchos y cada uno
dividido en muchas partes por multiples co¢a3 con el fin de que, olvidado de lo
pasado y no distraido en lo futuro y transitoriositendido hacia lo que existe antes
gue todas las cosas, y no segun dispergilistentionem) sino segun concentracion
(intentionem) yo vaya tras la palma de la vocacion supremaefi@s eterno, en tanto
yo me deshic@issilui) en los tiempos, cuyo orden ignoro, y mis pensawsemmtimas
entrafias de mi alma, se desgarran en tumultuosasdades, hasta que, purificado
por el fuego de Tu amor, yo confluya eh(libro XI 29, 39).

b. El ejercicio de lacontinentia

Asi pues, el sujeto esta despedazado en la nicitlgpdl que implica el flujo
temporal. En esos términos se plantea Agustindatidn del tiempo al emprender una
verdadera practica ascética ejerciendo una dilrcloi al infinito del momento presente
a la manera del método de analisis cuantitativo aw®itinuo temporal de las
Meditacionesde Marco Aurelio, en las cuales el emperador estpostula que €l
presente se acorta al maximo si intentamos delitoitgV1ll, 36): “ Mira, al menos, si
acaso el afo actual, €l solo, esta presente. Dea®b, pues, si corre el primer mes, los
demas son futuros; si el segundo, ya el primer@ ppsos restantes no son todavia. Ni
el aflo actual, pues, esta todo presente; y si té teslo presente, no es el afio lo que
estda presente; puesto que el afio consta de docesmds los cuales uno solo,

cualquiera que sea el actual, esta presente; lossaton, o pasados, o futuros. Aunque

® Preferimos citar aqui la traduccién que realizeig&Magnavacca (2002: 272-273), pues consideramos
que posee la virtud de transmitir con mayor fuészexpresado en este pasaje erdasfesiones



ni el mes que corre esta presente, sino un solosii@s el primero, los restantes son
futuros; si es el Ultimo, los restantes son paddfiloro XI 15, 19).

He aqui que el tiempo presente pareciera redualrgspacio de un solo dia.
“Pero discutamos también este mismo espacio, panque dia esta todo presente.
Porque se compone de todas las veinticuatro hoogsunnas y diurnas: la primera de
ellas tiene las restantes por futuras; la Ultimar gppasadas... Y una misma hora va
corriendo por particulas fugitivas: todo lo que dilas vold, es pasado; todo lo que le
resta, es futurd(libro X1 15, 20) jFugacidad del presente! Entesc'si se concibe un
punto de tiempo que no pueda dividirse en partesidmentos, por pequefisimas que
sean, éste es el Unico tiempo que ha de llamamssepte; el cual, sin embargo, tan
rapidamente vuela de futuro a pasado, que no seneld ni con una minima duracion;
porque si se extiende, es divisible en pasadowdutnas el presente no tiene espacio
algund. Agustin pareceria tomar por axiomatico que sgEldiempo presente, solo el
instante indivisible existe. Aunque su existen@alel todo particular, ya que no posee
duracion.

Por lo cual el instante presente se vuelve soOlsupniesto, un punto matematico,
una “punta de presente”, segun la expresion deuRel€1987) Esta experiencia del
tiempo exige alejarse de todas las significaciareesfuturo”, “pasado”, y “presente”
gue sugiere nuestra comprensiéon cotidiana de tieP@@ ello, Agustin introduce otra
nomenclatura: propone que seria mas apropiado gieeihay presente de lo pretérito,
presente de lo presente y presente de lo futyi@dnfesioneslibro XI 20, 26)
iPuntuaciones de presente!

Es cierto que el mundo agustiniano ya no es aqgaeklhdlenismo donde
dominaba el “circuito y la revolucion de los tierspoes decir, la imagen de la esfera en
la comprension fisica del tiempo. A diferencia o griegos, la tradicion judeocristiana
-en la cual aun vivimos, nos movemos Yy existimostaura un iniciex nihila “En el
comienzo creo Dios los cielos ytlarra”. (Gn 1,1) Asimismo, la “eternidad”, en lugar
de referir a un tiempo pasado-futuro infinitadn), como en el estoicismo, se vuelve un
fuera del tiempo. Pero, mas alla del sistema estaiel cual difiere en varios puntos
esenciales por estar en un contexto doctrinal efifef o que nos interesa es la
asombrosa resonancia de su planteo de los problemé&sno al tiempo con aquello
gue se han cuestionado los estoicos, principalmantaracter irreal del tiempo. Ya



para Crisipo el tiempo, en taniacorporal’ no tenia otra existencia que en el
pensamiento; para Agustin es el alma quien lo euentnque no estamos seguros de
que sea el alma individfalLo cierto es que, en ambos casos, el tiempo \@neia
como huérfano de consistencia, cercano al no-ser.

Ahora bien, frente a este tiempo incorporal enuel el sujeto es producido en la
dispersion, la curiosidad no es la Unica posihbilidxistencial. Pues a través de un
retorno a si, de un intenso trabajo sobre uno migirb ejercicio espiritual de la
continencia -y por ello no se significa aqui latomencia sexual- hay chance de salvarse
de la disipacion: {Dadme lo que mandais, y mandad lo que querais! iRasdais que
seamos continentes, y sabiendo yo —dice el Sabhi®1B- que nadie puede ser
continente, si Dios no se lo da, aun esto mismdsataiduria, conocer de quién es este
don. Pues, en efecto, por la continencia nos remmgey reducimos a la unidad que
perdiéramos derramandonddefluximus)en muchas cosaglibro X 19, 40) De esta
forma, esta practica de subjetivacion, clga en la continentia que va desde la
dispersion defluxig hacia el recogimiento, y que se realiza para nzka la
bienaventuranzavita beatg es experimentada, a su vez, como un don, unagjae

concede el Sefior a quienes se embarcan en la evespiritual.

Asi, la beatitud es el fin Gltimo de la espiritdald, el goce es el fin mismo de la
cura o inquietud (finis enim curae delectatio e$Bor delight is the end of care;
because to this end does each man strive by catermught, that he may attain to his
delight. He therefore seeth our cares, who sealchet heart. He seeth too the ends of
cares, that is delights, who narrowly searcheth tbi@s; that when He shall find that
our cares incline neither to the lust of the flesbr to the lust of the eyes, nor to the
pride of life, all which pass away as a shadow, thatt they are raised upward to the
joys of things eternal, which are spoilt by no apanHe may direct the righteous, even
He, the God who searcheth the hearts and reins.deorworks, which we do in deeds
and words, may be known unto men; but with whatnthey are done, and to what end
we would attain by means of them, He alone knowle¢h(zod who searcheth the hearts

and rein$. (Expositions on the Psalmgll, 9)

" Recordemos que los antiguos estoicos postulabatogo lo que existe es cuerpo. Mas, al lado desest
cuerpos, hay cuatro incorporalesdmata: el vacio, el lugar, el expresabledton) y el tiempo. Para un
desarrollo de esta cuestion cf. Bréhier, 1928.

8 Autores como Flasch plantean quemimusque mide el tiempo es el Aima del Mundo que seienita
en Plotino, Porfirio y Aristételes. Cf. Maria Bette, 2001: 45. Para profundizar en ello cf. Guittdean,
Le temps et I'eternité chez Plotin et Saint Auguatiin, Paris, 1959.



3. LA TERAPIA DEL ALMA EN EL CRISTIANISMO

“Quede claro, lo recuerdo una vez mas, que
buscar la propia salvacion significa sin duda cusiade si
(Foucault, 1999: 402)

a. Filosofia cristiana

Foucault reconoce que asi comoAdtibiadesesta al inicio, lasConfesiones
marcan el término de su genealogia de las “pra&ctieasubjetividad”, de la relacion del
sujeto consigo mismo, de la relacion del sujetolaarerdad (Foucault, 2008: 188)

En efecto, &ncontramos esta nocion depimeleia (de inquietud) en el
cristianismo e incluso en lo que constituyé hagat@ punto su entorno y preparacion,
la espiritualidad alejandrina... sobre todo en edcatismo cristiano: en Metodio de
Olimpo, en Basilio de Cesarea. Y en Gregorio deaNes Sobre la vida de Moisgen
el texto sobre eCantar de los Cantaresn el tratado sobre las bienaventuranzas. En
particular, hallamos esta nocion de inquietud dersLa virginidad cuyo libro XllI se
titula precisamente ‘El cuidado de si mismo comaercon la liberacion del
matrimonio” (Foucault, 2008: 28-29) Mas aun, la cura de gbesssada por el fildsofo
francés como “matriz del ascetismo cristiano”.

“Ahora bien, en todo este pensamiento antiguo del lga hablo, ya sea en
Socrates o0 en Gregorio de Nisa, ‘ocuparse de simaiigiene siempre un sentido
positivo, jamas un sentido negativo. Y, paradojangiementaria, a partir de esa
exhortacion a ‘ocuparse de si mismo’ se constimyelas morales sin duda mas
austeras, mas rigurosas, mas restrictivas que @etalhaya conocido, en referencia a
las cuales les repito... que no hay que atribuigristianismo, sino mucho mas a la
moral de los primeros siglos antes de nuestra eahprincipio de ésta (moral estoica,
moral cinica y, hasta cierto punto, también mongicérea) (Foucault, 2008: 3%)

Tras el primer modelo platénico de la “ocupacidrstlea partir de los siglos I
y IV se formé el modelo cristiano. Mas precisameete un modelo “ascético
monastico”, mas que cristiano en términos generalesl cual &l autoconocimiento

esta ligado de una manera compleja al conocimieletda verdad tal como se da en el

% Claramente Foucault esté influido por el trabajdldeot “Ejercicios espirituales antiguos y “filosof
cristiana” (2006: 59 ss) que analiza como ciertisianos hablaban del cristianismo como una fii@aso
en el sentido de un estilo de vida. Justamentedoat]i se investiga son los efectos de la introafucde
los ejercicios espirituales de la Antigliedad ecristianismo, ya que con ellos se introdupeetto estilo
de vida, cierta actitud espiritual, cierta tonalidi@spiritual de la que carecia originalmehtébid.: 63)



Texto y por la Revelacion; y es autoconocimienté amsplicado, exigido por el hecho
de que el corazdn debe estar purificado para comgee la Palabrd (Foucault, 2008:
250) Pero Foucault no se cansa de repetir quaséiboismo tomé un segundo modelo
de la cura: al modelo helenistico. Este fue el gontk formacion de una moral que el
cristianismo repatri6 y elabor6 para hacer de ellgo que ahora llamamos,
erroneamente, “moral cristiana” (Foucault, 2008)25

De esta manera, las practicas de la espiritualaddijua reapareceran en los
ejercicios de san Ignacio, en los dominicos renatm®0 Maestro Eckhart, en escritos
de los santos y beatos de la Iglesia como los md@g@ Bernardo, San Antonio y San
Benito, los misticos del Carmelo (Juan de la Cliezresa de Jesus, Teresita de Lisieux,
Juana Inés de la Cruz, Isabel de la Trinidad), dfsan de Asis y muchisimos mas.
Efectivamente, el cristianismo no dejo de consideraomo una filosofia, en el sentido
de un modo de vida, de una terapéutica. Clementgjandria, Origenes, Basilio de
Cesarea, Atanasio, San Ambrosio, San Antonio, Sarst4n y, en general, las practicas
monacales, dan testimonio de ello. (Hadot, 2005Sb®ien con la diferenciacién entre
teologia y filosofia en las universidades de laokstica medieval, la filosofia, de
caracter basicamente tedrico y abstracto, fundadargn la razén es despojada de los
ejercicios espirituales, transformandose en anailla (esclava) de una teologia
fundamentada en la fe, ello no significa que nahgyroliferado esas practicas en otros
ambitos de la vida religiosa o eclesial. Muy pocattrario, pasaran a formar parte de la

mistica, de la moral y, en definitiva, de la espaiidad cristiana (Hadot, 2006: 57)

b. El esquema delistoria de la sexualidad

El trabajo que estaba destinado a formar partewseto volumen de la historia
de la sexualidadl.a lucha por la castidadanaliza la inquietud de si en Casiano,
fundador de la Abadia de San Victor de Marsellagr® de la Iglesia contemporaneo a
San Agustin. Casiano propone un trabajo de si mpéica una serie de operaciones:
“desvincular la implicacion de la voluntad en laglinaciones del cuerpo. Después,
desligar la implicacion imaginativa (no detenersemacomplacencia en lo que se tiene
en el espiritu). Luego, desligar la implicacion nsible (no experimentar las
inclinaciones del cuerpo). Posteriormente, desligmimplicacion representativa (no
pensar en los objetos como objetos de posible Jlegdmalmente, desembarazarse de

la implicacion onirica (de lo que puede haber dseteen las imagenes sin embargo



involuntarias del suefio)(Foucault, 1987: 43) Se trata de @pameleia heautogue se
presenta bajo la forma de la lucha contra la coscepcia.

Es claro que los pasajes de Jesus que exhortaaraatentos y a la vigilancia
(Mc 13, 33, Mt 24, 42), en relacion a la venida Beino de los cielos, en la tradicion
monastica fueron reinterpretados en clave de ejesciespirituales por la resonancia
con la prosoche (atencion) antigua. La misma suerte corrieron edta de las
exhortaciones neotestamentarias a no preocupaesgn(nd’® por el mafana, por las
cosas del mundo, sino por lo que realmente impé&iaefecto, la actitud fundamental
tanto para los fildsofos como para los monjes, aegténcion para consigo mismo
(Hadot, 2006: 65) de la cual se extraen todas hagligaciones temporales que
analizamos mas arriba. Asi el monje Doroteo de Qaiglo VI-VII) exhortaba:
“Prestémonos atencion a nosotros mismos, hermaeasigpezcamos atentos. ¢ Quién
nos devolvera el tiempo presente, si lo perdefin@onf., X, 104,1-3)

Ahora bien, tampoco se trata de decir que el ansmo hace funcionar el
“cuidado de si” de la misma forma que la filosofitonica o helenistica. Para
comprender esto debemos hacer primero un rodepgdweo estan planteadas las cosas
en laHistoria de la sexualidadAlli Foucault trabaja la historia de la éticaemdida
como la elaboracién de una forma de relacionarsesigo mismo que permite al
individuo constituirse como sujeto de una conduataal, mas alla de la historia de los
codigos y de las prohibiciones. Para ello discrarinatro ejes: i Ea sustancia ética
refiere a la manera en que el individuo debe dandoa tal o cual parte de si mismo
como materia principal de su conducta moral;&i modo de sujeciéres la forma en
que el individuo establece su relacién con lasaeglse reconoce como vinculado con
la obligaciéon de ponerlas en obra; iiiE} trabajo ético implica las practicas para
intentar no solo adecuarse a unas reglas moralegara transformarse uno mismo en
sujeto moral de su conducta; i\La teleologia ya que una accién no es moral en si
misma y en su singularidad, también lo es por saragién y por el lugar que ocupa en
el conjunto de una conducta; es un elemento y pecés de esta conducta y sefiala una

etapa en su duracién, un progreso eventual enrdungmad.

9 Merimnase utiliza en un sentido homoélogo alaggmeleia(Heidegger, 1993: 219 y Medina Arauijo,
2009) Para un estudio mas detallado de los siguifis danerimnaen el Nuevo Testamento cf. Barclay,
1977: 151 ss.



De este modo, y retomando los tres modelos deuta sui que planteaba
Foucault en su curso del Collége de France de 1982, podriamos construir un
cuadro comparativo con lo que plantea Foucaulbgmiltimos dos tomos de blistoria

de la sexualidadde la siguiente forma:

Cuadro: Los tres modelos de la “inquietud de si”
s. IV a. C. s. Il d. C. s. -1V
Sustancia ética Placeres, fuerzas dificile Debilidad del individuo, Finitud, caida, mal, deseos
de dominar, objeto de  fragilidad, necesidad de ocultos, sujeto del deseo,
placer huir, escapar, protegerse
de los placeres,
Modo de sujecion  Uso, habilidad, mesura, Referencia a principios Obediencia a la ley
momento oportuno universales de la general (voluntad divina)

naturaleza o la razén pal y a la autoridad pastoral

todos
Trabajo sobre si Dominio de si, Cultivo de si, ascesis,  Desciframiento del alma,
continencia, combate y ejercicios de prueba, hermenéutica purificadora
lucha control y vigilancia, valor de los deseos

del conocimiento de si

Teleologia Templanza, dominio de No solo dominio, sino  Renuncia a si mismo,
si, sujeto mas fuerte que goce de uno mismo sin pureza
si, y en el dominio de los deseo ni turbacion Modelo: mujer virgen
otros

Modelo: muchacho

Asi se concluye que en el refinamiento de las altegivir y de la inquietud de
uno mismo del modelo cristiano se dibujan algunresgptos, en relacion a la economia
de los placeres, la fidelidad conyugal, y las liela&s entre los hombres, que parecen
bastante cercanos a aquellos formulados por el lmdagenistico. Aunque definan
otras modalidades de relacién con uno mismo, ausgh&n se aproximan en lo que
prescriben, conminan y aconsejan, se diferenciaquenel mismo consejo dada por la
moral antigua juega de modo diferente en el edélmoral que retomd el cristianismo.

1 “De modo que en el nivel de las practicas de siteseres grandes modelos que se sucedieron
histéricamente unos a otros. El modelo que yo lldanglatonico”, que gravita alrededor de la
reminiscencia. El modelo “helenistico”, que gira #mno a la autofinalizacién de la relacion consigo
mismo. Y el modelo “cristiano”, que gira alrededie la exégesis de si y la renuncia’aBbucault,
2008: 251)



Pues es claro que aquellas préacticas espiritualesretomadas en un clima
diferente, en un clima de la renuncia de si, detgmismo. Se trata de un retorno a si
para renunciar a si, con toda la ambigiiedad qaemfilica pues, a la vez, la renuncia
de si es la condicion para salvarse a si (FouQ08: 245) Justamente por ello, en la
historia de las “practicas de la subjetividad”rdauncia de si es también una forma de
subjetivacion. Pues para renunciar a si, hay quer tena vigilancia de la voluptuosidad
y las tentaciones de la carne, de los deseospakienes, de los pensamientos impuros
-por mas insignificantes e inocentes que puedagcpsay, de la disciplina de la voluntad
mediante un método de desciframiento de los precgdsos movimientos secretos que
se desarrollan en el alma, que hace de la obligat®dbuscar y decir la verdad de uno

mismo una condicion indispensable y permanente.

DISCUSION

Psicoanalisis, filosofia y espiritualidad

Llegados al final de este trabajo debemos despejarpostura de defensa o
apologia del cristianismo. ¢Por qué nos obstinarposs, en resaltar la forma de
subjetivacion cristiana? En primer lugar, por un@stion de método: nos sentimos
convocados por una propuesta genealogica que rod®ata historia la busqueda del
origen. En una entrevista Foucault aclaraba cierabentendido: su investigacion no
apunta en modo alguno a decib&sgraciadamente se ha olvidado el cuidado dehsi y
aqui que el cuidado de si es la clave de todo’.a\fad resulta mas ajeno que la idea de
que la filosofia se ha descarriado en un momentiodaha olvidado algo, y de que
existe en alguna parte de su historia un principia, fundamento que seria preciso
redescubrit (Foucault, 1999: 408)

Asi, el cristianismo, ha sido muchas veces predertamo aquel obstaculo para
una posible y deseada recuperacion de la expeauiesriginal de los griegos que
permitiria refundar la ética contemporane®&ero seria un contrasentido querer
fundamentar una moral moderna sobre la moral argicwaciendo un paréntesis sobre
la moral cristiana. Si he emprendido un estudio lamgo es para intentar poner de
relieve como lo que llamamos la moral cristianaabst incrustada en la moral
europea, no desde los comienzos del mundo cristianoo desde la moral antigia
(Foucault, 1999: 391)



Asumido que el cristianismo haya retomado las mastespirituales antiguas,
como una y otra vez lo postula Foucault, se pdddavia objetar que ese “cuidado de
si” s6lo ha involucrado a un pequefio grupo deianies. Y, en rigor, podemos decir
que es cierto. Pero lo mismo podria decirse dejergicios filosoficos de las escuelas
antiguas: no eran universales, sino que eran paaicts por una minoria. Justamente en
esta pretensidon de universalizacion de la pradiécdeterminados ejercicios espirituales
a través de los cuales el individuo se autoprodoogo sujeto de una conducta moral,
Foucault encuentra el “profundo error”, el puntoadatradiccion de la espiritualidad
antigua: ‘entre, por una parte, esa busqueda obstinada d&ocsstilo de existencia vy,
por otra, el esfuerzo de hacerla comun a tddésucault, 1999: 383) Por ello, lejos de
encontrarlos ejemplares, o admirables, describeosa dntiguos como “no muy
perfectos”, 0 no muy célebres. Foucault se aldjalasamente de esa forma de retornar
a los griegos, comun a Hegel y a Nietzsche, dohdg in ninguna duda una especie
de nostalgia, un intento de recuperacién de unanéooriginal de pensamiento y un
esfuerzo por concebir el mundo griego al margetoddendmenos cristiants

Deleuze se preguntab&;En qué sentido seria necesario un retorno a los
griegos para encontrar la relacion consigo mismomco libre individualidad?
Evidentemente, eso no es asi. Siempre existirdial@adn consigo mismo que resiste a
los codigos y a los poderds..) seria totalmente equivocado reducir las morales
cristianas al esfuerzo de codificacién que realiyaal poder pastoral que invocan, sin
tener en cuenta ‘los movimientos espirituales ¥asos’ de subjetivacion que no cesan
de desarrollarse antes de la Reform@987: 136) Sin embargo, es indudable que no
siempre el cristianismo ha seguido esta via y qdeso a la “Cristiandad” o al “mundo
cristiano” se los puede definir como una “sociedado cristianos” donde encontrar un
“cristiano” —en el sentido del Nuevo Testamentociestamente excepcional, o donde
asistimos hoy a la proliferacion de un “cristianishe cotillén” que quiere ponerle a
Dios una “nariz de payaso” tomandolo por tonto -coya denunciaba Kierkegaard
(2006) hace siglo y medio.

Foucault concibe su genealogia como una forma decigar buena parte de la
moral antigua: ihtentar volver a pensar hoy a los griegos no cstesen hacer valer la
moral griega como el ambito moral por excelencia gi¢e se tuviera necesidad para
pensarse, sino en proceder de tal manera que edgmiento europeo pudiera arrancar
de nuevo en el pensamiento griego como experigfada una vez, y ante la cual se

puede ser totalmente librglbid.: 387) Vemos alli el distanciamiento respecto al



planteo de Hadot, quien recomienda practicar lecigjos de la espiritualidad antigua
(Hadot, 2006: 273) Foucault plantea una imposiddidestructural de repetir la
experiencia griega, y ello no es debido a que extesn peores o mejores condiciones
morales que los antiguos. El analisis destialtitia y de la actual dispersion en la
curiosidad, muestra que, si bien son indiscutildesavances tecnolégicos, en términos
éticos resulta completamente indiscernible el megro la decadencia respecto a la
Antigiedad. Ahora bien, lejos de creer que ha dgesamo, fo que hay, pues, que
plantear, es que la subjetivacion, la relacion dgnsmismo, no cesa de traducirse,
pero metamorfoseandose, cambiando de modo, hastdreimo que el modo griego es
un recuerdo bien lejang..) la relacién consigo mismo no cesa de renacer, emsitio

y de otra forma(Deleuze, 1987: 136) Kierkegaard es un testimai@ello.

En segundo lugar, leura cristiana nos permite delimitar el problema deétsu
Convendria diferenciar lo que es el “yo” y “el fojeo, mejor aun, el yo y “la
subjetividad”, aunque un desarrollo de esta cuestieritaria otro estudio —sin duda
necesario, pues bajo el tan mentado nombre “suigjatl’ ya no se sabe muy bien a
qué problemas se hace referencia, en la medidagjusado por disciplinas y corrientes
tedricas sumamente dispares. Por ello, debemosrtamos con puntualizar que
tratandose de la espiritualidad antigua, chocarapnsuna dificultad, pues mientras en la
Antigledad encontramos una moral que prescindeadé&edria del sujeto, en el
cristianismo hallamos una teoria del sujeto queswsue, que fagocita la moral. Cabe
sefalar que dicha teoria del sujeto se transforerasuelo fértil para el nacimiento del
sujeto moderno “cartesiano”. En este sentido, Esadollos agustinianos ligados a la
“interioridad” son de suma relevancia para el tdazde la genealogia de dicho sujeto.

Ahora bien, sdlo si distinguimos al “yo” de la “sefividad” podremos captar
una forma de subjetivacion en el modelo cristiaBo.nos hemos esforzado por
argumentar la relevancia del modelo espiritualtian®, ha sido siguiendo la idea de
gue no es adecuado suponer en la consigna angglagepimeleiaa un sujeto original,
ya dadoa priori, al cual habria que cuidar, y cuyo cuidado coadsenimiento del
cristianismo habria caido en el olvido bajo lasethas formas de la renuncia. No es
casual que, en su definicion de espiritualidad,ckali sefiale €l conjunto de esas
basquedas, practicas y experiencias que puedefasaurificaciones, las ascesigas
renuncias—las negritas son nuestra&s conversiones de la mirada, las modificaciones
de la existencia, etcétera, que constituyen, n@a ghiconocimiento sino para el sujeto,

para el ser mismo del sujeto, el precio a pagar femer acceso a la verda@Foucault,



2008: 33) Es decir, no por renunciar a si, el suj@ menos como aparece en cierta
tradicion cristiana como la que ilustra San Agustiacesariamente se descuida a si
mismo. Asi tampoco, como Hadot lo ha sefialadoeehd de que en la Antigliedad se
realice un trabajo sobre uno mismo, no quita qugule constantemente se busque a
través de ello en los ejercicios espirituales esbrepasar el yo”, trascenderlo en la
“Razo6n” o “Naturaleza” universales (Hadot, 200®7Q

En tercer lugar, sospechamos de todo juicio dervple idealice al cuidado de
si. Foucault también ha puesto en tela de juici® eucuidado de si conduzca a la
emancipacion (Foucault, 1999: 394) Pues en el discde la emancipacion, de la
liberacion, se mantiene cierta conceptualizaci@nidjca”, “negativa” del poder que se
piensa sojuzga a un sujeto que esta formado denante En el campo de la ética
sexual, por ejemplo, el discurso de la emancipaeimcia algo asi: “En el principio,
el sujeto gozaba de una sexualidad plena; luegeeipael cristianismo, mas adelante el
puritanismo, reprimiendo la sexualidad. jHay queerar al sujeto de esas ataduras!”.
Pero, ‘¢.el problema no es, mas bien, el de intentar olefis practicas de libertad
mediante las cuales pudiera definirse qué sonatesl sexual, las relaciones eroticas,
amorosas y pasionales con los otrogPoucault, 1999: 395) Mas bien podemos ver
qué efectos del cuidado de si aun nos sujetanpraiicen como sujetos sujetados,
convirtiendo nuestra alma en prisiéon del cuerpelly no sélo en las redes de poder,
sino en la misma relacion con nosotros mismos.

Por ultimo, aunque no menos importante, en tantpa@mos una posicion de
psicoanalista, la alusion foucaultiana a Lacan cguien se inscribe en esa tradicion
del cuidado de si plantea un interrogante a nuefitteca. Definitivamente, no puede
ser tomada como un gran “elogio” del cual de inmtedel psicoanalisis tendria que
sentirse muy halagado. Lo cierto es que, lejosatiehcaido en saco roto, fue retomada
recientemente por varios analistas, principalmemte la toma de posicion de Jean
Allouch (2007) y su propuesta de cambiar el térnps@oandlisis por el neologismo
“espicanalisis” $§pychanalyse-siendo “espi” contraccion de espiritualidad.ré$pecto
hay que ser bastante prudentes. Creemos que aalé¢ramn tema que, sin examen, no
puede ser, sin mas, admitido de este modo. Podsimmmenzar diciendo que, para
hablar del “ocuparse”, Epicuro empledharapeueinun verbo que posee al menos tres
acepciones: se refiere a los cuidados médicospigerdel alma), pero también al
servicio que un servidor presta a su amo, y aligerde culto. Todo psicoanalisis

puede correr por estos desfiladeros, pero no neosc@aque le sean esenciales.



Justamente el analista, sabiendo que detenta uer,pamhuncia a usarlo; asi como
renuncia a todo ritual religioso que sostenga gaiduwe Dios; incluso ante el escandalo
de muchos psicologos tan caritativos, renuncia emicteces a ciertas exhortaciones a
gue sus analizantes eviten situaciones “de riedgo’tenuncia a si, en todo caso, esta
del lado del analista, ya que implica toda unassceana regla dabstintentiapara no
juzgar, para no anteponer su deseo al del anadizpata no apresurarse en comprender,
para no exhortar sino fundamentalmente a que dkzante asocie libremente, para no
creerse Dios, aun sabiendo que es puesto en emeploigquien se inclina en el divan.
No es casual que Lacan haya osado decir que elrsiisclel psicoanalista -en tanto
linea de fuga de ese discurso del capitalismo dggantoda renuncia conminando a
gozar indiscriminadamente de bienes y objetosohtiene el analista en una posicién
analoga a la que antafio se denominaba como “ssania” (Lacan,1977: 91) Tanto el
santo como el analista renuncian a la practicasadecaridad que, bajo el ropaje de
solidaridad, denigra, subestima, y disimula su mad de dominar, gozandose en el
sufrimiento del otro. El analisis agustiniano dectantinentiacomo reverso de la
concupiscentianos ha permitido ilustrar dicha posicion.

Aunque se pueda hablar del psicoanalisis como armaaf mediante la cual el
sujeto transformandose a si mismo accede a algordieh de la verdad, hallamos en él
varias particularidades respecto a la filosofiagaiat como modo de vida. Pues, si bien
exige una rememoracion, no implica una reminis@eec el sentido platonico; y, si
bien se trata de poner en juego la interpretaadnimplica una exégesis de si en el
sentido cristiano, mucho menos una renuncia del shenos en los términos que el
cristianismo lo ha definido.Bienaventuranza, tranquilidad del alma, conversgne
puede decirse que integren el aparato conceptubpsieoanalisi$ (Castafiola, 2008:
135) No se trata de una empresa de autodominiaytdelisciplinamiento del deseo, de
las pasiones, de como gobernar el propio goce galeérno del otro —aunque siempre
esté el riesgo de deslizarse hacia una psicolajiegd o delself Lo mismo podriamos
decir del afan universalista que se encuentra emosi movimientos espirituales: no se
puede sostener respecto al analisis. Y si acage daridea de que todos deberian
someterse a un analisis, pensamos que ello edangus.La ética del psicoanalisis
tal como la definié Lacan en su Seminario homélagnse equipara a la basqueda, de
la “Cristiandad” y hasta cierto punto de la Antigéad, de una forma de moral aceptable
por todo el mundo. En fin, habria que pensar siplsisoterapias -como la terapia

cognitivo-comportamental, heredera del conductismdiasta lo que se ha llamado



“psicoterapia psicoanalitica™ no implican un trgbgobre uno mismo, mucho mas
orientado al dominio, al control, la vigilancia, ¢éxhortacion del maestro, etc., que
responde a una concepcion positivista de la verngad]o que, lejos de esclarecer, al
fin, el lugar del psicoanalisis respecto al argeciencia o la religion, ubicarlo en la
tradicion del “cuidado de si”, lo complejiza.

Es en este punto donde, a modo de conclusién, molyesobre la idea de tiempo.
En las terapéuticas, hallamos enfatizado la cuest# tiempo como la dimension
estéticade lacura suj si entendemos “estética”, no tanto por su sedggtieo, sino tal
como ha sido desarrollada por el discurso kantiasaecir, la “estética trascendental”
en la cual el tiempo es presentado como forma guréori del sujetd®. Ahora bien, la
filosofia contemporanea ya ha advertido que esgggn la filosofia trascendental, es
pensado como un sujeto ya dado de antemano. Edmgenealdgico ha mostrado las
condiciones de posibilidad de tal sujeto, 0 mdps,condiciones de emergencia de la
subjetividad. Y fue en este contexto que el cuidddosi apareci6 como una de las

formas de subjetivacion.

En esta linea, nos preguntamos si no convendribiéanpensar el tiempo como
una forma no dada ya de una vez para siempre,cgimm construccion que se va
produciendo a la par que la subjetividad. Entrasofiscuelas, la Psicologia Genética (v.
gr. Piaget), ha realizado investigaciones empinizaa dilucidar como se construye la
nocion de tiempo en el nifio, influyendo decisivataean la Pedagogia contemporanea.
Pero no dice mucho sobre el “tiempo vivido”, esanipo que nos deshace —segun la
expresion de San Agustin- que nos fragmenta entrauasidad, que introduce la
diferencia, la multiplicidad en nuestro ser, y gi;damentalmente, pauta tanto la
relacion del sujeto consigo mismo, con los otrdasycosas o con la verdad, como los

tratamientos a través de los cuales se interviemsas relaciones.

¢Acaso en la problematizacion de esta estéticacenpal como aparece en las
distintas terapéuticas, en fég&hne se abre un nuevo campo a investigar? Lo cierto es
que, asi como en la época antigua y cristiana fgpaealidad definia una practica
terapéutica —no podemos abordar aqui su relacidn l@o“eternidad”™ hoy sigue
definiendo esas posiciones terapéuticas que apunianque podriamos llamar una

“clinica del hecho”. Gran parte del discurso ypadcticas psi, se fundan en el “hecho”,

12 En psicoanélisis, a partir de la nomenclaturaaah, ya se viene trabajando bastante en términos
topolégicos la cuestion del espacio en la reladiérsujeto con el otro y con el objeto, en la sitdia
analitica.



guiandose por una idea de tiempo meramente craooldghronosmuy distinto del
cronosestoico) Asimismo, vemaos resurgir una consignaputica “aqui y ahora”, que
anula la dimensién temporal. Mientras que, a naesihtender, el psicoanalisis, tal
como nos ha sido legado por Freud y Lacan, se haltéinado hacia “el
acontecimiento”, en la medida que ha replanteadterla de la temporalidad en
relacion a ese sujeto del inconsciente, en quiepsea por la accién del significante un
“efecto retroactivo” ilachtraglich o apréscoup que hace estallar toda linealidad o
circularidad en el tratamiento de los fendbmenaosicds (v. gr. suefos, sintomas), un
tiempo que se acerca mas a la formula de San Agpstisente de lo pretérito, presente
de lo pasado, presente de lo fututtmdos ellos implicados en el acontecimiento
agregariamos con Deleuzenrollados en el acontecimiento y por tanto simets”
(1987: 138) Asi, aunque determinado hecho hayddam efecto traumatico, no quiere
decir que con el paso de los afios eso “ya fuetiugho por alguien querido que fallecio
hace décadas puede estar tan vigente o resurgor sohubiera sido ayer (presente de
lo pasado) Por otro lado, en la angustia expectdatefantasma de castracion, la
castracion solo excepcionalmente se actualiza,pseemsta por venir (presente de lo

futuro): la fobia es un claro ejemplo de ello.

En efecto, la temporalidad es el horizonte en ehl goueden darse los
acontecimientos, si entendemos por ello no lo gaede tal cual puede ser comprobado
con una fotografia 0 una cadmara de video, sinollqgee, sin ser menos real, tiene
algo de psiquico, aquello que obligd a Freud a dduzer la teoria de la seducciéon por
un adulto (en el discurso de sus pacientes hiaggncontraba siempre un relato de
abuso infantil), para teorizar sobre la fantasiaathiccion, el paso del hecho-trauma al
acontecimiento-fantasma, o que permitio a LacaryXL%ensar la operacion de un
“tiempo 16gico” en la constitucién de la subjetiadf® cuya estructura definié6 como:
instante de la mirada, tiempo para comprender y embonde concluir... Concluyamos,
pues.

13 Sobre esta cuestion, ver nuestro articulo “Lastavas de Alicia en el territorio del fantasma” en
Revista NacateNo. 2, Montevideo, 2009, pp. 113-126.
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