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DEL MARQUES DE SADE

Angel Gonzalez de Pablo

1. Introduccion

Donatien-Alphonse-Frangois de Sade (1740-1814) es quiza el repre-
sentante mas destacado de lo que se conoce con el término de «novela
libertina», género literario que tuvo especial preponderancia en la Fran-
cia de las altimas décadas del xvIIl y primeros anos del XIX. Su obra
fue surgiendo durante un periodo especialmente convulso de la histo- -
ria francesa que comprendié los reinados de Luis XV y Luis XVI, la
Revolucion y el Imperio napoleédnico. Tal diversidad de regimenes po-
liticos tuvo contadas cosas comunes entre si; uno de esos raros acuer-
dos fue la coincidencia en encarcelar al divino marqués, pues Sade co-
nocio la prisiéon tanto bajo el Antiguo Régimen como bajo la Revolu-
cion y el posterior Imperio. Esa persecucion ejercida durante su vida (1)
perduré también mas all4 de ella por maltiples caminos que fueron des-
de la desfiguracion de su persona por medio de las mas variopintas le-
yendas o la unién de su apellido a las aberraciones sexuales hasta la
pérdida de sus diarios intimos, la quema de sus manuscritos, la prohi-
bicién de sus libros y, por altimo, el olvido de su persona. Sélo a partir
de 1880 comenz6 a producirse un incipiente vuelco en esta considera-
cién de Sade, por medio de las obras de un Chevé (2) o un Huysmans (3),
de la mano del culto de la literatura de esta época al sufrimiento. Sin
embargo, hubo que esperar todavia a Apollinaire (4), y mas especifica-
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mente a los surrealistas, para que, merced a la frecuente utilizaciéon
por este movimiento de la obra sadiana como detonante para hacer sal-
tar las estructuras tradicionales de la literatura y de la sociedad, la fi-
gura de D.AF. de Sade empezara a ser reconocida como un auténtico
valor (5). Por ultimo, los estudios de Bataille, Klossowski y Blanchot
en las décadas de los afios cuarenta y cincuenta (6) abrieron la puerta
a una nueva interpretacién de la obra de Sade y posibilitaron, a la par
que un notable aumento de interés por su figura, la apariciéon de un
enorme caudal bibliografico en torno suyo (7).

Partiendo de esta nueva consideracion de la obra sadiana, el pre-
sente trabajo tiene dos objetivos fundamentales: analizar, en primer
lugar, la forma en que Sade se constituye en una culminacién del pen-
samiento del periodoilustradoy, paralelamente, en una muestra de sus
carencias e ingenuidades; y, en segundo lugar, adentrarse en el modo
en que la sexualidad se configura en su obra como via de conocimiento
0, con otras palabras, intentar esclarecer los vericuetos de la filosofia
enferma de Sade.

II. Sade como imagen y superacion del pensamiento de la Ilustracion

La obra de Sade es fruto en gran medida —¢ como podria haber si-
do de otro modo?— del ambiente de la Ilustracion. Esta circunstancia
queda reflejada claramente en el hecho de que Sade en numerosas oca-

- siones copiara, alterandolos apenas con el fin de adaptarlos a su pro-
pio discurso, parrafos e incluso paginas enteras de un buen nimero
de pensadores de la época para ponerlos en boca de sus personajes,
tal y como sucede, por ejemplo, con Fréret, Voltaire y d’Holbach (8).
Por otra parte, este proceder no era a la sazén ni mucho menos infre-
cuente, dada la concepcioén de la novela dominante por entonces que
hacia de ésta un mero vehiculo de las ideas filosoficas.

Sin embargo, a pesar de que la obra de Sade sea en determinados
aspectos una caja de resonancia de las diversas corrientes de pensa-
miento presentes en el ochocientos, quizas las influencias mas decisi-
vas en él sean las de la corriente materialista, especialmente las deri-
vadas de La Mettrie (1709-1751), de Helvétius (1715-1771) y del baré6n
d'Holbach (1723-1789) (9).

En todos estos autores se encuentra presente la firme opinion de
que el hombre es una parte inseparablede natura zay que, por tan-
to, aquél no puede sustraerse jamas a las eyes de ésta. Tal es el senti-
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do en el que se orientan las siguientes afirmaciones de d’Holbach con-
tenidas en su Systéme de la nature ou des lois du monde physique et
du monde moral (1770):

«El hombre se encuentra en la Naturaleza y forma parte de ella;
actuia segun sus propias leyes y recibe de manera mas o menos mar-
cada la accion o el impulso de los seres que actian sobre él segin las
leyes particulares de sus esencias. Es modificado de diversas mane-
ras, pero sus acciones estan siempre en funcién de la composicién de
su propia energia y de la de aquellos seres que acttian sobre él y que
lo modifican. Esto es lo que determina de manera tan diversa, frecuen-
te y contradictoria sus pensamientos, sus voluntades y sus acciones
(...); es suficiente probar aqui que, en general, todo es necesario en la
Naturaleza y que nada de lo que existe puede actuar de manera dis-
tinta a como actaa» (10).

Esta inclusién radical del hombre en la naturaleza lleva aparejada
la consideracién de que no puede haber un alma espiritual indepen-
diente del cuerpo; el alma o el espiritu humano tiene que tener tam-
bién una organizacién fisica. Asi, en su Histoire naturelle de l'dme o
Traité de l'dme (1745), la Mettrie sostiene que:

«La esencia del alma del hombre y de los animales es y sera siem-
pre tan ignota como la esencia de la materia y de los cuerpos. Digo
mas: el alma desasida del cuerpo mediante abstraccion, se asemeja
a la materia considerada sin ninguna forma, y no se la puede conce-
bir. Elalma y el cuerpo se han hecho conjuntamente en el mismo ins-
tante (...). Quien quiera conocer las propiedades del alma, debe inves-
tigar previamente las que se manifiestan con toda evidencia en los cuer-
pos, cuya alma es el principio activo» (11).

Ademas, en la naturaleza no hay nada, segin estos mismos pensa-
dores, que pueda ser calificado de justo o injusto, de bueno o malo, pues-
to que todo en ella queda englobado en la indiferencia del mero acon-
tecer, esto es, todo en ella acaece siguiendo las leyes inexorables del
determinismo natural. No puede haber, por consiguiente, ningiin mal
ni ninguna culpa en la naturaleza. El hombre, al ser una parte mate-
rial mas de la naturaleza, esta sometido también a esos dictados del
determinismo natural, que se expresan en el instinto de conservacion
y la busqueda de la felicidad. El barén d’Holbach es sumamente claro
al respecto del determinismo en la naturaleza y a la ausencia de culpa
en sus acciones que ello implica:
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«La necesidad —nos dice en su System de la nature— es el lazo in-
falible y constante entre las causas y sus efectos. El fuego quema ne-
cesariamente las materias combustibles que estan situadas en su es-
fera de accion. El hombre desea lo que es o parece ser 1til para su
bienestar. La Naturaleza, en todos su fenémenos, actia necesariamente
segun su propia esencia. Todos los seres que contiene actiian necesa-
riamente segun sus esencias particulares» (12).

Y, de igual manera, también es muy explicita su consideracién de
que el hombre esta sujeto a un idéntico determinismo natural, lo que
imposibilita un juicio moral de su conducta:

«El hombre —afirma en su System de la nature unas pocas pagi-
nas mas adelante— no tiene en absoluto razones para creerse un ser
privilegiado en la Naturaleza; est4 sometido a las mismas vicisitudes
que todos los demas productos de la Naturaleza. Sus pretendidas pre-
rrogativas no estan fundadas mas que sobre un error. Que se eleve
con el pensamiento por encima del globo terraqueo que habita y con-
siderara a su especie desde la misma perspectiva que a todos los de-
mas seres; vera que, al igual que los arboles que producen frutos en
funcion de su especie, los hombres actiian en funcién de su energia
particular y producen frutos, actos y obras igualmente necesarias. Per-
cibira que la ilusion que tiene a favor de si mismo proviene del hecho
de ser a la vez espectador y parte del universo» (13).

De todas estas nociones materialistas se derivé una moral epicirea
de la que Sade fue un convencido seguidor y que tuvo dos principios
fundamentales: 1. La consideracion de que los instintos y las pasiones
del hombre son fuerzas naturales inevitables y, por tanto, nunca pueden
ser consideradas malas o anormales; 2. La sustitucion de la distincién
entre vicio y virtud por la oposicion entre lo placentero y lo displacentero.

Sade, llevando al extremo estos postulados, justifica totalmente el
crimen en tanto acorde con la naturaleza y productor de placer, tal y
como nos lo muestran, por ejemplo, los principios que Noirceuil rela-
ta a Juliette, cuyo primer apartado dice:

«Que todas nuestras acciones son indiferentes en si mismas; que
no son ni buenas ni malas, y que si alguna vez los hombres las califi-
can de esa forma, es dnicamente en razon de las leyes que adoptan,
o del gobierno bajo el que viven, pero que si tenemos en cuenta unica-
mente a la naturaleza, todas nuestras acciones son perfectamente igua-
les entre si» (14),
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o el siguiente didlogo entre la narradora Duclos y Durcet presente en
Les 120 journées de Sodome (1785):

«Sostengo —afirma la Duclos— que es necesario que haya desgra-
ciados en el mundo, que la naturaleza lo quiere, lo exige, y que es ir
contra sus leyes pretender que se restablezca el equilibrio, si ella ha
querido el desorden.

— iPero, cébmo, Duclos —dijo Durcet—, tienes principios! Me com-
place mucho verte asi; todo alivio procurado al infortunio es un cri-
men real contra el orden de la naturaleza. La desigualdad que ha pues-
to entre nuestros individuos demuestra que esta discordancia le gus-
ta puesto que la ha establecido, y que la quiere tanto en las fortunas
como en los cuerpos Y, al igual que le esta permitido al débil reparar-
la por medio del robo, le esta permitido al fuerte restablecerla negan-
do sus socorros» (15).

Sobre estos postulados materialistas se asienta también la concep-
cién que tiene Sade de la felicidad. La felicidad se habia convertido pa-
ra el hombre ilustrado en una aspiracion fundamental que abarcaba
multiples perspectivas (16) con un nexo comun: la contemplacién de la
felicidad no como un don sino como un derecho. Asi, como sefiala Paul
Hazard en su La pensée européenne au XxViile siécle,

«La felicidad se convertia en un derecho cuya idea sustituia a la
de deber. Puesto que era el fin de todos los seres inteligentes, el cen-
tro al cual tienden todas sus acciones; puesto que era el valor inicial;
puesto que esta afirmacién: Yo quiero ser feliz, era el articulo de un
codigo anterior a toda legislacién, a todo sistema religioso, ya no se
pregunto (el hombre de este periodo) si se habia merecido la felici-
dad, sino si se obtenia la felicidad a que se tenia derecho» (17).

En Sade se mantiene esta nocién basica de la Ilustracién, bien que
moldeandola segun sus propios intereses. Para Sade, la felicidad con-
siste en un derecho al placer, derecho al placer que viene directamen-
te de la naturaleza; por consiguiente ceder ante los sentimientos y los
actos placenteros, cualesquiera que estos sean, no es en modo alguno
un proceder detestable, sino algo perfectamente acorde con los planes
de la naturaleza y en consonancia con la economia universal.

Pero la obra de Sade no sélo se limitd, como acaba de ser puesto
someramente de relieve, a glosar y ejemplificar algunos de los concep-
tos fundamentales de la Ilustracion, bien que adaptandolos a su pro-
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pia conveniencia, también se constituyd, como ha indicado Michel Fou-
cault, en un claro indicador del fin de la Ilustracién.

Quizas donde mejor se deja observar esta caracteristica en Sade sea
en la liberacion de los dictados de la razon ilustrada que en gran medi-
da supone la obra de Sade en su conjunto. La razén de las «luces» si-
tuaba el mal, las pasiones, el crimen fuera de si y dentro del terreno
de la sinrazén. Sade puso de manifiesto, de una manera tan brutal co-
mo nunca lo habia sido hasta entonces en la cultura europea, que tan-
to los mas salvajes crimenes como las mas abyectas pasiones se encon-
traban también dentro de la razén, dado que tanto en la naturaleza co-
mo en el hombre la razén era inseparable de la sinrazon.

Sade puede verse, a este respecto, como el complemento de la figu-
ra de Kant (18). Su obra, como la del filésofo de Kénigsberg, introdujo
la subjetividad dentro de la razén objetiva, sélo que, a diferencia de
éste, por la via de la violencia. Sade, por tanto, juntamente con Kant,
se constituye en un fiel reflejo de como a partir de entonces el pensa-
miento europeo debera colocar al lado de la razoén la subjetividad per-
sonal si quiere lograr un auténtico conocimiento. A este respecto, exis-
te un cierto paralelismo, como sefialé Foucault en su Histoire de la fo-
lie a l'dge classique, entre las figuras de Sade y de Goya:

«En Sade, como en Goya, la sinrazén continua velando en su no-
che; pero, por esta vigilia, se une con jovenes poderes. El no-ser que
era se convierte en poder de anonadar. A través de Goya y de Sade,
el mundo occidental ha adquirido la posibilidad de ir mas alla de la
razon con la violencia, y de volver a encontrar la experiencia tragica
por encima de las promesas de la dialéctica» (19).

Esta incorporacién sadiana de la subjetividad supuso paralelamente
la penetracién de lo vivo, de lo impulsivo, de lo pulsional dentro de la
episteme europea:

«Sade —sostiene Foucault en Les mots et les choses, une archeolo-
gie des sciences humaines— llega al extremo del discurso y del pensa-
miento clasico. Reina exactamente en su limite. A partir de él, la vio-
lencia, la vida y la muerte, el deseo, la sexualidad van a extender, por
debajo de la representacion, una inmensa capa de sombra que ahora
tratamos de retomar, como podemos, en nuestro discurso, en nues-
tra libertad, en nuestro pensamiento» (20).

Hay que tener en cuenta que Sade no neg6 nunca la necesidad de
la razén, ni su obra tampoco supuso un llamamiento a lo irracional.
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Simplemente hizo ver que lo que se proponia como contrario a la ra-
z0n, la sinrazoén, es algo de lo que aquella no puede separarse. La ra-
z6n para ser tal necesita de la sinrazén y su actividad engendra conti-
nuamente lo irracional. En esta incorporacién de lo vital, de lo subjeti-
vo, de lo irracional a la razén reside el nucleo de la filosofia enferma

de Sade.

III. La filosofia enferma de Sade

La introduccion de lo irracional dentro de la razon, el centro de la
filosofia enferma sadiana, se realiza fundamentalmente mediante la uti-
lizacion de la transgresién sexual.

Pero antes de adentrarnos en las perversiones sexuales de Sade, con-
viene dilucidar una cuestiéon previa: ¢por qué eligio Sade lo pertene-
ciente al terreno de la sexualidad como apoyo basico sobre el que sus-
tentar su filosofia o su forma de conocer? Numerosas han sido las res-
puestas a esta pregunta, pero quizas una de las mas acertadas y a la
vez una de las mas simples sea la de que a Sade la sexualidad le supuso
la dnica via de escape de un mundo real que sélo fue para él en gran
medida tedio y constante amenaza. Sade, como ha sefialado Simone de
Beauvoir en su Faut-il bruler Sade?,

«Ha subordinado su existencia al erotismo porque el erotismo apa-
recié en él como unico cumplimiento posible de su existencia. Si se
le consagra con tanto fuego, imprudencia y obstinacion, es porque atri-
buye méas importancia a las imaginerias que a través del acto volup-
tuoso se narra a si mismo, que a sus acontecimientos contingentes.
Sade eligio6 lo imaginario« (21).

Sade recurrié a la sexualidad —y a una sexualidad que fue mayori-
tariamente imaginaria, literaria— como fuente fundamental de cono-
cimiento en un mundo que, al tornarsele cada vez mas extrafo y ame-
nazador, le vedaba posibles caminos. Los perfiles de esta sexualidad
que alcanza su culmen en la imaginacién se dejan observar en las si-
guientes palabras que Moldor dirige a Juliette:

«Esta imaginacién que halagiis en mi, Juliette —le dice Moldor—,
es precisamente lo que me ha seducido en vos (...); y vos habéis debido
observar que mis dulces goces con vos son aquellos en los que, dando
salida a nuestras dos cabezas, creamos entes de lubricidad cuya exis-
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tencia es desgraciadamente imposible. jOh, Juliette!, jqué deliciosos
son los placeres de la imaginacion y qué voluptuosamente se recorren
todos los caminos que nos ofrece su brillante carreral (...), jde qué de-
licias se goza masturbandose mutuamente durante la ereccién de esos
fantasmas! (...) En esos instantes deliciosos toda la tierra es nuestra;
ni una sola criatura se nos resiste; todo ofrece a nuestros sentidos emo-
cionados el tipo de placer de que nuestra efervescente imaginacion
los cree susceptibles: se devasta el mundo (...). Ahi estan vuestras nal-
gas, Juliette, estan ante mis ojos, las encuentro hermosas, pero mi ima-
ginacién, siempre mas brillante que mi naturaleza (...) ha creado otras
mas hermosas aun (...); no voy a hacer con vos mas que lo que todo
el mundo puede hacer, y me parece que con ese culo, obra de mi ima-
ginacion, haria cosas que ni los mismos dioses inventarian» (22).

Las caracteristicas mas conspicuas de esa sexualidad preponderan-
temente imaginaria, la crueldad y la violencia, vendrian dadas a partir
de un rasgo claramente distinguible en la personalidad de Sade: su cons-
tante olvido del otro o, si se quiere, su autismo afectivo. A este respec-
to, resalta también Simone de Beauvoir:

«es en la alianza de los apetitos sexuales ardientes y en un solita-
rismo afectivo radical donde me parece descubrir la clave de su ero-
tismo» (23).

A partir de aqui, las profundas convicciones sadianas de que todo
placer participado debilita, de que las sensaciones agradables son de-
masiado benignas y de que no existe ningan tipo de sensacién mas ac-
tiva y penetrante que el dolor acaban de delimitar en sus contornos
basicos la sexualidad presente en nuestro autor.

Una vez elucidado sumariamente el posible porqué del empleo por
parte de Sade de la sexualidad como via de conocimiento, vamos aho-
ra a delimitar las caracteristicas basicas de esa sexualidad sadiana y
la forma en que se constituye en fuente de su filosofia enferma.

La sexualidad transgresora sadiana puede resumirse bajo cuatro
formas basicas que contienen en si todas las demas: la coprofilia, la
sodomia, el incesto y el onanismo. Todas ellas recubiertas naturalmente
de esa crueldad y violencia que se encuentra presente en toda la obra
de Sade. A través de estas perversionies, pueden distinguirse en ella tres
lineas maestras sobre las que se asienta la filosofia enferma de Sade:
la transmutacién de los valores, la esterilidad y destructividad de todo
acto humano y la necesidad de la vuelta a un estado primigenio.
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La transmutacién de los valores se pone en relieve en Sade espe-
cialmente en la coprofilia. Esta transgresion es llevada al paroxismo
en el castillo de Silling de Les 120 Journées de Sodome, en donde se es-
cenifica casi de forma continua dicha pulsién escatolégica. Valga co-
mo ejemplo el texto siguiente:

«—iAh, es verdad, es verdad! —dijo el duque—. Bueno, Martaine,
debo recurrir a ti, pues, porque no quiero un culo de nifio; siento que
mi semen quiere salir y, no obstante, no lo hara més que con cierto
esfuerzo, por lo cual quiero algo singular.

Pero Martaine se hallaba en el mismo caso que la Duclos, pues Cur-
val la habia hecho cagar por la manana.

— jComo, recristo! —exclamo el duque—. ¢ No encontraré una ca-
gada esta noche?

Y entonces Thérése avanzo y fue a ofrecerle el culo méas sucio, mas
ancho y mas apestoso que fuera posible ver.

— jAh! Pasame esto —dijo el duque, acomodandose—, |y si en el
desorden en que me hallo este culo infame no produce efecto, ya no
sé a qué tendré que recurrir!

Thérése empuja, el duque recibe; el incienso era tan horrendo co-
mo el templo del que se exhalaba, pero cuando se tiene una ereccion
como la del duque nunca se queja uno del exceso de porqueria. Em-
briagado de voluptuosidad, el rufian lo traga todo y hace saltar a las
narices de la Duclos, que lo masturba, las pruebas mas indiscutibles
de su vigor masculino» (24).

Con las diversas variantes de la coprofilia, Sade realiza una inver-
sion de los valores de la sociedad del xviil. Lo abyecto queda transfor-
mado en noble, lo repugnante pasa a ser delicioso, lo malo en bueno,
lo vil se transmuta en virtud. Posiblemente uno de los signos mas evi-
dentes de esa transmutacién se deje ver en la conversién de la capilla
del castillo de Silling en aseo (25); el lugar del rito divino se convierte
por voluntad de los libertinos de Silling en centro del ritual defecato-
rio; la mierda se transmuta en divinidad.

La esterilidad y destructividad implicitas en todo acto humano se
dejan observar claramente en otras dos transgresiones: en la mastur-
bacién y en la sodomia. Con respecto a la sodomia, hay que tener pre-
sente que no se puede hablar propiamente de homosexualidad dentro
de la obra de Sade. La practica constante de la sodomia en la narrativa
sadiana debe considerarse principalmente como exponente de la afir-
macion de la futilidad o destructividad al actuar humano frente a toda
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nocién de provecho, utilidad, propagacién o bien. El obrar del hombre
siempre parte del mal y siempre tiende a destruir no a crear; el ano
triunfa sobre la vagina. En raras ocasiones los libertinos se sirven de
la vagina de sus victimas, todas las demas actividades sexuales predo-
minan sobre la penetracion vaginal:

«Hice todo lo que deseaba el libertino —nos cuenta Juliette de su
primer encuentro con el Seiior de Saint-Fond—: le chupé los huevos,
me dejé abofetear, peer en la boca, cagar en el pecho, escupir y mear
en el rostro, dar tirones a mis pezones, dar patadas en el culo, y, al
final, joder en el culo, donde no hizo nada mas que excitarse, para des-
cargarme después en la boca, con la orden de tragar su esperman (26).

El hombre debe destruir, debe ultrajar la naturaleza para llevar a
cavo su funciéon de dominador y sefior de la misma. La sodomia es la
perversidén que mejor sirve para ilustrar esta nocion:

«La comida fue tan deliciosa como libertina —hace Sade narrar
a Juliette—; las mujeres arregladas apenas, exponian a los manoseos
de estos disolutos todos los encantos que les habian distribuido las
Gracias. Uno tocaba un pecho apenas abierto, el otro manoseaba un
culo mas blanco que el alabastro; solamente nuestros cofos eran po-
co festejados; no es con tales gentes con quienes hacen fortuna atrac-
tivos semejantes; convencidos de que es preciso ultrajar con frecuen-
cia a lanaturaleza para reconquistarla, sélo ofrecen el incienso a aque-
llas partes cuyo culto se dice que esta prohibido por ella (...) Saint-
Fond agarra a Mme. de Noirceuil (...); la lleva a un canapé, en una un-
ta del salén, y la sodomiza mientras me ordena que vaya a cagarle en
la boca...» (27).

La masturbaciéon cumple en la obra de Sade una funcién comple-
mentaria a la de la sodomia. No es casi nunca una préactica solitaria,
sino mas bien una actividad de grupo, utilizandose en la mayoria de
las ocasiones como una figura mas de la serie de combinaciones eroti-
cas. Como tal practica de grupo se le concede un cuidado particular.
Asi, en el castillo de Silling, los cuatro libertinos deciden dedicar espe-
cial atencion a procurar instruccién a sus victimas en la practica de
" la masturbacion:

«Singularmente descontentos por la torpeza de todas aquellas mu-
chachas en el arte de la masturbacién, impacientes por lo que habian
experimentado sobre esto la vispera, Durcet propuso establecer una
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" hora por la manana, durante la cual se darian lecciones al respecto
(...) Decidiose que aquel que realizase esta funcién se sentaria tran-
quilamente en medio del serrallo, en un sillén, y que cada muchacha,
conducida y guiada por la Duclos, la mejor meneadora que habia en
el castillo, se acercaria a sentarse encima de él, que la Duclos di-
rigiria su mano, sus movimientos (...), y que se impodrian castigos
reglamentados para aquella que al cabo de la primera quincena no
lograra dominar perfectamente este arte, sin necesidad de mas lec-
ciones» (28).

Esta significacion que se le concede a la masturbacién tiene como
finalidad principal plasmar la actividad improductiva, futil y estéril
que segun Sade caracteriza de forma distintiva el obrar humano, pues,
al igual que la sodomia, la imposibilidad de obtener algun tipo de fer-
tilidad por esta via, unida a la especial violencia con que en la mayoria
de las ocasiones se realizan, las hace especialmente indicadas para re-
saltarlo.

La tercera linea maestra sustentadora de la filosofia enferma sa-
diana, la llamada a la vuelta a un estado primigenio, queda ejemplifi-
cada a través del incesto. Todos los grandes libertinos presentes en la
obra de Sade realizan distintas formas de incesto, bien con sus hijas
como es el caso de Saint-Fond, Noirceuil o los libertinos del castillo
de Silling, bien con el hermano como sucede con Clairwill, o bien con
el padre como ocurre con la misma Juliette. De igual forma, las apolo-
gias al incesto son constantes dentro de su narrativa, tanto mediante
la descripcion del actuar de los libertinos:

«No has visto nada —le dice Clairwil a Juliette—, sélo te he dado
un ligero esbozo de mis excesos lujuriosos: quiero que hagamos jun-
tas cosas mucho mas extraordinarias; te haré entrar en una sociedad
de la que soy miembro, y donde se realizan obscenidades de otra cla-
se muy diferente; alli cada esposo debe llevar a su mujer, cada her-
mano a su hermana, cada padre a su hija, cada soltero a una amiga,
cada amante a su querida; y, reunidos en un gran salén, cada uno go-
za de lo que mads le gusta, no teniendo mas reglas que su deseo, mas
frenos que su imaginacion» (29);

como por medio de la comparacién —que surge con frecuencia en los
discursos filoséficos con que los libertinos se excitan antes, durante
y después de las orgias— con las costumbres de otros pueblos o socie-
dades:
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«Nosotros no nos atrevemos a fornicar a nuestro propios hijos, aun-
que sea el mas delicioso de los goces: no existe otra forma en Persia
y en tres cuartas partes de Asia. Lot se acosto con sus hijas y embara-
26 a ambas» (30).

El incesto en la obra sadiana tiene la funcién de destruir los funda-
mentos de las instituciones sociales, de eliminar todo un sistema de
relaciones de orden que constituyen el fundamento de una cultura, e
intenta proponer el retorno radical a un estado natural en el que no
existian ni reglas ni orden alguno. En este sentido, el incesto es, como
sostiene Marcel Hénaff, un trance iniciatico:

«El incesto se convierte en el rito de entrada en el circulo exclusi-
vo de los libertinos, los que, con su transgresion, no daran ya un paso
atras ante ningdn crimen, puesto que en lo sucesivo es el propio uni-
verso de reglas el que se hunde» (31).

A pesar de que las transgresiones sexuales sadianas, de las que par-
te su filosofia enferma, son una llamada a la transmutacién de los va-
lores, al actuar destructor e improductivo y a la desregulacién de la
sociedad, Sade no es, como fue dicho mas arriba, un enemigo acérri-
mo de la razon, sino que muestra que la razén va unida indefectible-
mente a la sinrazén, que la una no puede existir sin la otra. Por ello,
las practicas perversas sadianas, pertenecientes al campo de la sinra-
z6ny del desorden, estan rigidamente ordenadas y reglamentadas. Es-
ta reglamentacion, esta formulacién y conformacion racional, de las
perversiones tiene un orden externo y un orden interno.

El orden externo, como sefalé Roland Barthes en uno de los mas
esclarecedores trabajos sobre la figura de Sade (32), vendria determi-
nado por lo que este autor deromina con el nombre de «arbol del cri-
men», que estaria formado por las siguientes unidades o ramificacio-
nes: en primer lugar la «postura», que requiere solo dos actores y se
limita a un punto corporal de aplicacién; combindndose entre si, las
posturas dan lugar a las «operaciones», situacién que suele necesitar
ya de varios actores y que puede dividirse en «figuras», o conjunto si-
multaneo de posturas, y «episodios», 0 sucesion de posturas en el tiem-
po; a su vez, la sucesion de operaciones da lugar a «escenas», cuya reu-
nién constituye el relato propiamente dicho. Dos reglas permiten que
el arbol sadiano adquiera su forma y ordenacion externa definitiva. La
primera es la de la exhaustividad: las escenas deben contener el mayor
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numero posible de operaciones y las operaciones deben estar satura-
das de posturas; todos los lugares del cuerpo de todos los participan-
tes deben ser colmados el mayor niimero de veces posible. La segunda
es la de la reciprocidad: todos los actuantes —victimas y libertinos—
pueden ser sujetos activos o pasivos, todas las funciones y actos pue-
den intercambiarse: el flagelador puede ser flagelado, el sodomizador
sodomizado, el masturbador masturbado.

El orden interno, siguiendo a Hénaff (33), viene dado por el segui-
miento de tres modelos: el castillo feudal, el monasterio y la fabrica.
El castillo feudal, aislado por mualtiples barreras del mundo circundan-
te, es el lugar privilegiado para llevar a cabo el libertinaje; Sade toma
admas de aqui la relacion de poder establecida entre sus personajes,
que equivale en gran medida a la del subdito y la del vasallo. Si Sade
se sirve de la organizacién feudal para conseguir la seguridad y el ais-
lamiento de sus libertinos, la vida monacal le ofrece el modo de orga-
nizacion cotidiano de las actividades de sus personajes; los reglamen-
tos de las comunidades y sociedades de criminales y libertinos, asi co-
o la clausura, el silencio, la separacion por sexos alli imperante y los
castigos que conlleva el incumplimiento de estas normas, por citar al-
gunos ejemplos significativos, resultan perfectamente comparables a
aquellos de los monasterios. Por altimo, de las fabricas de la incipien-
te revolucion industrial Sade toma el derecho a la explotacién de los
cuerpos de las victimas-proletarios que proporciona la inversién de ca-
pital de los libertinos-capitalistas.

Una vez elucidadas las lineas de pensamiento presentes en las per-
versiones sadianas que constituyen el sustrato de la filosofia enferma
sadiana, puede pasarse sin mas demora al analisis de la misma.

La filosofia de Sade aparece a primera vista como de una sencillez
pristina. Consiste basicamente en hacer aquello que mas le place sin
reparar en lo mas minimo en nada ni en nadie; la Gnica ley es hacer
lo que mas placer proporcione. Sade pertenece, pues, a lo que Klossows-
ki llama, en contraposicion a los «filésofos hombres de bien» que bus-
can conseguir la rectitud mediante su pensar, «filosofos malvados», pa-
ra quienes el pensar sélo tiene como objetivo justificar las pasiones:

«El filosofo hombre de bien se jacta del hecho de pensar como la
Unica actitud vdlida de su ser. El malvado que filosofa sélo concede
al pensamiento el calor de favorecer la actividad de la pasion mads fuerte
la cual, a los ojos del hombre de bien, no es nunca sino una ausencia
de ser. Pero si la perfidia mayor consiste en disfrazar su pasion en
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pensamiento, el malvado no ve jamas en el pensamiento del hombre
de bien sino el disfraz de una pasion impotente» (34).

Por consiguiente, el pensamiento de Sade constituye por entero una
depravacion o una transgresion o, si se prefiere, una enfermedad que
engloba las anteriores transgresiones sexuales vistas: la conversion de
la pasion en pensamiento, del instinto en idea. Sade pretende ademas,
conseguir el fin de que toda la humanidad comparta esta depravacién
esencial. Este objetivo, sin embargo, nunca puede ser alcanzado, pues
sila transgresion y la enfermedad fueran generales dejarian en ese pre-
ciso instante de ser tales. Por ello esta tendencia a la generalizacion
debe permanecer siempre como objetivo nunca alcanzado para mante-
ner viva la transgresién. En este sentido se dirigen las siguientes pala-
bras de Maurice Blanchot cuando responde a la pregunta de por qué
la filosofia de Sade puede ser considerada una filosofia enferma:

«Porque este pensamiento es obra de una locura Yy porque tuvo por
molde una depravacién ante la cual el mundo se sustrajo. Ademas se
presenta como teoria de esta tendencia lo que sélo es un calco, pre-
tende transformar en una completa concepcion del mundo la anoma-
lia mas repugnante. Por primera vez la filosofia se concibe llamativa-
mente como el producto de una enfermedad, y ha afirmado desver-
gonzadamente como pensamiento logico universal el sistema cuya uni-
ca garantia es la preferencia de un individuo aberrante» (35).

Esta filosofia enferma, esta conversién de la pasién en pensamien-
to, conlleva tres negaciones radicales: la negacion del hombre, la nega-
cién de Dios y la negacion de la naturaleza (36). La negacion del hom-
bre se expresa en la obra de Sade en la independencia radical del liber-
tino con respecto a sus victimas. El personaje central sadiano —el
libertino— esta por encima de los mortales gracias al poder absoluto
que tiene sobre ellos, hasta tal extremo que puede destruirlos siempre
que su voluntad asi lo requiera. Para conseguir llevar hasta su extre-
mo esta negacion, Sade recurrird a reducir el cuerpo de las victimas
a una amalgama de 6rganos sin unidad interna entre si, a una suma
de piezas y engranajes que conforman una maquina que se mueve se-
gan los dictados de un poder externo, a un mero objeto en el cual y
mediante el cual pueden realizarse una serie de actos y operaciones,
a una cosa cuyo unico sentido radica en ser contabilizada, medida y
combinada; llevara a cabo con el cuerpo, por tanto, lo que Hénaff ha
denominado la reduccion fisioloégico-quirtrgica, la reducciéon maqui-
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nica, la reduccién artimética y la reduccién combinatoria (37). Suma-
mente elocuentes con relacion a este punto son las palabras que Noir-
ceuil dirige a Juliette:

«Uno de los més grandes prejuicios, sobre las materias que trata-
mos, nace de la especie de lazo de unién que gratuitamente supone-
mos que existe entre otro hombre y nosotros; lazo quimérico... absur-
do, con el que hemos formado esta especie de fraternidad santificada
por la religion (...). Por otra parte, la primera ley que encuentro escri-
ta en el fondo de mi alma, no es amar, ni mucho menos aliviar a esos
pretendidos hermanos, sino hacerles que sirvan a mis pasiones. De
acuerdo conesto, siel dinero, si el goce, silavida de esos pretendidos
hermanos es util a mi bienestar o a mi existencia, me apoderaré de
todo ello a mano armada, si soy el mas fuerte, tacitamente si soy el

La negacién del hombre se complementa con la negacién de Dios.
Tras negar al hombre, el libertino pasa a negar la figura divina. La ra-
z6n de esta negacion parte de la consideracion de Dios como el mayor
criminal de la creacién, pues ha creado a los hombres tan sélo para
sumir a la mayoria de ellos en el tormento eterno. El actuar de este
Dios infame es mas cruel que el de cualquier libertino, ya que, mien-
tras que la crueldad del libertino tiene el objetivo de proporcionar go-
ce y placer, la suya carece de toda finalidad:

«Segun las nociones de la teologia —pone Sade en boca de
Juliette—, parece evidente que Dios no ha creado el mayor nimero
de hombres mas que con la intencion de ponerlos en condiciones de
sufrir suplicios eternos (...). Un Dios bastante pérfido, bastante mal-
vado para crear un s6lo hombre y para dejarlo expuesto a continua-
cién al peligro de hacerse dafio, no puede ser considerado como un
ser perfecto; s6lo debe serlo como un monstruo de sinrazén, de injus-
ticia, de malicia y de atrocidad (...) Dios, en el ejercicio de su vengan-
za eterna, no puede tener otro fin que el de divertirse e insultar a la
debilidad de sus criaturas; y vuestro infame Dios, al actuar de una
forma mas cruel que ningiin hombre, y ademas, a diferencia de ellos,
sin ningin motivo, se convierte, sélo por esto, en infinitamente mas
traidor, mas farsante y mas criminal que ellos» (39).

Si Dios es un criminal y ademas es un criminal todopoderoso, el li-
bertino tiene que negarlo, porque el poder de Dios lesiona y empeque-
fiece el suyo propio y leimposibilita considerarse él mismo como dios.
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Pero existe también otra razon, como ha sefialado Blanchot, para la ne-
gacion de Dios. La nocion de Dios equivale a las de creacion y fertili-
dad; justo lo contrario a las de improductividad y destruccién que im-
peran en los libertinos sadianos.

«En Dios —nos dice Blanchot en su célebre La raison de Sade—
él odia su omnipotencia, en la cual reconoce, enajenada, la suya, y Dios
se convierte en la figura y el cuerpo de su odio infinito. Por altimo,
odia en Dios su miseria, la nulidad de una existencia que, cuanto mas
se afirma como existencia y creacién, no es nada, porque lo que es
grande, lo que es todo, es el espiritu de destruccion» (40).

Estas dos negaciones conducen, por ultimo, a la tercera: la nega-
cién de la naturaleza. Para Sade, la naturaleza es el origen de todo y
también la justificacién del actuar humano por inmoral que éste pue-
da parecer. Los impulsos criminales son buenos y comprensibles, nos
repite Sade en multitud de ocasiones, puesto que no hacen sino repetir
a pequena escala lo que la propia naturaleza realiza:

«Convencéos, angel mio —le asegura Saint -Fond a Juliette en re-
lacion con este punto— de que aunque cambiaseis y alteraseis el or-
den de la naturaleza en todos los sentidos posibles, nunca hariais mas
que utilizar facultades que os ha dado para eso (...). Por tanto, haced
todo el mal que os plazca (...), estad segura de que cualquier tipo que
sea lo que inventéis, nunca sera tan violento como desearia la natura-
leza..., porque ella quiere la destruccién..., le gusta..., se alimenta de
ella, abreva en ella (...); porque el crimen y la muerte son las verdade-
ras leyes de la naturaleza, y nosotros nunca la servimos mejor que
cuando consechamos con ella todo lo que nuestros brazos pueden abar-
car» (41).

Sin embargo, si bien es cierto que la naturaleza tiene como activi-
dad principal la destruccién, no es menos cierto que tal fuerza destruc-
tora se emplea siempre para crear algo nuevo; la muerte en la natura-
leza es tan sélo el origen de una nueva vida. Por ello, para llevar a su
ultimo extremo los postulados sadianos, es menester que el libertino
niegue a la naturaleza, esto es, que su actividad destructora no se limi-
te a ser parte del ciclo vital que conduce de nuevo a la vida, sino que
sus crimenes, superando a los de la naturaleza, conduzcan a la destruc-
cion mas absoluta, incluida la de ella misma:
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«Me gustaria —dice Clairwill—, encontrar un crimen cuyo efecto
perpetuo actuase inclusocuando yo ya no estuviese actuando, de suerte
que no hubiese ni un s6lo momento de vida, incluso durmiendo, en
que no fuese yo la causa de un desorden cualquiera, y que ese desor-

" den pudiese extenderse hasta el punto de traer consigo una corrup-
cién general o un transtorno tan completo que su efecto se prolonga-
se todavia mas alld, incluso de mi vida» (42). '

Sustentado en esta serie de negaciones, se deja ver en Sade lo que
podria llamarse el «ideal de libertino», que consiste en una nueva con-
cepcion del hombre obtenible mediante el ensamblaje en una sola fi-
gura de los diversos caracteres dispersos en sus multiples libertinos.
Este hombre nuevo entrevisto en la narrativa de Sade, al que Blanchot
ha denominado «<hombre integral» u «<hombre tnico» y Bataille <hom-
bre soberano» (43), estaria definido por ser completamente inaccesible
al mal, y esa omnipotencia frente al mal —esa consecucion del bien—
la lograria precisamente mediante la produccién y experimentacién de
todo el mal posible. En esta paradoja, como indica Blanchot, radica el
sentido ultimo de este hombre nuevo:

«para el hombre integral —nos dice este autor en su La raison de
Sade—, que es el todo del hombre, no hay mal posible. Si hace algan
mal a los demas, jqué voluptuosidad! Si los otros le hacen dano, jqué
goce! La virtud le agrada porque es débil y la aplasta, y el vicio tam-
bién porque saca satisfaccion del desorden resultante aunque sea a
sus propias expensas. Si vive no hay un solo acontecimiento de su exis-
tencia que él no pueda transformar en feliz. Si muere, encuentra en
sumuerte una felicidad atin mas grande y, en la consciencia de su des-
truccion, la coronacién de una vida que sélo justifica la necesidad de
destruir. Es, por tanto, inaccesible a los deméas. Nadie puede danarlo,
nada aliena su poder de ser quien es y de gozar de si mismo» (44).

Asi, pues, la filosofia enferma sadiana se conforma a partir de tres
principios puestos de relieve a través del catdlogo de transgresiones
sexuales: la transmutacién de los valores, la improductividad y destruc-
tividad implicitas al actuar del hombre y la vuelta a un estado primi-
genio desregularizado. El desarrollo de esta filosofia enferma condu-
ce a tres negaciones basicas: la del hombre, la de Dios y la de la natura-
leza. Sobre estas negaciones se sustenta, a su vez, la nocién de un hom-
bre nuevo sadiano, sujeto capaz de las maximas infamias, pero indi-
cio, al mismo tiempo, de la manera tan intrincada y paradodjica en la
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que bien y mal se entrelazan en el hombre, de cémo el mal puede ser
condicion del bien, de como, en suma, la razén del hombre no puede
desembarazarse de la sinrazon.

NOTAS

(1) Sobre los datos biograficos de Sade puede consultarse entre otras obras LELY, G.
(1952-1957): Vie du marquis de Sade avec un examen de ses ouvrages, 2, vols., Paris, Ga-
llimard (este trabajo también se encuentra publicado en los dos primeros voliumenes de
SADE, D.A.F. (1966-1967): Oeuvres complétes, 16 vols., Paris, Cercle du Livre Précieux; LEN-
NING, W. (1967): Marquis de Sade in Selbstzeugnissen und Bilddokumenten, Reinbek bei
Hamburg, Rowohlt, trad. esp. El marqués de Sade, Plaza y Janés, Barcelona, 1989; asi
como la biografia realizada por Jean-Jaques Pauvert, cuyo primer tomo —PAUVERT, J.
J. (1989): Sade. Una inocencia salvaje (1740-1777), Barcelona, Tusquests— acaba de apa-
recer en Espafia.

(2) CHEVE, E. (1882): «<Le Fauve», en Virilités, Paris, A. Lemarre, pp. 65-67.

(3) Huysmans, J. K. (1884): A Rebours, Paris, G. Charpentier, pp. 211-212.

(4) APOLLINARE, G. (1966): «Les diables amoureux», en OEuvres complétes, Paris, A.
Balland et J. Lecat.

(5) Véanse a este respecto las numerosas referencias a Sade contenidas en los escri-
tos de André Breton, René Char, Robert Desnos y Paul Eluard. También puede consul-
tarse en este contexto HEINE, M. (1950): Le Marquis de Sade, Paris, Gallimard.

(6) Entre otros trabajos de estos autores, pueden citarse aqui los siguientes: BATAI-
LLE, G. (1980a): «<El hombre soberano de Sade», en El erotismo, trad. esp., Barcelona, Tus-
quets, pp. 228-245; BATAILLE, G. (1980b): «Sade y el hombre normal», en El erotismo, trad.
esp., Barcelona, Tusquets, pp. 246-272; KrLossowskli, P. (1970): Sade, mi préjimo. El filo-
sofo malvado, trad. esp., Buenos Aires, Editorial Sudamericana; BLANCHOT, M. (1967): Sa-
de y Lautréaumont, trad. esp., Buenos Aires, Ediciones del Mediodia.

(7) Unas de las bibliografias mas completas sobre Sade pueden encontrarse en el num.
12-13 de la revista Obliques, ¢1979?, pp. 277-310; y en LAUGAA-TRAUT, F. (1973), Lectures
de Sade, Paris, Armand Colin, pp. 346-357.

(8) Sobre la reelaboraciéon que Sade hace en sus novelas del pensamiento de estos
autores, consultese DEPRUN, J. (¢ 1979?): «Quand Sade récrit Fréret, Voltaire, et d’'Hol-
bach», Obliques, num. 12-13, pp. 263-266; sobre los lugares exactos de la obra sadiana
donde estan recogidos mas o menos literalmente los textos de estos autores, ver pp. 263
y 264.

(9) Una buena introduccién al pensamiento de estos autores se puede encontrar en
CassSIRER, E. (1984): La filosofia de la Ilustracion, trad. esp., México, FCE, pp. 67-83;
CopLESTON, F. (1981-1982): Historia de la filosofia, 9 vols., trad. esp., Barcelona, Ariel, VI,
pp. 44-47 y 55-58; Gras, M. (1983): «Introduccion a la Obra filoséfica de La Mettrie», en
La Mettrie, J. O. de (1983), Obra filosdfica, trad. esp., Madrid, Editora Nacional, pp. 7-50;
BOTTIGELLI-TISSERAND, M. (1974): «Préface», en LA METTRIE, J. O. de (1974): Textes choi-
sis, Paris, Editions sociales, pp. 7-47; y BERMUDO, J. M. (1982): «Introduccién al Sistema
de la naturaleza de d'Holbach», en D'HOLBACH, P. (1982): Sistema de la naturaleza, trad.
esp., Madrid, Editora Nacional, pp. 9-93.

(10) D'HOLBACH, P. (1982): Sisterma de la naturaleza, trad. esp., Madrid, Editora Nacio-
nal, pp. 149-150.
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(11) La METTRIE, J. O. de (1983): «Tratado del alma», en La Mettrie, J. O. de (1983),
Obra filosdfica, trad. esp., Madrid, Editora Nacional, pp. 87-170; p. 173.
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(15) Sade, XIII, p. 219.

(16) Sobre la nocion de felicidad en el periodo de la Ilustracién puede verse MARA-
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