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Resumen

Nuestro trabajo tiene por objetivo explorar el lugar que ocupa el Mito del Paraiso en
la obra del pensador chileno Gaston Soublette, relevando la “caida” en cuanto
problema fundamental. Organizado en seis acapites, el presente escrito avanza
desde la propia experiencia de Soublette con el Paraiso hasta las ultimas
implicaciones de elohim en cuanto figura central de una caida identificada con el

despliegue progresivo y progresista de un poder deshumanizado.
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Abstract

Our study aims to explore the place of the Myth of Paradise in the work of Chilean
thinker Gaston Soublette, highlighting the “fall” as its fundamental problem.
Organized into six sections, this paper moves from Soublette’s personal experience
with Paradise toward the ultimate implications of Elohim as the central figure of a
fall identified with increasing and pro-progress deployment of a dehumanized

power.

Key words: Gaston Soublette, Paradise, Fall, Elohim, Genius.

1. Introduccion.

El Mito del Paraiso, o de la caida, como se verd, ocupa el lugar central en la obra del

pensador chileno Gaston Soublette (1927-2025). Nuestro principal propdsito en este
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trabajo ha sido el de examinar este lugar para sefialar las cuestiones puntuales que
Soublette descifra en el mito, erigiéndolas como materia cardinal de su pensamiento.
Resulta imposible, sin embargo, no comunicar también aqui algo de las reflexiones
que ha promovido en nosotros un estudio tal. Por esto decimos que las
investigaciones y razonamientos de Soublette al respecto constituyen un invaluable
punto de vista desde donde volver a mirar al mito en si mismo, en su relevancia
intrinseca, permitiendo su observacion como constelacion problematica de valor
tilosofico-antropologico fundamental, a la base del dilema existencial y la cuestion
politica en cuanto dimensiones de la pregunta por lo humano.

Tratandose de una exploracion en cuestiones estructurales, nuestro marco
tedrico lo ha constituido ante todo la sola obra de Soublette. Tanto la
multidimensionalidad que la caracteriza como la gravedad mitica y antropolodgica
del problema, sin embargo, han impuesto una recurrencia a variados autores y
fuentes, donde confluyen desde Maimoénides hasta Jung, destacando textos propios
de las tradiciones china y hebrea. Por ultimo, y conforme a nuestras propias
conclusiones, nos hemos permitido citar también a fildsofos como Zambrano,
Deleuze o Agamben, que nos han parecido especialmente pertinentes al momento de
calibrar los alcances politicos y metafisicos de la caida, tal como admite ser

examinada desde el pensamiento de Soublette.

2. El Paraiso como acontecer soterioldgico

La ubicua importancia del Mito del Paraiso en Soublette nos parece singularmente
aclarada en el libro La poética del acontecer (2007). Sin ser este el lugar donde
profundizar en este arriesgado texto, permitasenos al menos destacar aqui su
caracter eminentemente experiencial, registrando personalisimos aconteceres cuyo
sentido, no obstante, concede consonancia entre sujeto y mundo. La poética del

acontecer es abierto justamente con el ensayo “Del Mito del Paraiso”, que es el mas
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extenso de los que contiene. Anunciando el caracter confesional que distingue al
libro en su conjunto, en este primer ensayo Soublette (2007: 12) declarara su
existencia como “obsesionada” por el mito en cuestion, ensefiando una relacion
vivencial con él. Se deja observar aqui la gravedad de la experiencia estética en
Soublette, que arranca necesariamente de una patencia fisica compareciente a los
sentidos.

Para nuestro autor, el mito que nos ocupa no es tanto una cuestién noética
como una vivencia nuclear de la historia intima, cuyo sentido propiamente mitico
parece alcanzar su mayor claridad sélo a partir de una aisthesis, que terminara
despejando aspectos centrales de la existencia. Hay una cuestion crucial en esta
experiencia existencial y estética, y que es la doble condicidon, arqueoldgica y
escatoldgica, que adquiere el Paraiso mismo segun la experiencia vivida; la
identificacidon entre un “modelo inicial” y un “modelo terminal” (Soublette, 2007: 11)
que en gran medida cuenta como restauracion del primero. Como ocurre con La
poética del acontecer en general, Soublette confesara su experiencia con el Mito del
Paraiso aduciendo a la teoria junguiana de la sincronicidad. Aqui la “coincidencia de
sentido” (Jung, 2018: 233) entre mente y mundo adquiere la forma puntual de una
concomitancia entre mito y acontecer. Es asi como la experiencia del Paraiso cobra su
doble significacion, donde lo salvifico en cuanto terminal indica al mismo tiempo en
direccion de un origen remoto. El Paraiso en Soublette es, ante todo y como se ver3,
una experiencia de salvacion, pero una que consiste, justamente, en la sefializacion
de una realidad anterior, luego, trascendente a la caida.

Soublette nace el afio 1927, en territorios asolados por la industria del salitre.
Como se entendera después, este “desierto colonizado por salitreros y gringos
prepotentes” (Soublette, 2007: 11) constituye el lugar propio del paradigma que
Soublette examinard bajo la figura de Tchi Yeu, el “monstruo que come arena y
piedras”, y que con su violencia ha dejado a la regién de Antofagasta convertida en
una “tierra sin espiritu” (Soublette, 2007: 11). Nos hallamos aqui justamente ante la

desgracia por excelencia, es decir, aquella que amerita salvacion como ninguna otra,
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y que es la de un mundo olvidado, depredado, mancillado, explotado por un poder
progresivamente separatista del orden natural. Por esto lo salvifico de la migracion
de Soublette nifio a la ciudad de Vifia del Mar. Se trata, empero, y como venimos
senalando, de una redencion donde el acontecimiento soterioldgico, luego
escatologico, coincide con una restauracion del origen; un rescate personal, pero
también, al mismo tiempo, una reconstruccion del Edén llevada a cabo por el mismo
Dios:

En Antofagasta yo estaba en el desierto de Irak, Dios debia rescatarme de esa
aridez, reconstruir su Edén, y ponerme en un jardin hecho a mi medida.

Por pura misericordia fui sacado de ahi, y mi fragil cuerpo de barro fue puesto en
un jardin de maravilla llamado entonces “Vifia del Mar”. A partir de eso todo fue
distinto. Las huellas de las cosas vistas y oidas dejaron de ser fragmentos inconexos
para volverse una secuencia continua que transcurre sobre un fondo de sentido y se
extiende naturalmente de un dia a otro para hacer de mi un viviente que se
reconoce y descubre desde fuera hacia dentro y desde dentro hacia fuera.

Se dicen estas cosas de este modo en atencion a la linea central de una existencia
obsesionada por el mito del paraiso (Soublette, 2007: 11-12).

La experiencia del Paraiso para Soublette no constituye inmediatamente una de lo
originario, sino la de un rescate o restauracion que pone fin a una desgracia. El valor
preciso que adquiere viene a ser, de este modo, justamente el de sefalar la desgracia
misma, aclarando su complexion en la medida que es repuesto lo perdido, como si
sOlo la restitucion del Paraiso pudiera mostrar la caida con plena nitidez. Es por esto
que, segun nos parece, la reflexion de Soublette sobre el Mito del Paraiso constituye
una que apunta de manera especifica a una dilucidacién de la caida. El mismo
Soublette (2007:13) sefalara que fue la pérdida del Paraiso lo que mas le impresiono
del mito cuando lo conocid. Consecuentemente, su pensamiento hurgara para
siempre en ella, intentando iluminarla conforme la claridad de la desgracia tal como
ha sido experimentada, comparecida ante sus propios sentidos, avidos de belleza. Y
como seguira compareciendo, develandose paradojalmente su indole en el

intimisimo “acontecer” que constituira su misma, personal experiencia paradisiaca.
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3. Vergel arcaico y “jardin de regadio”

Vina del Mar, la Ciudad Jardin, ubicada justamente en el lugar que el espanol Juan de
Saavedra hubo de considerar como su nuevo Val del Paraiso, cuenta asi,
sincronisticamente, como el escenario que prestara consistencia existencial a las
ciertamente problematicas lecturas que Soublette hara del mito, y que constituyen el
nucleo y la clave de su obra como pensador. Quizd el interés mas profundo que
pueda presentar esta problematicidad radique en la delicada contradiccion que
encierra la propia experiencia, permitiendo a Soublette, finalmente, el cotejo de dos
vergeles: uno silvestre e inmemorial, y otro que, segin veremos, el autor precisara
bajo el decisivo sintagma “jardin de regadio” (Soublette, 2007: 13).

Por un lado, ciertamente, Soublette efectia un entranado elogio de la cuenca
del Marga-Marga, que comparece en su recuerdo como todavia intocada, rodeada de
un aura onirica que comunica con lo mas sagrado y remoto. “Una vertiente cristalina
e inagotable corria en medio de una pequena selva de peumos, pataguas y bellotos”,
recuerda Soublette, describiendo un modelo de mundo “cubierto por un manto de
belleza continuo” (Soublette, 2007: 12), con formas de vida que parecen estar ahi
desde “la edad del suefio, cuando el sonar y el vivir eran una misma cosa”
(Soublette, 2007: 13). Por otro lado, empero, estd la propia ciudad, refinada y
deleitable, con su destino civil trazado por la burguesia y el dinero. El dilema
arranca justamente del reconocimiento que Soublette hace de esta ciudad, la gentil y
elegante Vina del Mar, como su “paraiso personal”, conforme a haber nacido,
irremediablemente, “después de la edad del sueno, mucho después” (Soublette,
2007: 13). Con todo, el autor seguird afirmando que su propia experiencia con el
Paraiso natural sobreviviente significa haber respirado “el aroma de las ultimas
brisas de su atardecer” (Soublette, 2007: 13), es decir, de haber conocido los vestigios
postreros de un mundo cuyo desmoronamiento, empero, es historia antiquisima.

El contraste o simple distincion de estos dos vergeles, el arcaico y el “jardin de

regadio”, constituye asi el antecedente experiencial y simbdlico de lo que
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observamos como el ntcleo problemdtico que caracteriza al pensamiento de
Soublette; la “caida” como el dilema antropoldgico fundamental que significa la
separacion hombre-mundo, signada precisamente con el reemplazo de la naturaleza
por la civilizacion, que se erige como Paraiso legitimo, es decir, arbitrado por leyes.
Como intentaremos aclarar en lo que sigue, es justamente este erguimiento el que
constituye caida, luego, pérdida terrible del Paraiso originario, con toda la

insondable desgracia que esto implica para la sola humanidad.

4. Elohim

Un examen de la caida como el dilatado y nefasto paso de un polo definido por la
naturaleza a otro definido por la civilizaciéon, puede rastrearse en Soublette
justamente a partir de la figura del “jardin de regadio” con la que identifica a la
ciudad de Vifia del Mar, su “paraiso personal”. El gran problema aqui radica en el
significado mismo de “Paraiso” como “jardin cerrado”, es decir, segin precisa
Soublette, “plantado y protegido por el hombre” (Soublette, 2007: 16). El valor del
“Paraiso” contribuye también asi a una tasacion del prestigio de la cultura. Y, en lo
particular, de la desarrollada en la famosa Mesopotamia desde tiempos remotisimos.
Por lo mismo, la reflexién afecta directamente al Edén hebreo y su insalvable
referencia al jardin como cultura, identificando la deidad creadora con el genio
agrario conforme al arcaico modelo mesopotdmico; es decir, de alguna manera
ensefiando que tras el célebre jardin se halla la ciudad que lo decide. Es justamente
aqui donde cobra su relevancia elohim.

La interpretacion que Soublette hace de elohim tiene su fundamento en
Maimonides. Elohim es la deidad creadora del Bereshit, pero, como el rabino
informa, la palabra que lo nombra “es polivalente, pues designa la divinidad, los
angeles y los gobernantes de los estados” (Maimdnides, 1994: 68). La presencia de

elohim en el momento justo de la caida la advierte el propio Maimonides cuando
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aprueba el Tdrgum de Onquelos, que transcribe la promesa de la serpiente a “seréis
como magnates” (Maimodnides, 1994: 68). Siguiendo a Maimodnides, Soublette (2006:
43) leera la palabra como “potestades”, relevando de paso, lo mismo que el judio,
justamente aquel posible “significado base” de pura y simple potencia que ha sido
hipotetizado en el singular ‘el (Jenni y Westermann, 1978: 228). El problema, como se
entenderd, lo constituye la reunion en elohim tanto de la pluralidad de dioses como
de la sola serie de poderosos en cuanto meros gobernantes civiles, tal como
Maimonides aclara. El horizonte sefialado por elohim deviene asi horizonte de la
idolatria, que es justamente aquél donde hombres y dioses se confunden. Es aqui
donde parece estar, siguiendo a Soublette y al propio Maimonides, el quid de la
caida: en que la promesa de la serpiente -“y seréis como elohim”- pone por modelo
una fusidn ya indivisible entre las divinidades paganas y los endiosados gobernantes
de civilizaciones lo mismo vetustas que admirables. Civilizaciones paradisiacas,
podria decirse, como la de la Babilonia de los jardines colgantes, de las cuales la Tora
exigird a Israel diferenciarse.

La dificil figura de elohim ensefia en Soublette una solidaridad absoluta entre
idolatria y civilizacion. Se trata de la relaciéon que Soublette referird de manera mas
general y cristalina con el sintagma “dioses civilizadores” (Soublette, 2006: 43),
significante de un universo religioso radicalmente opuesto al monoteismo primitivo
que nuestro autor observa de acuerdo con las hipétesis de Wilhelm Schmidt (Der
Ursprung der Gottesidee, 1912-1955) y Adolf E. Jensen (Mythos und Kult bei
Naturvolkern, 1951). La civitas cuenta asi como la obra y el lugar de los poderosos,

constituyendo el ambito donde y desde donde rige su poder en toda propiedad.

5. El bien y el mal

El poder de elohim es el de saber en qué consiste el bien y el mal. Debe entenderse,
empero, que en boca de la serpiente “elohim” adquiere el significado puntual de las

antiguas deidades civilizadoras que desde la antigua Mesopotamia pasan a la
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cultura cananea, ensennando el doble horizonte de civilizacion e idolatria que tentara
permanentemente a Israel. El “bien” y el “mal”, de este modo, abandonan cualquier
sentido moral para mentar mas bien lo deseable y lo indeseable en términos
estrictamente culturales. De modo todavia mas exacto, Soublette (2007: 23) hablara
de “la ciencia de la ganancia y de la pérdida”, a la base directa de la civilizacion
industrial, que rdpidamente devendra “puramente financiera y tecnoldgica”
(Soublette, 2005: 150). Es en este sentido que, para Soublette, el didactismo de la Tora
ensefia como el estado originalmente desnudo de la pura humanidad es huido por
precario y despreciable, escogido el derrotero de un bien identificado con la riqueza
que supondrd el desarrollo metalurgico y agrario como signo del progreso
civilizatorio, tal como ilustrara definitivamente el mito de Cain. Escribe Soublette:

Asi se establece el nexo que une los cuatro actos de esta tragedia con la siguiente, la
de los “hermanos primordiales”, en la que es posible percibir con mas claridad el
caracter real de esa ciencia del bien y del mal, adquirida por Adan y Eva, ante la cual
su condicion primera queda definida solo en términos de carencia, por la desnudez.
Justamente ese aspecto del relato es el que da la clave para entender que la serpiente,
divinidad cananea, al decir a la pareja primordial que Dios les ha ocultado el
conocimiento verdadero capaz de cambiar su condicion actual por la de la
omnisciencia de los “Elohim”, estd dejando en evidencia la razén basica por la que
los hombres terminaron despreciando su propia naturaleza original para vestirse con
los brillantes ropajes de la civilizacion, esos que el pueblo de Israel admiraba y
ambicionaba para si, incluidos sus dioses, por su falta de fe en el Dios tinico que
habia hecho alianza con sus ancestros (Soublette, 2016: 40-41).

La subita pero confusa eclosion de la Ciencia del Bien y del Mal en Adén y Eva, o
sea, el perverso cumplimiento de la promesa serpentina, conforma instantdaneamente
la fisonomia misma de la caida, cuya forma exacta, no obstante, consistira en el
extendido, ilimitado levantamiento o crecimiento de la civilizacion. El examen de
este despliegue Soublette lo efectuara comparando la tradicion hebrea con la
tradicion china, a la luz de la cual la caida cobra un sentido transparentemente
historico, luego progresivo. Compendiando y comentando a historiadores chinos
como Tchui Hi, Lo Pi o Se Ma Tsien, y siempre desde un lugar intimamente proximo

a Lao Tsé, Soublette describira el proceso civilizador en relacion inversa al olvido del
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Tao. Con el orden civil y su aparato legal deja de gobernar la relacion entre Yin y
Yang para la instalacion de la dialéctica artificiosa que nuestro autor asimilara a la
del bien y el mal acorde a la prometida sabiduria de elohim. La instalacion de este
modelo entre los chinos queda especialmente resumida en los epigramas XVIII y
XXXVIII del Tao Te King. Es alumbrada aqui una cuestion de primera importancia
para Soublette, y que es el “Mal que el Bien racionalmente conocido y practicado
produce, como secuela, por la correlacion dialéctica que existe necesariamente entre
ambos” (En Lao Tsé, 1990: 76). Perdida la virtud auténtica, identificada con la
absoluta trascendencia del Tao respecto de la historia, sobrevendrd una cadena sin
fin de bienes artificiosos, que crecerd segn los males consecutivos que ella misma
vaya engendrando, dialécticamente, a partir de la causa originaria que constituye el
solo olvido del Tao. Se trata de una paradoja que adquirira “dimensiones
catastroficas y desconcertantes al constatarse que mientras mads claro sea el ideal de
bien actuar, menos virtud real y menos justicia hay en la sociedad” (En Lao Tsé,
1990: 77).

Si bien el proceso civilizatorio queda observado desde harto antes, la epitome
de la tradicion china que Soublette efectiia en Anales de Primavera y Otofio (1978) se
detiene particularmente en la historia de la dinastia Chu, cuya decadencia queda
presentada como “el simbolo y el arquetipo de la misma ‘caida” del género humano”
(Soublette 1978: 23). La raiz de esta condicidon simbdlica remite al momento en que
“la civilizacion se vuelve un valor en si misma” (Soublette, 1978: 30-31). El dilema
mayor aqui, sin embargo, no parece estar constituido por la sola autorreferencia de
la cultura, olvidada del Tao, sino mas bien por la suplantacion que hace aquella del
lugar de este ultimo; el instante preciso de la cultura en que “la maquina de la
civilizacion es mirada como el bien y el sentido de la vida” (Soublette, 1978: 31).
Como se notara, empero, esta calidad de idolo que adquiere la “maquina de la
civilizacién” se sostiene sobre una condicion que imita parasitariamente la estructura
dialéctica expresada por el tajjitu, robada ahora por conceptos en verdad

completamente ajenos al mundo y su sentido:
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Si el universo tiene por construccion una estructura dialéctica expresada en la
interaccion del Yin y el Yang, el orden civilizado, como una construccion artificial,
aparece fundamentado en una dialéctica igualmente artificial, cual es la del bien y del
mal. El bien y el mal aparecen asi como ajenos al orden original, por eso el bien
formulado en la sabiduria lo es sdlo en relacion a la civilizacion y no al orden divino.
De ahi la correlacion fatal de ambos términos por la que el progreso del bien lleva
aparejado siempre un progreso proporcional del mal, que surge como una
consecuencia de la interferencia o violencia hecha a la naturaleza de las cosas (norma
divina) (Soublette, 1978: 80).

Las reflexiones de Soublette permiten relacionar el problema de una Ciencia del Bien
y del Mal con el cardcter ilimitadamente progresivo de la civilizacion, largada en una
caida que pareciera ser libre para siempre. Con todo, y como intentaremos
profundizar mds adelante, la caida para Soublette constituye, antes que nada,
damnificacion de lo humano mismo. Es por esto que el fondo de la caida también
puede suponer sin mds una lesién definitiva que acabe de una vez por todas con el
cayente. Por ahora valga especialmente sefialar cémo, en la tradicién china, la cada
vez mas compleja red politico-legal se despliega no so6lo “en forma paralela a la
pérdida gradual de la virtud, la disminucion de las fuerzas vitales y la pérdida de la
longevidad”, sino que paradojalmente soldada a un “aumento de la ignorancia y la
necesidad de saber” (Soublette, 2016: 29-30). La Ciencia del Bien y del Mal aparece
asi como una que cunde sin satisfaccion, ensanchando un vacio que crece segin la
multiplicacion andrquica y artificial de su dialéctica. Queda mas clara entonces una
cuestion de fondo en Soublette, y que es el estatuto de absoluta arbitrariedad ocupado
por la cultura olvidada del Tao. El examen de este problema nos parece
particularmente ejemplificado en ciertas consideraciones que nuestro autor, como el
esteta que fue, propone respecto del arte de Occidente en su vinculo fundamental
con la modernidad, posicionado como verdadera sinécdoque de la cultura. Se trata
de la arbitrariedad que signa al arte en su modernizacion, diferenciandolo

decisivamente de la naturaleza, dominada por la necesidad (Soublette, 1982: 38).
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Luego, si queda atras el “sentido del mundo” ! (En Lao Tsé¢, 1990: 9 y ss.) en cuanto
sostén invisible de la naturaleza lo mismo que de las culturas arcaicas, lo es para la
entronizacion definitiva de la “arbitrariedad trivializante y destructora” que
Soublette (1982: 39) observa ya como rasgo del sujeto moderno en toda su amplitud,
cuya aumentada desvinculacion del mundo y su sentido viene a constituir

precisamente actualidad de la caida.

6. Cain y el envés del Paraiso

En medio del proceso milenario que constituye un exilio humano del Paraiso
original para su reemplazo por la ciudad y su orden, conforme el examen que
Soublette hace de la tradicion china, especialisima mencidn le merece a nuestro autor
el mito de Tchi Yeu. Tchi Yeu es descendiente de Chin Nong, el “Labrador Divino”
(Soublette, 1978: 89). Si Soublette se detiene en este parentesco es porque quiere
sefialar como el mito de Tchi Yeu sintetiza la industria agricola y la de los metales,
confluyentes en la defensa armada de la tierra y el consecuente levantamiento de la
ciudad. En efecto: Tchi Yeu es el dios de la guerra, célebre por su violencia, que lo
hace comer arena, piedras y hierro. Tchi Yeu es descrito por Soublette (1978: 89)
como “el padre de los herreros, fundador de la primera cofradia metaltrgica y de los
misterios inherentes a ese antiguo oficio”. Tchi Yeu, por fin, forja las armas para la
guerra, cuyos horrores sirven de apertura al hecho inaugural de la Edad Décima,
que Soublette cifra justamente en la decisiva empresa civilizatoria de Hoang Ti.

La figura de Tchi Yeu en Soublette se ilumina reciprocamente con el mito de
Cain, que sirve a nuestro autor para una profundizacion decisiva en la consistencia
de la caida. El carécter progresivo de esta, que se vuelve patente con el desarrollo

ilimitado de la civilizacion y sus leyes, se muestra a la luz de Cain como un proceso

! Entiéndase el Tao, acorde al Sinn propuesto por Richard Wilhelm en su traduccién alemana del Tao Te King
(Laotse, 2010) y cuya conceptualizacién, aln ciertos reparos, Soublette efectivamente recogera (Lao Tsé, 1990:
22).
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cuya huida del origen cobra un caracter damnificador de lo humano al problematico
punto de calificar en cuanto deshumanizador. Para el analisis de este problema,
ciertamente muy espinoso, debe contarse con la arquetipologia de lo humano que
nuestro autor elabora sobre la figura del Cristo (Soublette 2006) y también de los
“santos sabios de tiempos antiguos” que “obraron en si mismos la concordancia con
el Tao y su Virtud” (Soublette, 2016: 70), es decir, los antiquisimos lideres de la
China prehistorica. Ambos ejemplos son examinados por Soublette como
paradigmas de una humanidad originaria, “identificada con el orden natural”
(Soublette, 2016: 28). La cuestiéon es ardua: esta identificacion supone el
reconocimiento de una realidad mayor, omnicomprensiva, plena de un sentido
hondisimo e impersonal que no sélo opera allende cualquier cosa, sino que también
cuenta como imposible de un extrafiamiento o externalizacion respecto de lo
nominalmente humano. La humanidad del Cristo y la de los santos sabios
comparece como una traspasada por el Tao, sefialada por una transparencia en cuanto
disposicion espiritual originaria que constituye, justamente, sello concluyente de la
humanidad propiamente tal. El sello de Adan, se entiende, insuflado espiritualmente
por su Creador y restaurado por la de nuevo desnuda humanidad del Cristo:

Mirado Jesus desde ese punto de vista resulta poseer todos los atributos originales de
su especie, libre de la alteracion radical que se oper6d en los hombres cuando
abandonaron el estado de armonia originario. El no tiene nada, no ambiciona nada,
se mueve entre las cosas y los seres de este mundo en el estado de una libertad
absoluta. Su ser estd completo, no hay en él vacio alguno que deba compensar
agregando a su persona y a su vida elementos externos (desnudez addmica). Su ser
mismo y su vida son la ensefianza de la pobreza voluntaria, encarnada en un
hombre, pero ya no como pobreza, palabra que por si misma sugiere una carencia y
supone su contrario, sino como el “ser asi” del hombre conforme a la voluntad
divina. Jesus en si mismo es el estado paradisiaco en el segundo Adan (Soublette,
2016: 129).

De acuerdo con tal arquetipologia, la riqueza-ruina de lo humano que supone el
olvido del Tao comparece del modo mads claro en el examen que nuestro autor hace

del mito de Cain. Revisando la tradicion apodcrifa del adulterio de Eva con la
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serpiente,? Soublette senalara al homicida inaugural no sélo como hijo de una deidad
maligna -el mismo Sammael, segtin los comentarios rabinicos-, sino también como
ancestro mitico de una descendencia inhumana en la medida que carece del
ingrediente espiritual con que verdaderamente concluye la creacion de Adan. Por lo
mismo, y a diferencia del linaje humano engendrado a partir de Set, el de la
serpiente aparece como uno de caracteristicas bestiales, segin Soublette ejemplifica
con las bestias del Libro de Daniel, el Apocalipsis, y también con el personaje de
Nabucodonosor, heredero directo de las “potestades” mesopotdmicas (Soublette,
2016: 51 y ss.) y, por cierto, gestor legendario de un jardin cuyo estatuto serd el de
maravilla del mundo. La condicién sin espiritu, o, quizd mucho mas claramente,
desalmada de esta bestialidad es cuestion de primer orden aqui, conforme la impronta
de dominio y explotacion sin miramientos que ha de caracterizar a la historia del
linaje de Cain.

Como primogénito de una descendencia inhumana es que Cain parece
traslucir de la mejor manera su signo mitico de primer homicida en cuanto simbolo
de una letal damnificacion de lo humano. Este cardcter es paradojal, igualmente
soldadas a su figura cuestiones definitorias de la humanidad historica. Como Tchi
Yeu, Cain es el herrero (qyn) originario, que posee la tierra para cultivarla,
defenderla a brazo armado y fundar la primera ciudad. A esta le da el nombre de su
hijo (Gn. 4:17), como si se tratara de él.> Atendiendo ahora a la tradicion apocrifa
para establecer relaciones entre la obra de Cain y los Nefalim devoradores de
hombres (Libro de Henoc 7:4. En Diez Macho, 1984: 44), Soublette hara notar “la
posibilidad de que todas las ciudades construidas después de Enoch se hayan

ajustado al modelo que ella representa” (Soublette, 2007: 60), esto es: la consecucion

2 Soublette no especifica las fuentes, por lo que cabe especificar que este relato se halla en la literatura rabinica
(Capitulos del Rabbi Eliezer, 21: 1. Ver Pérez Fernandez, 1984: 162) y también gnostica (Evangelio de Felipe,
42. Ver De Santos Otero, 2005: 396).

3 Comentando el versiculo 11 del Salmo 49, el Midrash Rabbah (XXI11: 1) har4 notar cémo los “poderosos” dan
su nombre a las ciudades que fundan o las tierras que dominan, ejemplificando con los casos de Alejandria,
Antioquia o Tiberiades (Freedman y Simon, 1961: 193). La asociacién con casos como el de Ciudad Trujillo o
el renombramiento del USIP en 2025 no parece del todo arbitraria (también el del Estrecho de Ormuz en 2026,
aungue sélo contara como deseo fantasioso 0 mera provocacion).
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de un admirable esplendor cultural sobre la forzosa base de una violencia
fulminante de la humanidad. El homicida Cain, al mismo tiempo, es prototipo del
“héroe civilizador”, padre del “homo faber, el homo ludens y el homo politicus”
(Soublette, 2006: 45), que con la civitas otorga forma o disposicion precisa a la caida
en cuanto envés del Paraiso, es decir, como su reemplazo lo mismo que como su

dimensién inversa, tanto como lo es lo inhumano respecto de lo humano.

7. El genio civilizador

La cuestion de la caida en Soublette releva del modo mas claro el endiosamiento
humano como la médula de su indole, consecuencia instantdnea de la promesa de la
serpiente. Se trata, justamente, de un endiosamiento deshumanizador. Quepa referir
aqui, en cuanto ultimo acapite de nuestro trabajo, cdmo este endiosamiento es
observado por Soublette en la figura del “genio”, dando pie a una sefializacién de su
contemporaneidad.

El uso que Soublette hace de la palabra “genio” muchas veces parece mas
bien coloquial. De hecho, nuestro autor equipara sueltamente el concepto de “genio”
al de “superdotado”, dando por supuesto su empleo comdn para sefialar un sujeto
humano especialmente talentoso. El problema, sin embargo, es que este “genio”
efectivamente conserva para si el cardcter originariamente divino que la palabra
significa. No refiere aqui Soublette, empero, al Genius romano, recurriendo a la voz
“genio” para aludir a los nimenes paganos en general. Por esto su menciéon de
Marduk y Tiamat en cuanto “genios” (Soublette, 2016: 91). Se entenderd, en todo
caso, que una cita tal de la mitologia mesopotamica no es injustificada: el “genio” en
Soublette, junto con mentar, como se dijo, al “superdotado”, también aparece como
denominacion de la divinidad cuya idolatria comparece inmediatamente opuesta al
monoteismo iconoclasta que distingue a la vocacion religiosa de Israel. Es desde este

lugar, claramente determinado por la tradicion judeocristiana, finalmente, que
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Soublette extenderd el sentido pagano del “genio” para identificarlo sin mas con la
extensa cadena que resume elohim, es decir, con los “dioses civilizadores del Medio
Oriente y Occidente” (Soublette, 2006: 43). Es asi que nuestro autor también podra
hablar del “genio constructivo y dominador de los pueblos arios europeos” como “la
base que ha hecho posible el mito nazi de la raza superior y el mito nietzscheano del
superhombre” (Soublette, 1992: 109). Es este genio, en cuanto potestad pagana, el
que acaba irremediablemente confundido con el humano endiosado. Para Europa,
segin Soublette, el momento decisivo de esta identificacién lo constituye la
autocoronacion de Napoleon, el genio de la guerra, consumador de la Revolucion; el
“espiritu del mundo” que Hegel viera pasar a caballo (Soublette, 2007: 62). Tal
deificacion, sin embargo, acarreard de inmediato lo que Soublette (2007: 62)
mencionara como “la deificacion del ciudadano”, entronizandose definitivamente la
burguesia y la racionalidad utilitarista que determinardn el porvenir de la
civilizacion global.

Con todo, y si bien la modernidad ha beneficiado una suerte de
democratizacion de la deificacion, parece evidente que el endiosamiento humano se
consuma de maneras inapelablemente exclusivas. Conforme a esta exclusividad,
distingue al genio moderno justamente su estatuto sacro, en el sentido de su apartado
lugar respecto de las mayorias. Por lo mismo, el genio moderno, como cualquiera de
los elohim, suscita una admiracién reverente; un “culto”, dira Soublette (2009: 38),
impuesto el genio en la modernidad como lo admirable por excelencia. Pues bien; es
justamente este “culto” el que Soublette observa como el desencadenante de la
“tragica secuela de servidumbre y explotacion humanas” (Soublette, 2006: 44) que
distingue a los tiempos historicos, contactando el genio con el cardcter parasitario ya
detectado en la “maquina de la civilizacién” (Soublette, 1978: 31). Si esta tomaba
para si la estructura dialéctica del mundo, el genio requiere de una energia humana
que lo posicione como tal. En sus comentarios al Tao Te King, Soublette hara notar
como el ascenso del genio “despoja al pueblo de sus virtudes nativas, creando en él

una falaz visién de la vida basada en la comparaciéon y en la competencia” (En Lao
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Tsé, 1990: 182). Apela entonces nuestro autor a aquella “relacion psicoldgica
profunda entre gobernantes y gobernados” (En Lao Tsé, 1990: 182), cuya enorme
problematicidad es justamente la que intenta alumbrar Lao Tsé. Desde Soublette, lo
que esta relacion pone en juego resulta ser justamente el poder, o, mucho mejor quiza,
la potencia de lo humano: si el gobernante elige la senda taoista del “no-obrar” -
podria decirse también, del no actuari- crece la posibilidad de los gobernados.
Contrariamente, la “politica como arte”, en cuanto modelada segun la intencionada
dialéctica que rige a la ciudad, arranca de “la idea implicita de que el pueblo es una
masa informe de seres sin virtud que es preciso poner en orden, controlar y orientar”
(En Lao Tsé, 1990: 182). Para Soublette, “tal es el supuesto que subyace en todas las
concepciones politicas, aun en las aparentemente mas humanitarias” (En Lao Tsé,
1990: 182), tratdndose, exactamente, de un problema de energia humana: el genio se
alimenta “de la energia que el pueblo pierde al ser despojado de sus virtudes” (En
Lao Tsé, 1990: 234), capturada la potencia de lo humano por el antiquisimo prestigio
de elohim.

Pareciera inevitable aqui un cotejo entre Soublette y Zambrano, con su
discernimiento de la “historia sacrificial” erigida en idolo devorador de la
humanidad como victima.® Sin ir mas lejos, la “pérdida de la medida humana” que
impone la historia trazada por la estirpe de la serpiente, consonando con el mito de
Cain en cuanto simbolo del homicidio, Soublette también la explicard como “el
sacrificio del hombre en aras de la grandeza del mundo construido por los mismos
hombres” (Soublette, 2006: 44). La diferencia entre ambos autores, sin embargo,
quizd radique en la nitidez con la que desde Soublette puede esclarecerse la figura
del genio como poderoso. También podria decirse: el poder que historica o
progresivamente se ha arrogado el talento intelectual, entronizado conforme el deseo

de iluminacién y dominio del mundo. Como tal es que el despliegue pleno de la

4 Quepa remitir aqui a las multiples lecturas que ha hecho Agamben (2020, 2019, etc.) de los conceptos
aristotélicos de dynamis y enérgeia, volviendo a érgon como “obra” (opera).

5 Si bien la idea de “historia sacrificial” atraviesa buena parte de la obra de Maria Zambrano, la sistematizacion
del concepto se halla principalmente en su célebre libro Persona y democracia (1958).
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poderosa inteligencia ha venido a cobrar su definicion mas exacta en cuanto
tecnologia. De la mano con la modernidad, el genio parece efectivamente haber
transitado desde el apogeo humanista del arte (fechné) a un esclarecimiento
concluyente de la tecnologia que viene coincidir con su poder ya absoluto. Hoy el
genio es precisamente el oligarca tecnoldgico indicado por Morozov (2025), que
transparenta progresivamente ya no solo su estatuto econdmico, sino politico-
legislativo en cuanto creador mismo de la cultura. Por esto, porque constituye ya su
propia obra -y no la de pueblo alguno-, es que el poderoso como genio intelectual y
tecnologico es también hoy, y como nunca, el maximamente rico, encarnando lo
mismo que viabilizando el poder de elohim en su desatada posibilidad. Parece claro,
sin embargo, que no es sélo su poder lo que esta postrera version del genio ha
venido a destapar, contando el cada vez mas proximo horizonte posthumano como
desenmascaramiento definitivo al mismo tiempo que culminacion tecno-bioldgica de

la deshumanizacion propia de la estirpe de Cain.

8. Conclusiones

Como sefialdbamos en nuestra introduccion, el trabajo intelectual de Soublette en
torno al Mito del Paraiso nos parece que posee la inmensa virtud de volver a este
ultimo para posicionarlo en cuanto problema filosofico-antropoldgico fundamental,
invitando de nuevo a su observacién. Nuestro ciertamente preliminar examen del
posicionamiento del problema del Paraiso, o la caida, en la obra de nuestro autor nos
permite por ahora destacar al menos tres cuestiones que consideramos
especialmente interesantes como horizontes problematicos, y que son las que
quisiéramos exponer a modo de transitoria conclusion.

La primera de estas cuestiones dice relacion con la fisonomia in progress de la
caida, tal como permite comprenderla la exégesis que Soublette hace de la tradicion

china. La historia avanza, o cae, ajustada al dominio de los elohim y la ciencia que
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los vuelve tales. Esta ciencia, empero, no cesa de pulirse, proponiendo una
multiplicacion de modelos lo mismo cada vez mas refinados que babélicos de lo
bueno y lo malo. Deleuze y Guattari, refiriéndose a la axiomatica del capitalismo,
han observado la prodigiosa capacidad de este ultimo como para supeditar sus
limitaciones intrinsecas a una autorreferencialidad de indole soberana. El examen
concluye con una reflexion crucial sobre su poder:

Del capitalismo decimos a la vez que no tiene limite exterior y que tiene uno: tiene
uno que es la esquizofrenia, es decir, la descodificacion absoluta de los flujos, pero no
funciona mas que rechazando y conjurando este limite. Ademads, tiene limites
interiores y no los tiene: los tiene en las condiciones especificas de la produccién y la
circulacion capitalistas, es decir, en el capital mismo, pero no funciona mas que
reproduciendo y ampliando estos limites a una escala siempre mas vasta. Ahi radica
la potencia (y el poder) del capitalismo: su axiomatica nunca esta saturada, siempre
es capaz de anadir un nuevo axioma a los axiomas precedentes (Deleuze y Guattari,
1985: 258).

Visto desde Soublette, este poder de sumar razones sobre las que proseguir con un
crecimiento sin freno del modelo, viene a constituir la proyeccién quizd mas exitosa
del ensanchamiento y la atomizacion inextricable de la Ciencia del Bien y del Mal
que rige al progreso civilizatorio. Una que, siguiendo a Agamben tras Benjamin
(Agamben, 2019: 103), acabard ocupando con limpidez creciente el estatuto de la
religion. Se notara, empero, que es justamente en esta ilimitacién donde radica la
diferencia entre Yahvé-Elohim como deidad y elohim como mera serie de mortales
endiosados, que yerguen y enmiendan imparablemente su propia obra, sin Sabbat, es
decir, operando sin descanso ni perfeccion.

La operatividad perpetua de elohim entronca con la segunda cuestion de la
que quisiéramos dar cuenta aqui. Se trata ahora de la perspectiva que Soublette
entrega para advertir justamente el poder en cuanto sello de la identidad de elohim
como autor del envés del Paraiso. El meollo del problema, nos parece, asoma a la luz
de taoismo distintivo de Soublette. La creacion de los elohim aparece como perfecto
y progresivo envés del principio taoista de no-obrar. Elohim, efectivamente, es, ante

todo, genio operante, que lleva a cabo su obra, y con ella la historia. El poder de
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elohim como autor del envés del Paraiso se aclara asi como uno acabadamente puesto
en obra; como un poder cuyo despliegue constituye eminente produccién. La
relevancia del no-obrar taoista como negativo del operar de elohim comunica asi con
la aristotélica “potencia de no”, tal como la ha revisitado Agamben, es decir, como
problema metafisico de profundisimas implicancias politicas. Debera notarse aqui el
caracter ciertamente soterioldgico de propuestas como el “shabat del hombre” en
Kojeve (2013) o la “comunidad desobrada” en Nancy, que Agamben vincula
expresamente a la pregunta aristotélica por el solo anthropos como argds (“sin obra”)
en cuanto su “fundamento logico-metafisico” (Agamben, 2020: 467).° El no-obrar
humano comparece entonces, al mismo tiempo, signando acaso el “modelo inicial” y
el “modelo terminal” del Paraiso tal como parte observandolo Soublette (2007: 11);
un Paraiso sin elohim, podria decirse, en el sentido de atin o por fin libre de una obra
producida en exclusivo y excluyente nombre de los poderosos. Por lo mismo: es en
esta condicion doblemente paradisiaca que radica la diferencia entre el poder de los
elohim en su inhumana o desalmada mismidad y el perfecto y necesario poder de no
obrar. “Solo una potencia que puede tanto la potencia cuanto la impotencia es
entonces la potencia suprema”, escribe Agamben (2019: 34), consonando,
aparentemente desde lejos, con el taoista Soublette al indicar un horizonte de
posibilidad propiamente humano, con todo el misterio que esta condicion encierra.

La mayor inquietud que nos deja nuestra lectura de Soublette, sin embargo,
tiene que ver con el Paraiso mismo, interrogado justamente a partir de su
problematica definicién como “jardin cerrado”, esto es, “plantado y protegido por el
hombre” (Soublette, 2007: 16). La pregunta por el Paraiso, desde esta dificultosa
precision del propio Soublette, parece indicar no tanto el solo orden natural,
determinado por el “sentido del mundo”, como el enigmatico lugar del hombre en
él, devolviendo a la pregunta inaugural de la antropologia filosofica en cuanto una

todavia sin responder. ;Qué significa el “Paraiso” como el lugar propio del hombre

6 «; Acaso existen funciones y actividades propias del carpintero, del zapatero, pero ninguna del hombre, sino
que éste es por naturaleza inactivo?”, se pregunta Aristoteles en la Etica nicomaquea (I, 1097b 28-30).
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en el cosmos? También podria preguntarse: ;en qué consiste la mision que el propio
Yahvé-Elohim da a Adan segtin Gn. 2:15? Considerado el valor del no-obrar, ;puede
acaso el hombre no so6lo habitar sino que cultivar el Edén aun permaneciendo sin
obra? ;Cudles son, en suma, los limites de la cultura como para no sustituir al Paraiso
por la obra de elohim? La complejidad de estas preguntas, por cierto, remite al
propio Soublette, cuando en su exégesis de los evangelios candnicos reflexiona sobre
el modelo de cultura que podria desprenderse de las ensefianzas del Cristo.
Puntualmente, del celebérrimo fragmento del Sermdn del Monte (Mt. 6: 25-34) que
ejemplifica el Reino de Dios con pajaros que no siembran y flores que no hilan.
Nuestro autor, por cierto, advierte sobre el “marcado tono paradisiaco” que posee el
texto, donde Jestis “parece remontarse nuevamente al paradigma del orden
original”, cuando el hombre en el Paraiso “lo recibia todo de Dios” (Soublette, 2006:
163). Mas, ante la pregunta particular por la relacion posible entre hombres y
mundo, tal como el Evangelio ensefia, se impone la radical diferencia del propio
Jestis respecto de los valores puramente civiles, movido por “inaugurar un nuevo
mundo, en el cual la historia humana cesa de ser como se ha dado a través de los
siglos” (Soublette, 2006: 31). Es esta distancia meta-historica que encarna el propio
Cristo, especialmente notable por lo demas en lo que justamente concierne al lugar
de la pobreza, lo que vuelve “en verdad dificil llegar a concebir, a partir de lo que
somos, cudl es el paradigma de mundo, hombre y sociedad que fundamenta su
actitud en la vida” (Soublette, 2006: 31). Resume Soublette:

Sin duda, Jesucristo es el personaje mas célebre de cuantos registra la historia; pero,
en esa celebridad, sobre la cual hay un consenso formal al menos, no hay claridad
sobre el mundo hacia el cual estd orientada su ensefianza ni hasta qué punto esa
ensefianza es extrafa y opuesta a este mundo que los hombres hemos construido
(Soublette, 2006: 31).

La dréastica extrafieza del Nuevo Adan en cuanto reposicion del hombre paradisiaco,
o, lo que es lo mismo, la progresiva profundidad de la caida, parecieran volver quiza
irremediablemente aporético el problema del hombre en el mundo, acaso

estrictamente reservada su iluminacion “para el que sigue la senda del espiritu”
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(Soublette 2006: 28). Aun asi, o espoleados mds bien por la misma dificultad, no
quisiéramos cerrar el presente trabajo sin antes comentar cdmo es que en Soublette
resplandece al menos el umbral de un horizonte que, ciertamente, nos parece no
poco esclarecedor. Se trata del pdrtico que constituye el mundo mismo,
horizontalmente accesible conforme la inmediatez de una sensorialidad dispuesta
para el amor por lo bello. Hay aqui elementos nucleares del pensamiento estético de
Soublette, donde es retomada la arcaica relacion entre el amor y la belleza, tan
desarrollada por Platén. Definiendo Soublette (1982:43) la disposicion estética
humana como “eros de la conciencia”, la experiencia de la belleza deviene
experiencia de amor, luego, “la condicién misma de la empatia entre el hombre y el
entorno” (Soublette 1982: 43). La naturaleza, presentada como paradigma originario
y absoluto de belleza (Soublette, 2005: 41), reclama asi en Soublette su estatuto como
lo amable por excelencia, cobrando fuerza una tesis del amor-por-la-belleza en cuanto
motor esencial de la relacion hombre-mundo. Se notaran los parentescos con
Didtima en el Banquete, coincidiendo en la ensefianza del amor tras la belleza como
verdadero “filosofo” (Banquete 204b). Pero en Soublette no se trata de una belleza
metafisica, sino justamente de una que comparece como llana patencia de la
naturaleza misma, bella en cuanto mundo: perfecta, total, plena de sentido. El amor,
entonces, se vuelve amor del mundo, que comparece amable como nada segun su
admirable belleza.

Las reflexiones de Soublette, con su sefalizacion de una preeminencia del
amor, ciertamente invitan de nuevo al texto de Gn. 2:15, donde Yahvé-Elohim
encarga a Adan cultivar (abdd) y cuidar (shamir) el Edén. La palabra clave aqui es el
verbo abdd, cuya profunda significacion de servicio comprende tanto el cultivo como
la adoracién, tal como figura en Ex. 3:12, cuando Yahvé da por sefial a Moisés el culto
a Dios en el Horeb. Esta significacion alumbra en Addn un imperativo que funde a
labrador y sacerdote, recordando el ethos indigena que Soublette observara
repetidamente en los mapuche como pueblo originario de América. Tal como

escribird respecto de ellos, tras una visita crucial al lago Conguillio:
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Contemplando el esplendor sagrado de este lugar, al fin entendi qué es lo que ellos
[los mapuche] defendian al combatir con tanto coraje y heroismo contra la
intromision, en su territorio, de un orden social y espiritual diferente al que ellos
habian establecido, porque ese orden que ellos defendian era el paraiso (Soublette,
2021: 226).”

Habitar el Edén en cuanto santuario vivo supone asi el erguimiento de una cultura -
un cultivo- identificada desde un inicio como servicio sagrado. Podria decirse:
justamente la tarea en la que Cain fracaso. El trabajo de Adan, vale decir su “obra”,
no parece entonces constituirlo tanto una producciéon como el ejercicio mismo de
adoracién amorosa en ese jardin puesto a su cuidado. Un ejercicio eminentemente
ético, desplegado en un jardin para la belleza, o mismo radiante que impropio. Pues
se trata de un jardin para amarlo, como s6lo puede amarse lo otro, que enamora con

su belleza sefialando un derrotero acaso infalible por donde caminar de regreso.
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