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PROLOGO

Si es tarea inexcusable del pensamiento filosofico atender a los proble-
mas mismos que atraviesan persistentemente su historia y mantener viva
la discusién que en ésta se ejerce y renueva sin cese, no lo es menos, y de
modo complementario, el esfuerzo por volcar su caudal reflexivo sobre el
presente. Soélo asi puede hacerse cargo de las exigencias que emanan de su
contexto inmediato, responder a los retos que la actualidad le presenta y
responsabilizarse respecto al futuro del mundo social y cultural en el que
se incrusta o al que pertenece.

Esta vocacion de diagnostico y critica de lo que acontece aqui y ahora
atraviesa el conjunto de ensayos que componen este libro. Su propésito es
el de indagar la identidad del fragil hoy desde el punte de vista del nihi-
lismo, en la conviccién de que con ello afronta su dimension fundamental.
Pues aunque las sefias de identidad del mundo que nos ha tocado vivir son
variopintas y dificilmente susceptibles de ser congregadas en un compen-
dio exclusivo, parece incontrovertible que ¢l fenémeno del nihilismo atra-
viesa nuestra época en su entramado mas profundo, discurriendo a través
de diversos cauces y proyectando su influjo sobre el conjunto de los acon-
tecimientos en los que nos hallamos incursos.

Nuestra época es, ante todo, un espacio de complgjidad y de crisis. De
complejidad, en la medida en que confluyen en ella procesos de transfor-
macién muy dispares’y, sin embargo, interdependientes. De crisis, porque
el avance de la modernidad ha llevado consigo ¢l resquebrajamiento de una
existencia humana asistida por imagenes englobantes y unitarias con pro-
pension centripeta. La subsistencia de una realidad referencial univoca, en
cuanto cosmos absoluto, organizado de suyo y centrado, que presupone la
idea de un kosmotheords, de un contemplador externo al mismo, ha ido
dando pasc paulatinamente a la experiencia de la realidad humana como
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mundo, espacio de inmanencia absoluta en el que nos encontramos siem-
pre va, realidad sujeta al hacer v a la interpretacion versatil, heterogénea
en su propia factura y sujeta al devenir.

En semejante espacio complejo, diferencial y de inmanencia, la crisis
aludida afecta de lleno a la falta de referentes absolutos, de fundamentos
inconmovibles, capaces de articular la variedad de Ambitos que alimentan el
mundo de la vida. De ahi que constituya ya practicamente un tépico hablar
de crisis de valores, de sentido, de orientacion, etc. Esta falta, esta gusen-
cia, es lo que los grandes fundadores del diagnéstico nihilista han llamado
nada. Pues la nada no es algo delimitable y de cardcter objetivo, sino un
acontecimiento de retiro o de inasistencia. De muerte de Dios, en la abrup-
ta y radical terminologia de Nietzsche, en virtud de la cual la vida se ex-
perimenta desprovista de las seguridades que antafio le otorgaba su soste-
nimiento sobre principios o ideales inmaculados y eternos y, asi, confron-
tada con un devenir en ¢l que falta la meta. En lenguaje de Heidegger, se
trata de la falta de lo real como asistencia constante, del retraimiento o sus-
traccion del ser en el mismo acto por el que se manifiesta en comprensio-
nes multivocas del mundo.

Visto asi, el nihilismo constituye un fenémeno bifronte o janico. En cuan-
to tal falta, puede ser experimentado como el advenir de un nikhil activo, es
decir, en cuanto descubrimiento de Ia productividad inherente a la abisma-
tica carencia de fundamento, testimonio de la finitud humana, condicion de
la libertad, de la creacion de mundo ¥, en definitiva, como una oportunidad
para escuchar lo que hace falta y hacerse cargo de su impulso, En el extre-
mo opuesto, la ausencia nihilizante es susceptible de fomentar experiencias
de desmoronamiento y degradacion: esa huida hacia delante que Nietzsche
identificaba con el resentimiento hacia la vida, la disgregacion de las fuer-
zas, ¢l relativismo del tode vale o la bisqueda de nuevos idolos falseado-
res; esa conversion del ser en la pura nada del vacio, que empuja, hablan-
do ahora en espiritu heideggeriano, al desarraigo, a la-emergencia de un
ser-sin-mundo, sin paradero, erratico en el sentido peyorative del término
y ensimismado en el falso ensefioreamiento sobre el mundo.

Sobre la esencia de este fendmeno dual y problemadtico, el grupo de tra-
bajo que integr6 el Proyecto de Investigacién Nihilismo y Metafisica (2002-
20035), dirigido por ¢l Profesor D. Pedro Cerezo Galan, elaboré un estu-
dio centrado en las fuentes principales de su arquitecténica conceptual,
sus controversias internas y sus trayectos historicos'. Este mismo equipo,

1. Como resultadoe de ello surgio el texto Siez, L./De la Higuera, J/Zifiiga, I.F. (eds.),
Pensar la nada, Ensayos sobre filosafia y nihilismo, Madrid, Biblioteca Nueva, 2007.
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alentado por tal estudio, se sintié concernido por la necesidad de comple-
tar su trabajo con un estudio del fenémeno del nihilismo de cardcter apli-
cado o practico, cuyo resultado es este libro. Ambos forman parte, pues,
de una empresa conjunta. Por la naturaleza misma de este segundo cam-
po de juego, en 61 han participado especialistas en diversas materias, todos
ellos invitados al Encuentro Internacional de Filosofia «Nihilismo y mun-
do actualy, que tuvo lugar en Almufiécar (Granada) del 12 al 16 de sep-
tiembre de 2005 con la colaboracion del Centro Mediterrdneo de la Uni-
versidad de Granada.

Se trata, en este estudio, de aproximar el diagndstico nihilista de nues-
tra época y los problemas que de éste se derivan a esferas concretas de la
praxis. La primera parte persigue situar la problemética en el contexto de
sus diferentes interpretaciones ontolégicas. Su relacion con el problema del
sentido ocupa la segunda parte. Es tema central en ella el significado, fun-
cién y horizonte de los valores, hoy depotenciados en disputas relativistas,
en ambigiiedades ¢ indefiniciones y hasta en franco vaciamiento. La par-
te tercera constituye un esfuerzo por rastrear la presencia del nihilismo en
el campo de la politica y del tejido socio-cultural. El nexo con la estética
es temdatica de la cuarta parte, en la que entre otras cosas, se bucea en las
nuevas formas de creacidn artistica y concepciones estéticas desde la 6p-
tica nihilista. Una quinta y Gltima parte sirve, en cierto sentido, de sumi-
dero respecto a las reflexiones realizadas con anterioridad e incluye apor-
taciones coincidentes en interrogar por el porvenir de la filosofia ante los
retos planteados hoy por el nihilismo,

En nombre de todos nuestros compafieros, miembros del Equipo Inves-
tigador aludido, agradecemos a todos los especialistas invitados su valio-
sisima contribucién, su disposicién y ayuda. Sin sus perspectivas, nuestro
empefio habria quedado profundamente cercenado. Agradecemos también
a la Editorial Universidad de Granada su amable hospitalidad y la pacien-
cia testimoniada en el largo periodo de tiempo que ha sido necesario para
reunir los trabajos, tiempo que no resta, a nuestro juicio, valor al conjun-
to, sino que lo eleva, dado que ha sido necesario para el logro del rigor y
profundidad que la temdtica requiere.

En nombre también del Equipo, asi como de los mismos invitados, qui-
siéramos expresar nuestro profundo agradecimiento a Pedro Cerezo, que
alentd desde el inicio el proyecto de estas investigaciones. No siendo en
modo alguno responsable del resultado final, le debemos, sin embargo, lo
esencial: el estimulo generose y la sabia orientacién que son propios de
los verdaderos maestros.

Los editores
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CaPiTULO 1
NIHILISMO Y MODERNIDAD
UNA CONVERSACION EN MONTREAL CON GIANNI VATTIMO!

FRANCISCO ARENAS-DOLZ?
Universidad de Valencia / Real Colegio de Espafia

El mascarén jMirad el mascarén!
jArena, caimdn y miedo sobre Nueva York!
Federico Garcla Lorea®

Me sorprendié en Washington la noticia de que Gianni Vattimo iba a in-
tervenir en Montréal, el lunes 25 y el martes 26 de septiembre de 2006, en
un coloquio interdisciplinar sobre el concepto de «soberania» organizado por
el Centro Canadiense de Estudios Europeos y por la Universidad de Mon-
tréal. Hacia aproximadamente un afio Gianni Vattimo habia participado con

1. Este estudio se inserta en el Proyecto de [nvestigacidn Cientifica GV06/145, financia-
do por la Conselleria d’Empresa, Universitat i Ci¢ncia de la Generalitat Valenciana; y en el
Proyecto de Investigacion Cientifica y Desarrollo Teenologico HUM2004-06633-CO2/FISO,-
financiado por el Ministerio de Educacién y Ciencia y con Fondos FEDER de la Unién Eu-
ropea.

2. Profesor en ¢l Departamento de Filosofia del Derecho, Moral y Politica de la Facultad
de Filosofia y Ciencias de la Educacidn de la Universidad de Valencia. Quisiera expresar mi
agradecimiento a Jean Grondin y a Solange Lefebvre por su hospitalidad y generosidad du-
rante mi breve estancia en Canadd. Tanto a Gianni Vattimo como a Teresa Ofiate les estoy in-
finitamente agradecido por el esfuerzo realizado en la revisién de los borradores de este tex-
to. Sin su interés v estimulo dudo que €l texto hubiera alcanzado esta forma final.

3. «Danza de la muerte» (1929), en Garcia Lorca, Federico, Poeta en Nueva York, Bar-
celona 1976, 32.
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una conferencia sobre «Estética y nihilismo» en el marco del Encuentro In-
ternacional de Filosofia «Nihilismo y mundo actual», organizado por el Cen-
tro Mediterraneo de la Universidad de Granada, que tuvo Tugar en Almufiécar
entre el 12 y el 16 de septiembre de 2005. Los organizadores de este even-
to, a través de nuestra comiin amiga, Ia profesora Teresa Ofiate, me encarga-
ron que recogiera en Montréal la memoria de la aportacion de Vattimo sobre
aquella reflexion suya, centrada en la actual cuestién del nihilismo.

Fue sencillo encontrar un billete de autobus para viajar hasta Québec
el sabado anterior a la llegada de Gianni Vattimo. El viaje fue largo, espe-~
cialmente el acceso a Nueva York, que me ofrecia a lo lejos la imagen de
un Broadway decadente, neén escarlata, a medida que nos aproximébamos,
entrada ya la medianoche, a Manhattan. Sentado en la estacién, esperaba
¢l cambio de autobis y tomaba algunas notas para desarrollar con Gianni
Vattimo la conversacién que presento en estas paginas.

Me encontré a Gianni Vattimo el lunes 25 de septiembre por la mafia-
na en el Goethe Institut de Montréal (418 Sherbrooke Est). Tenia el aspec-
to cansado, a causa de una actividad frenética, pero lleno todavia de cora-
Je. Rostro dulce, ojos profundos, habia llegado la noche anterior desde Qui-
to, haciendo escala en Miami, y se alojaba en el tltimo piso del Auberge
de La Fontaine (1301 Rachel Est). El martes 26 de septiembre, sentados a
la mesa de un restaurante italiano en Saint-Denis, el quartier latin de Mon-
tréal, estuvimos dialogando durante més de tres horas. Se acordaba perfec-
tamente de los colegas de Granada y del recibimiento tan caluroso que le
brindaron en Almufiécar donde le distinguieron con varios eventos celebra-
dos en su honor. Las paginas siguientes transcriben de forma ordenada los
hitos de esa conversacion a través de la cual Gianni Vattimo reconstruye y
actualiza su intervencion en la universidad andaluza a propésito de la com-
pleja problemética que implica la cuestién del nihilismo para el mundo tar-
domoderno. Se pueden distinguir a lo largo de su extensa exposicidn dos tra-
mos: en primer lugar, la interpretacién que Vattimo realiza a propésito del
pensamiento de Nietzsche y Heidegger, atendiendo particularmente al pro-
biema del nihilismo y del final de la metafisica, para desarrollar, en segun-
do lugar, la relacién entre hermenéutica y secularizacién. Me he tomado el
trabajo de seleccionar dentro de la propia literatura vattimiana algunas re-
ferencias que ilustran sus palabras. El interés y la utilidad de estas citas bi-
bliograficas que acompafian al texto, destacadas en cursiva, es doble: aclarar
y reforzar los largos planteamientos que Vattimo desarrolla en la entrevis-
ta y posibilitar que el lector se introduzca con mayor facilidad en la exposi-
cion filosdfica de los argumentos que*Vattimo desenvolvié por extenso du-
rante nuestra conversacion. He trascrito flelmente las cintas magnetofénicas
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donde se mezclaban los tramos del italiano y el espafiol y, por lo general,
he preferido silenciar mis intervenciones, reservandolas al enunciado de las
preguntas que jalonan el texto. De otro modo éste habria resultado atin mas
largo y, de todos modos, es el pensamiento de Gianni Vattimo el que se tra-
taba de escuchar y dejar aparecer libremente, al calor de nuestra comunica-
tiva accidon comiin: pensar el nihilismo de nuestro mundo.

I. NIHILISMO Y MODERNIDAD
I.1. ;CUAL ES EL SIGNIFICADO ACTUAL DE LA HERMENEUTICA?

Gadamer inicia Verdad y método con el intento de criticar la nocién de
«verdad» propuesta por el método cientifico-positivo para reivindicar asi una
nocidén mas amplia que considere la verdad de las ciencias del espiritu. Lle-
ga a la conclusidn que no s¢ da experiencia de verdad mdas que como acto
interpretativo, lo que significa una generalizacién de la nocién de interpre-
tacién: cada experiencia humana del mundo es un acto interpretativo —te-
sis compartida con el kantismo, el existencialismo y la fenomenologia—.
El desarrollo hermenéutico en el siglo XIX viene a indicar una teoria ge-
neral que no se refiere ya a fendmenos o campos limitados. Sin embargo,
la vacuidad con la que demasiado pronto se identifica la hermenéutica se
debe al olvido de las consecuencias respecto a la concepeidén del ser. Aun-
que sea ampliamente compartida la tesis sobre el cardcter interpretativo de
la experiencia, existe una diferencia relevante que se debe intentar aclarar
a través del ejemplo de la diferencia entre existencialismo y neokantismeo,
A este propdsito conviene recordar que :

[...] si hay una diferencia relevante entre los que mds o menos explicita-
mente comparten la tesis del caricter interpretative de la experiencia de la
verdad, se puede observar embleméticamente en la diferencia que separa el
existencialismo del neokantismo. Se puede, en efecto, pensar —todavia con
Heidegger— que toda experiencia de verdad es una articulacién interpreta-
tiva de una precomprensién en la que nos encontramos por ¢l hecho mis-
mo de existir como seres-en-¢l-mundo; pero no creer que la precomprension
sea estructural, constitutiva de nuesira humanidad como tal [...] —como son
constitutivas las formas a priori del trascendental kantiano®.

4. Vattimo, G., Mds alld de la interpretacion, P. Aragén Rincon (trad.), Barcelona 1995,
42,
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La diferencia fundamental se da en la aproximacién al caricter inter-
pretativo de la verdad: bien se lo considere estructural —-como en la 16gi-
ca trascendental neokantiana—, bien se lo considere histérico —historici-
dad y finitud en la precomprension heideggeriana—.

El presentarse de la hermenéutica como descripcion finalmente verda-
dera de la «estructuran de la existencia la reduciria a genérica filosofia de
la cultura, Sin embargo «la hermenéutica no es sélo una teoria de Ia histo-
ricidad (de los horizontes) de la verdad; ella misma es una verdad radical-
mente histérican®. Hay que insistir y reflexionar, por lo tanto, sobre el sen-
tido objetivo del genitivo, respecto a la historicidad de la hermenéutica. Por
eso insisto en aclarar que podriamos preferir las verdades de la hermenéu-
tica si aceptaramos abiertamente reconocer la hermenéutica como respues-
ta a un envio —el Ge-schick de Heidegger— de la historia.

Si la consideramos como interpretacion del curso de los eventos en los
cuales estamos involucrados, nos encontramos en el juego de las interpre-
taciones, en la légica nihilista de la hermenéutica nietzscheana.

Si la hermenéutica, como teoria filoséfica del cardcter interpretativo de
toda experiencia de la verdad, se piensa coherentemente nada mds que como
una interpretacion [...] no parece posible «probar» la verdad de la herme-
néutica si no es presentdndola como respuesta a una historia del ser inter-
pretada como acontecer del nihilismo®,

Es por ello que la cuestién del nihilismo resulta central para la koiné
hermenéutica de nuestro mundo actual. Si se piensa la hermenéutica como
interpretacién y no como metateoria de la universalidad del fundamento in-
terpretativo, entonces la hermenéutica podria aparecer como punto de lle-
gada de un proceso de fabulacion del mundo y del ser.

Mientras que decir que la hermenéutica solo es el descubrimiento del
hecho de que existan perspectivas distintas sobre el mundo o el ser signifi-

5. Jbid. 43,

La «esencia» interpretativa e la verdad queda reconocida por la filosofia a partir de la
generalizacién, en la mayor parte del pensamiento contemporéneo, de la temitica kantiana
de la funcién trascendental de la razén, con el decisivo afadido del «descubrimiento» exis-
tencialista de la finitud del ser-ahi.

Ibid. 46.

f...] lo que el pensador hermenéutico ofrece como aprueba» de la propia teoria es una his-
toria, ya sea en el sentido de res gestae o en el de historia rerum gestarum, y quiza también,
ademds, en el sentido de una «fibula» o de un mito, ya que se presenta como una intsrpre-
tact6n ...} ¥ no como una descripeién objetiva de hechos (fbid. 46).

6. Ibid. 45.
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carfa seguir dentro de la concepcion de la verdad como reflejo objetivo de
cosas y reducirla a la constatacidén de una situacion no argumentable.

Se encuentra aqui el problema del equivoco metafisico que la identifica-
ria como filosofia relativista de la multiplicidad de las culturas.

En la cultura del siglo XX se ha reconocido la esencia interpretativa de
la verdad generalizando el tema kantiano de las funciones trascendentales
de la razdn e integrandolo con la tesis existencial de la finitud del ser-ahi.
Por el contrario, yo considero que hay que colocar estos dos momentos de
la historia de la filosofia dentro de una serie de acontecimientos que en tér-
minos nietzscheanos llamariamos «nihilismo».

La hermenéutica pone a prueba su teoria con el reconocimiento de su
historicidad radical, historicidad que se refiere a la historia como interpre-
tacién de hechos que acompafian la historia misma del pensamiento occi-
dental. '

La hermenéutica se presenta como filosofia de la modernidad: su ver-
dad se resume en la pretensién de ser la interpretacion filoséfica méas per-
suasiva del curso de eventos de que se siente resultado. Asi pues, ;histori-
cismo? Si, si se entiende que la Gnica argumentacién posible a favor de la
verdad de 1a hermenéutica es una cierta interpretacién de las vicisitudes de
la modernidad —de las que, por tanto, se trata de asumir la responsabili-
dad, bien sea contra otras interpretaciones en competicion, bien contra el
objetivismo historiografico que desconfie de cualquier categoria epocal de
este género, pero asume como implicitamente vilida una concepcion obje-
tivista de la historiografia’. .

Desde la posicién que defiendo, en consecuencia, la hermenéutica es el tér-
mino «légico» del proceso nihilista de la modernidad.

La interpretacion de la modernidad es «sélo» una interpretacién filos6-
fica, aunque la mis convincente. Se puede argumentar, cn contra de otras
interpretaciones, que se proponen como corrientes alternativas, como el ob-
jetivismo historiografico, por ejemplo, que para evitar recaer en una des-
cripcién universalmente vélida de estructuras permanentes, fa hermenéuti-
ca no ofrece evidencias con las que justificarse racionalmente y no puede
apelar a ninguna evidencia objetiva,

Las argumentaciones tienen valor debido a la capacidad de dar lugar a
un pensamiento concreto y compartido. La hermenéutica se legitima como
reconstruccién de la modernidad cuyo hilo es el nihilismo.

7. lbid. 48.
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Ya Nietzsche, antes de Heidegger, habia conectado nihilismo e historia
de la interpretacidn.

Nihilisme significa en Nietzsche «desvalorizacion de los valores supre-
mos» y fabulacion del mundo: no hay hechos, sélo interpretaciones; y ésta
es también una interpretacion®.

Asi como la hermenéutica, tampoco el nihilismo puede interpretarse me-
tafisicamente. Sélo de tal manera surge el nexo entre esencia interpretati-
va de la verdad y nihilismo.

La interpretacién es una realidad en la que el ser ha perdido todos los
caracteres metafisicos de la presencia y es a partir del tema del sentido del
ser que Heidegger pone las bases de la contemporanea filosofia de Ia in-
terpretacion. El sentido nihilista de 1a hermenéutica implica la disolucién
de la verdad como evidencia objetiva. Si la verdad es interpretacién, cual-
quier indagacidn o falsificacién puede producirse sélo en el horizonte de
una apertura anterior, no trascendental, sino mds bien heredada de la tradi-
cién. Una apertura en la que hay que encontrar el ser del que se puede ha-
blar y dentro de la que el ser-ahi ya siempre esta arrojado como a su pro-
pia proveniencia,

8i se considera el destino del ser como debilitamiento, se puede com-
prender el sentido del nihilismo de Nietzsche. Ei ser del que habla la her-
menéutica aparece sustrayéndose en los distintos horizontes lingitisticos.

1.2. ;ES POSIBLE VIVIR SIN CERTEZAS?

La palabra «nihilismo» es, en mi opinién, un término clave de nuestra
cultura: «una forma de destino del cual no podemos liberarnos sin privar-
nos también de aspectos fundamentales de nuestra espiritualidady’.

El nihilismo aparece en nuestra cultura contemporinea en la serie de
alejamientos que tras Nietzsche originaron un proceso de erradicacién del
hombre europeo. La confianza en las ideologias, en el conocimiento cien-
tifico y en la razén critica entré en crisis. Ya no hay ninguna certeza por
parte de la conciencia de alcanzar un fundamento. Y ya no se cree en una
ciencia totalizadora y puramente objetiva. Més bien, la ciencia se muestra
en su cardcter convencional e histéricamente determinado.

8. fbid. 50.
9. Vattimo, G., Le mezze veritd, Turin, 1988, 9.
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Junto con las apariencias se destruye la idea misma de verdad. La idea
nietzscheana segiin la cual €l hombre tiene que acostumbrarse a vivir sin cer-
tezas garantizadas es reflejo de la cultura de comienzos del siglo XX. Desde
mi punto de vista ¢l hombre, heredero de esta tradicidn, tiene que habituarse
a vivir en una situacién donde no hay mds garantia y certeza fundamental.

En el mundo postmoderno no podemos no asumir una actitud nihilista,
puesto que hay que convivir con la nada, es decir, que, a mi juicio, el nihi-
lismo auténtico, segin la inspiracién nietzscheana, es propio de la condi-
cién humana en la modernidad tardia, en la que se asume conscientemen-
te por parte del hombre la condicidn de absoluta falta de valores supremos
y la paralela intensificacién de la comunicacidn en la-que los limites entre
realidad y apariencia se disuelven en el dominio de las imdgenes, de los
signos vy de los mensajes cuya intensificacién produce la incapacidad de
ofrecer garantias de estabilidad y verdad:

Toda visidn sobre la «realidad» estd mediada por complejos sistemas de
filtracion, de traduccion y transcripeion [...] los limites entre realidad y apa-
riencia se encuentran erosionados'e.

En este contexto es necesario regresar a la reflexion heideggeriana. Hei-
degger también reflexiona constanternente sobre el proceso de reduccidn
del ser a valor. Sin embargo, la reflexién heideggeriana estd condicionada
por los problemas relativos a la identificacion entre ser y aparecer. El ser
nace y muere, aparece, y sobre todo, acontece en la historia. Ello implica
la pérdida de las certezas. Y esto, segun la posicion heideggeriana, retoma-
da por mi filosofia implica que el ser es tiempo.

Asumir el nihilismo como posibilidad significa aceptar que el ser es
tiempo y que nuestra experiencia del ser no puede darse mas que como so-
breposicion de interpretaciones transmitidas desde el pasado al mundo ac-
tnal, La dificultad de liberarse de las limitaciones de 1a realidad es, en todo
caso, facilitada en nuestra sociedad de manera particular por la comunica-
cidn generalizada en cuanto los limites entre realidad y apariencia resultan
labiles. Hay que acostumbrarse a vivir teniendo conciencia de que la cer-
teza de las verdades —que nos parecen tales— es limitada y que los valo-
res que nos guian no son eternos.

La aniquilacién del ser se produce en la reduccion del ser a valor, segun
Heidegger. La debilitacién de los valores supremos libera la nocién del va-

10. Vattimo, G., «Apelogia del nichilismo», en Magris, G. (ed.), Problemi del nichilis-
mo, Milan, 1982, 109.
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lor mismo en todas sus potencialidades y en su verdadera naturaleza de con-
vertibilidad y transformabilidad indefinida. El ser reduciéndose a valor re-
sulta valor de cambio, Es decir, que no hay que entender el nihilismo sélo
como reduccién del ser a un valor, que todavia permaneceria en poder del
sujeto mismo que lo reconoce como tal. El nihilismo debilita la pretensién
de que el ser, pese a subsistir de manera auténoma, quede en poder del su-
jeto. Esta coincidencia se manifiesta atribuyendo «al término valor, que re-
duce a si al ser, la acepcion rigurosa de valor de cambio. El nihilismo, asi,
es la reduccion del ser a valor de cambion!!.

Si no hay que entender el nihilismo como reduccién 2 valor que perma-
nece en poder del sujeto —que reconoce los valores—, la pretensién de la
cultura contemporanea, que ha reaccionado, intentando un proceso de re-
apropiacion del valor de uso, como respuesta, tanto en el plano teérico como
en el practico, a la difusidn del nihilismo, resulta fracasada.

Marxismo, fenomenologia, existencialismo y filosofia analitica han opues-
to a la generalizacion del valor de cambio la recuperacién del valor de uso
y de su normatividad. En mi opinidn sin éxito

[--.] porque desde el punto de vista del nihilismo —y ¢laro con una genera-
lizacién que puede parecer exagerada— parece que la cultura del sigio XX
haya asistido a la consumacién de todo intento de «reapropiacién»'?,

La reapropiacién como norma ideal se ha consumado tanto en la defen-
sa de un ambito del valor de uso como en la forma de una refundacién de
la existencia en un horizonte libre del valor de cambio. La apropiacién de
los valores supremos se ha vuelto initil. En El crepiisculo de los dioses,
Nietzsche dice que no s6lo el pretendido mundo verdadero se ha converti-
do en fabula, sino que el mundo fout court se ha convertido en fibula. A
los antiguos valores de la metafisica fos han sustituido nuevas fabulas con
la fuerza vinculante del antiguo dntos dn metafisico. No hay una verdad
que desenmascare la fabula mentirosa.

E! mundo donde la verdad se ha convertido en fibula es de hecho el lu-
gar de una experiencia que ya no es més «auténtica» que la abierta por la
metafisica. Esta experiencia ya no es anténtica porque la autenticidad [...]
ha desaparecido'ella misma con la muerte de Dios?3.

11, fbid. 116.
12, [bid. 118.
13. 1bid. 120,
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La reificacién general, la reduccién de todo a valor de cambio es verda-
deramente el mundo convertido en fabula. El nihilismo aparece como tinica
posibilidad en la sociedad tardomoderna donde, segtin Heidegger, se afir-
ma el Ge-stell, la universal imposicién-provocacién del mundo técnico. Este
proceso significa que el darse de cualquier cosa como algo que se da como
trans-propiacion, significa una disolucion del ser en valor de cambio.

Esta situacidn, sin embargo, abre la posibilidad de una nueva experiencia
humana: en el mundo nihilista del valor de cambio todo se da como mero
cuento. La desrealizacién del mundo puede desplegarse hasta la movilidad de
lo simbolico, en lugar de recaer en el intento de instaurar una contrafinalidad
falaz en términos de reapropiacién. El nihilismo es el destino del mundo en la
modernidad tardia y es la llamada a la despedida del ser como fundamento.
Esta llamada nos habla del Ge-stell de la técnica moderna, una llamada in-
trinsecamente ligada a aquello que nos en-via la tradicién (Uber-lieferung).

Nietzsche se ha considerado él mismo como el primer nihilista cumpli-
do de Europa porque no sélo ha atravesado el nihilismo, sino que saliendo
de él, lo ha dejado atras. Entrada-salida del nihilismo se¢ pueden conside-
rar como estados distintos de fuerza del espiritu. Nietzsche habla de ambi-
gliedad del nihilismo y hace una distincién entre nihilismo activo y pasivo,
que implica segin los casos ascenso o decadencia'®,

La caracterizacién mas amplia y general del nihilismo activo respecto al
pasivo, o reactivo, parece distinguirlos en términos de «fuerza» del espiritu
[...] La fuerza del espiritu se afirma sobre todo al disolver todo lo que se
presenta, pidiendo nuestra adhesidn, como estructura objetiva, valor eterno,
significado establecido: [...] por eso, la negacidn es, por si misma, un sig-
no de actividad y no se puede tomar por nihilismo reactivo'®.

El nihilismo pasivo o reactivo es débil en el sentido de que en lugar de
disolver, ha buscado, en sus formas histéricas, esconder la nada que estd
en el fondo de todo lo que se considera valor, ser, estructura estable. Es
pasivo porque rechaza crear activamente significados y valores y es reac-

14, Vattimo, G., Dialogo con Nietzsche: ensayos 1961-2002, C. Revilla (trad.), Barce-
lona 2002, 207-208.
15. Ibid. 207-208.

«La negacion no es el rasgo esencizl del nihilismo reactivo o pasivo: por &l contrario, cste
nihilismo ha asumido siempre, cn sus diversas formas histéricas, una apariencia afirmativa
{...1 El nihilismo pasivo se llama también reactivo justamente porque, cuando tos valores su-
premos s disuelven [...] s niega a levantar acta de csta aniquilacién» (fbid. 208).
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tivo porque cubre la disolucién de los valores supremos con vestiduras re-
ligiosas o morales, politicas o estéticas, y desconfia de la fuerza organiza-
dora de la voluntad. Usa disfraces y se niega a reconocer que no hay valo-
res o estructuras eternas, supremas. El nihilismo activo, per contra, es ex-
presion del espiritu que tiene el coraje de aceptar que Dios ha muerto, que
no hay estructuras objetivas dadas. Por lo tanto, sabe producir nuevos va-
lores y nuevas estructuras de sentido, nuevas interpretaciones.

(Pero en qué medida los valores de la tradicién se caracterizan por su
aniquilacién progresiva frente al advenimiento del nihilismo? La razén que
justifica la disolucién de las verdades recibidas implica el desenmascara-
miento de su ser proyecciones ideoldgicas de una cierta manera de vida, de
individuos y sociedades. Pero cada forma de vida necesita una verdad, una
interpretacion del mundo en la que se reflejen las condiciones de su con-
servacién y desarrollo. Por eso ¢l nihiliémo activo, después de haber des-
truido las mascaras ideolégicas, produce otras nuevas. La diferencia entre
las viejas vestiduras y los nuevos valores activos es que estos tltimos no
pretenden representarse a si mismos como verdades eternas y como estruc-
turas objetivas, sino que se dan como interpretaciones.

Yo, sin embargo, no encuentro satisfactoria la caracterizacién del nihilismo
activo en términos de vida fuerte. La definicién de nihilismo abarca, desde mi
punto de vista, dos perspectivas. Una es la conciencia hermenéutica de que to-
dos los sistemas de valores son producciones humanas, pero garantizadas por
un horizonte determinado y estable ante el cual se tiene la fuerza de vivir, La
otra es la fuerza y la vitalidad creativa que da lugar a interpretaciones siempre
nuevas y que no pueden referirse a un criterio objetivo de validez.

Pienso que se puede asimilar la primera a la conciencia historicista dil-
theyana, para la cual todas las visiones del mundo son histéricamente rela-
tivas. La referencia a la imagen historicista del nihilismo se desvanece, pero
en ¢l momento en el cual Nietzsche disuelve la centralidad de la conciencia
como fundamento de todos los sistemas de valores considerados como mds-
caras ideologicas: asi, no se podria hablar de nihilismo activo en términos de
conciencia hermenéutica. La segunda puede ser comparada a la imagen vital
que se puede encontrar en autores como Deleuze y Foucault. Pero aceptar
esta definicion de nihilismo activo para dejar actuar la fuerza vital significa-
ria admitir una fuerza metafisica y olvidar asi ia critica de Nietzsche a esta
nocidén que ha de interpretarse desde su enfoque perspectivistal,

La [...] imagen vitalista, que define el nihilismo activo en términos de energia, fucrza
vital, comporta también graves dificultades, aunque se haya popularizado entre toda una se-
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Se puede proponer una tercera posibilidad para definir el nihilismo ac-
tivo, es decir, convertirlo en una forma de pragmatismo radical. Y, ello a
pesar del hecho de colocarlo dentro de una perspectiva vital, por cuan-
to en la concepcion pragmatica del conocimiento se encuentra una impli-
cita creencia en el valor de la creacion, de la actividad y del crecimien-
to. Rorty, por ejemplo, en La filosofia y el espejo de la naturaleza, propo-
ne un universe abierto donde la conversacién se desarrolla en interpreta-
ciones siempre nuevas y posibles. Pero es cierto que tal manera de proce-
der puede ser un articulo de la fe de la grey ante la que el nihilista cum-
plido debe rebelarse. ' .

Una fe que presupone una concepcidn del tiempo lineal y dirigido al de-
sarrollo de una interpretaciéon segun la cual el eterno retorno nietzscheano
en el fondo siempre es pasivo. Entonces la separacién de las dos formas de
nihilismo en Nietzsche no empieza por una conclusién satisfactoria, pues
el modelo del nihilista activo es el artista, quien es capaz de transmitir el
instinto de conservacion porque «esta dispuesto al riesgo extremo, que po-
dria llamarse moderacion, solamente en la medida en que trasciende los in-
tereses que producen la lucha por la vida»'’.

Apostemos entonces por una lectura de «la voluntad de poder» nietzs-
cheana de caracter artistico, desestructurador, detras de la que se esconde
la posibilidad de una liberacién de lo simbélico. Pues lo simbélico apare-
ce como la racionalidad misma después de la muerte de Dios en la época
del nihilismo cumplido. Entonces 1a separacién de las dos formas de nihi-
lismo no lleva a una conclusién satisfactoria porque el modelo del nihilis-
ta activo es el artista. Afravesar el nihilismo hasta sus extremas consecuen-
cias quiere decir, al contratio, evitar colocar la vida, la fuerza, la voluntad
de poder, en lugar del énfos én platénico, es decir, vencer en si mismo el
instinto de conservacién ¢ interpretarse a si mismo como una doctrina del
desaparecer del ser, del debilitamiento del ser.

En el pensamiento del Nietzsche maduro el nihilismo caracteriza a la
historia de 1a civilizacién europea. En el sentido mas general «nihilismo»

rie de intérpretes de Nietzsche, no s6lo de derechas, sino también en autores como Deleuze
o Foucault [...] En todas estas interpretaciones vitalistas es dificil ver cémo se puede de-
finir la vida si no es en términos de interpretacién y de conciencia hermenéutica [...] Por
otra parte, la nocidn de vida, como la centralidad de la conciencia, también, fue objeto de
una critica radical por parte de Nietzsche [...] Decir que ¢l nihilismo activo se define como
lo que actda, hace actuar, etc., la fuerza vital, implicaria una nocién «metafisica» que no es
compatible con el perspectivismo de Nictzsche (/bid. 211).
17. ibid. 216.
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designa el debilitarse, el desvanecimiento de todo sentido y valor del mun-
do y de todo orden racional del acontecer. El historicismo moderno es la
via que lleva al nihilismo, El historicismo como providencialismo, es de-
cir, como atribucién de un orden providencial a la historia, implica la jus-
tificacién de lo que acaece mediante una razén que estd mds alld del he-
cho mismo objeto de critica,

La experiencia histérica, 1*histoire como conocimiento objetivo del pa-

sado [...] muestra que en realidad en el acontecer histérico no hay ningin .

orden providencial o algtn sentido unitario, es decir que en absoluto no hay
orden, sentido y valor de las cosas, y el hombre pierde todo arraigo que pue-
da darle una directiva en su accion en el mundo®®,

La caducidad de una visién providencialista de la historia, ya amplia-
mente presente en la reflexion nietzscheana, abre las puertas al nihilismo,
pero eso implica la restitucion al hombre de la plena libertad de iniciati-
va en el mundo. Problema constitutivo del hombre y de su existencia en el
mundo es su relacién con el pasado: s6lo mediante 1a solucidn del proble-
ma mismo puede haber una superacién del nihilismo. Ei nihilismo no es de
hecho solamente un fenémeno histérico de la modernidad sino mas bien ¢l
problema existencial del hombre, es decir, representa una condicién exis-
tencial propiamente humana.

Una confirmacién de lo anteriormente dicho es que para Nietzsche to-
das las épocas histéricas han sido nihilistas. La conciencia humana misma
tiene una estructura nihilista a partir del problema fundamental que supo-
ne para ella el por qué de la existencia mas que Ia nada. Ello implica una
pregunta sobre el sentido global de la existencia antetior al problema det
significado de la existencia determinada histéricamente. Liberarse del ni-
hilismo implica el problema de un transito que se podria considerar como
un acto de voluntad.

Lo que fue asi, contra lo que la voluntad no puede nada, es impoten-
te: eso significa la situacién de la imposibilidad de transformacion del pa-
sado. En la obra La voluntad de poder el nihilismo se reduce a tres ma-
nifestaciones fundamentales: cristianismo, moral, metafisica, El cristianis-
Mo aparece como aprisionando al hombre —reduciéndolo en una cadena
de hechos y normas que escapan a su iniciativa. Frente al pasado hacia el

18, Vattimo, G., «I1 nichilismo e i problema del tempon, Archivio di filosofia, 3 (1962)
155.
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cual no puede nada el hombre intenta atribuirle una estructura compre-
sible. Reconocer esta estructura denota constitutivamente un acto de-debi-
lidad. La misma debilidad se manifiesta en la voluntad de verdad atribui-
da a la metafisica misma, como fe en una estructura estable y asegu.rado-
ra con la que el hombre se defiende del miedo al devenir y al movi_mlcnto.
Es una forma que demuestra la condicion de paralisis ¢ impotencia de la
voluntad creadora. Por fin, la voluntad no es creadora y activa frente a la
moral, por el hecho de que la ley moral se configura como un orden mo-
ralmente establecido.

Son estas formas las que rodean la incapacidad de rebelarse frente al
pasado. Ademas, es la voluntad misma la que busca un (.)rden, una estabili-
dad aseguradora, un valor independiente de toda mutacién contingente —
algo que siempre ha sido y serd, con lo que uniformars_ef para poder en-
contrar un anclaje frente al devenir: pero todo orden similar siempre es y
siempre se revela al final ilusorio. Es aqui donde mds propiamente se in-
serta el nihilismo: que esti preparado por el proceso ilusorio que, desvela-
do en cuanto tal, Hlega a la constatacién de la inevitable disolucién-anula-
cidn de los valores, asi como a la pérdida de sentido y més radicalmente a
la constatacion del sinsentido de la historia.

Y es después el devenir mismo el que sigue un proceso paralelo de ero-
sidn-disolucion cuande se llegue a la constatacion de que no se da un or-
den providencial que pueda regir su sentido. Cuando en el devenir el hom-
bre no encuentra un orden o un valor que puede atribuirse a la historia, el
devenir mismo se reduce a pura mutacién ininteligible. La fe ilusoria en
un orden estable de la verdad y en un mundo regulado sobre este mismo
orden es por contra una construccién del hombre mismo destinada a reve-
larse como tal. De este modo se preparan las condiciones para el adveni-
miento del nihilismo. De hecho, caida 1a fe ilusoria, lo que permanece es
la voluntad desilusionada que implica o la absoluta incapacidad del querer
0 mas bien la constatacion de que orden, estabilidad, verdad, son produc-
tos de 1a voluntad misma. Fuera de la voluntad, el proceso nihilista con-
siste en bdsqueda critica y desvelamiento de los principios fundantes que,
sin embargo, se manifiestan no sélo ilusorios sino como produc'to‘s' de la
voluntad misma. Es mds bien después de la asuncién de tal condicién por
parte del hombre cuando con el final de la bisqueda de fundamen.tos esta-
bles s¢ ponen los presupuestos para recuperar auténticamente la llbertad ¥
€30 en cuanto, mediante la aceptacién del nihilismo o el paso a tra\_fes de
€1, es posible liberarse del nihilismo en su vertiente negativa, paralizado-
ra, destructiva.
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L3. ;QUE HERENCIA NIHILISTA RECIBIMOS DE NIETZSCHE Y HEIDEGGER?

El evento del ser acaece principal y originariamente en el lenguaje. Son
las palabras las que llaman al ser a las cosas y tal evento acontece en la fi-
gura del geviert. Se establece asi de modo intrinseco la relacién entre Ereig-
nis del ser y lenguaje: no sélo porque las cosas aparezcan dentro de una re-
lacién que ante todo es un hecho lingiiistico, en el sentido de que podemos
tener experiencia en la medida en que este nexo tiene un sentido nihilista,
es decir, obra una destitucion del ser como fundamento y lo configura en
una modalidad temporalmente debilitada. La indicacién general del nexo
entre ser y lenguaje se perfila en el pensamicnto de Heidegger, sobre todo
en sus Ultimas obras, pero yendo mas alld este problema no solo retne en
si el sentido de la Kefire, sino que se desprende implicitamente del proble-
ma dejado sin resolver por Ser y tiempo, es decir, la cuestion del lenguaje
y de la temporalidad del ser.

El nexo entre ser y lenguaje no se puede simplemente resolver afirman-
do su propia identidad como si la lingiiisticidad pudiera atribuirse al ser
como una determinacién metafisica, como una propiedad que lo califique,
aunque exige una articulacion interna que limite cualquier contigiiidad con
un pensamiento metafisico. Pertenecemos a un lenguaje gue nos es dado y
que consiste en el abrirse a la apertura del ser. Pero el lenguaje deviene en
sentido mas pleno el lugar del acontecer del ser en las cosas. Las cosas son
de [a forma mds auténtica solamente en la poesia, es decir, en el lenguaje
puro, donde realmente hacen habitar junto a si el geviert.

Con el descubrimiento del nexo particular que une ser y lenguaje

[...] el pensamiento filosfico resulta en su sentido mas profundo herme-
néutica {...] la bisqueda de la verdad [...] es entonces siempre un proceso
de interpretacion; el conocimiento, en cuante empieza siempre por un pro-
¢edimiento de pre-comprehension del ser, es interpretacién'®.

Al individuar el nexo existente entre ser y lenguaje y establecida asi la
«fundacién» de la hermenéutica como ontologia hermenéutica, permane-
ce de todos modos una ambigiiedad de fondo que implica no sélo la pro-
blematica de la verdad y el sentido, sino mas bien la legitimacién misma
de la hermenéutica.

De hecho, hay que indicar en tal postura hermenéutica el problema del
sentido y de la verdad, asi como interpretar el nexo entre ser y lenguaje, y

19. Vattimo, G., Essere, storia e linguaggio in Heidegger, Turin, 1963, 179.
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resolver la ambigiiedad de tal conexién, es decir, si sc trata de una semioti-
zacion del kantismo, por la que el a priori universal coincidiria con el len-
guaje 0 mis bien si se trata de una derivacién poético-estética de la pala-
bra, lo que implicaria ir hacia una metafisica relativista en la que cualquier
enunciacion —lingii{stica— reivindicarfa para si la posibilidad de manifes-
tar el evento, lo que implicaria, por otro lado, caer en el misticismo de una
ontologia de lo inefable. Como consecuencia conviene advertir que:

[...] generalmente se admite que Heidegger sienta las bases de la ontolo-
gia hermenéutica por cuanto afirma la conexidn —casi la identificacion—
de ser y lenguaje. Pero mucho mis alla de esta tesis [...] hay otros aspec-
tos de la filosofia heideggeriana que tienen una importancia bisica para la
hermenéutica y que se pueden resumir asi: a) el andlisis del Dasein (es de-
cir del hombre) como «totalidad hermenéutica», b) en las obras tardias, el
esfuerzo de definir un pensamiento ultrametafisico atendiendo al Andenken,
rememoracién, y mds especificamente atendiendo a la relacién con la tra-
dicién. Son precisamente estos dos elementos los que llenan de contenido
la indicacién general del nexo entre ser y lenguaje y los que cualifican este
nexo en un sentido nihilista®®.

El fundamento que constituye una totalidad, el Da-sein, en realidad no
es un fundamento, es mas bien una «desfundamentacion» a la que esta suje-
ta la nocién misma de fundamento. El ser, es decir, el fundamento, no sélo
padece asi un proceso de destitucidn, sino que experimenta también el ex-
tremo de su propia debilidad, el limite de la temporalidad, asumiendo la fi-
gura del ser-para-la-muerte y abriéndose asi a un debilitamiento intrinseco.
El discurso sobre el ser-para-la-muerte «es paradigmatico del modo como
Sein und Zeit, partiendo en busca de una fundamentacién, alin en sentido
amplio metafisica, llega luego a resultados nihilistasn?!.

20. Vattimo, G., £l fin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la cultura pos-
moderna, A.L. Bixio (trad.), Barcelona, 1998, 103.

21. Vattimo, G., Mds alld del sujeto: Nietzsche, Heidegger y la hermenéutica, 1.C. Gen-
tie Vitale (trad.), Barcelona, 1992, 53.

El ser-ahi estd ahi verdaderamente, es decir, se distingue de los entes intramundanos, en
cuanto se constituye come totalidad histérica, que transcurre de medo centinuo, histérica-
mente, entre las diversas posibilidades que poce a poco, realizindose o desapareciendo, com-
ponen sy existencia (/bid, 54); Todo esto significa, no obstante, que el ser-ahi existe, y por
{anto actia come lugar de iluminacion de la verdad del ser (o sea del venir de los entes al
ser) s6lo en cuanto estd coastituido como no-ser-ahi-mds (Ibid, 54); la historicidad del ser-
ahi no es solo la constitucion de la existencia como tejido-texto; es también la pertenencia
& una 'época [.-.] que califica intimamente el proyecte deatro del cual el ser-ahi y los entes
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El ejercicio de la mortalidad, que funda la totalidad hermenéutica de la
existencia se aclara en las obras tardias de Heidegger como Andenken: pen-
samiento rememorante®. Es licito considerar que lo que significaba la de-
cision anticipante de la muerte en Ser y fiempo se haya vuelto en las alti-
mas obras de Heidegger el pensar como rememoracidén®. El resultado es,
como anteriormente se ha mostrado, la apertura hacia una debilitacion ni-
hilista del ser. De hecho el Andenken en cuanto pensamiento rememorativo
no recuerda al ser en el sentido de hacerlo presente como si pudiese rete-
nerlo como objeto ante si, sino que se dispone a la escucha no sélo como
algo —ya— no presente, sino como algo hallado en las huellas del ser, en
las palabras y en la tradicién. Al pensamiento de la fundacién Io sustitu-
ye el pensamiento como Andenken, diluido en el Ab-grund de la condicién
mortal, como si se tratase de un remontarse ad infinitum, siguiendo el te-
jido de los mensajes histérico-lingiiisticos que, cristalizdndose en los len-
guajes que hablamos, al llamarnos determinan y definen el sentido del ser
en nuestra condicidn histérica,

El An-denken se convierte asi no solo en el lugar del manifestarse del
ser como destino-envio de la tradicion histdrico-lingilistica sino también
como el lugar donde el pensamiento reconoce su propia vocacion: «Pensar
es interpretar, mucho mds que “saber” cientificamente»®. La tarea del pen-
samiento consiste en un reenvio ¢ interpretacion de los mensajes que per-

se relacionan €l uno con los otros, vienen al ser en modos improntados de vez en cuando de
manera diversa, Es este doble significado de Iz historicidad, en su relacién con el ser-para-
la-muerte, uno de los puntos en que mis explicitamente, si bien problemiticamente, sale a
la luz el nexo fundamentacién-desfundamentaci6n que es uno de los sentidos, mds aGn, qui-
zds ¢l sentido, de Sein und Zeit (Ibid, 55).
22. Vattimo, G., E! fin de la modernidad, Nihilismo y hermenéutica en la cultura pos-
moderna, A. L. Bixio (trad.), Barcelona, 1998, 106:

An-denken [...] es la forma de pensamiento que Heidegger opore al pensamiento meta-
fisico dominado por el olvido del ser. An-denken es también lo gue el mismo Heidegger se
esforzd por hacer en las obras posteriores a Ser y tiempo, en las cuales ya no elabora un
discurso sistemitico sino que se limita a recorter los grandes momentos de la historia de la
metafisica [...] Es un error considerar que este trabajo de recorrer la historia de la metafi-
sica sea un simple trabajo preparatorio [...] La rememeracién como recorride de los mo-
mentos decisivos de la historia de la metafisica es la forma definitiva del pensamicnto del
ser que nos ha sido dado realizar.

23, Ibid. 107

24. Ibid. 106-108.

25. Vattimo, G., «Perché debole?», en JACOBELLI Jader (ed.), Dove va la filosofia ita-
liana, Roma-Bari, 1986, 189,
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mite con ello liberarse de la inderogabilidad ideoldgica del orden presen-
fe del ente, reconociéndolo en su proveniencia y, por tanto, también en su
no definitividad. La afirmacién de una perspectiva ontolégica con rasgos
debilitados, declinantes, pareceria ser el resultado ineludible del discurso
heideggeriano en su globalidad, en el cual el nihilismo se manifiesta como
unica posibilidad y exigencia intrinseca.

No sélo la constitucién hermenéutica del ser ahi tiene cardcter nihilis-
ta, sino que también el pensamiento del ser, cuyo sentido se tendria que
recuperar,

[...] no es un pensamiento que tenga acceso al ser en si, que pueda repre-
sentarlo y hacerlo presente; esto es precisamente lo que constituye el pen-
samiento metafisico de la objetividad. El ser nunca es verdaderamente pen-
sable como presencia; el pensamiento que no lo olvida es sélo aquel que lo
recuerda, esto es, que lo piensa siempre ya como desaparecido, como au-
sente, En cierto sentido es, pues, cierto también en el caso del pensamiento
rememorante lo que dice Heidegger del nihilismo, es decir, que, en ese pen-
samiento, del ser como tal «ya no queda nada mds», La importancia de la
tradicién, de la transmisién de mensajes linglisticos, cuyas cristalizaciones
constituyen el horizonte dentro del cual el Dasein es lanzado como proyec-
to histéricamente determinado, deriva del hecho de que precisamente el ser
como horizente de apertura en el que aparecen los entes puede darse sélo
como vestigio de palabras pasadas, como anuncio transmitido®.

El pensamiento de Heidegger podria resumirse en el hecho de haber sus-
tituido la idea del ser como eternidad, estabilidad, fuerza, por la idea del
Ser como camino, mutacion, nacimiento y muerte: no es lo que permanece,
sino mis bien lo que deviene. La asuncién de ese peculiar nihilismo repre-
senfa un punto de referencia junto a Nietzsche, fundamental para la elabo-
racién de una ontologia débil con rasgos hermenéuticos, respecto a la cual
mi pensamienio deébil se presenta como esclarecimiente y desarrollo.

La posicién que propongo [...] quiere ser [...] una clarificacién de la con-
cepeion del ser que, en 1t opinidn, sustenta la hermenéutica contemporénea
de derivacién heideggeriana. Esta hermenéutica tiene a su maestro en Hans
Georg Gadamer. Segiin creo, las tesis elaboradas por €l a partir del pensa-
miento de Heidegger deben ser desarrolladas en tres direcciones: a) la de la
elaboracion de una concepcion del ser (y de la verdad) que lo defina en base

26. Vattimo, G., £l fin de la modernidad. Nikilismo y hermenéutica en la culfura pos-
moderna, A. L. Bixio (trad.), Barcclona 1998, 107.
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a caracteres «débiles», ya que sélo un ser asi pensado permite concebir la
historia, come quiere la hermenéutica, como transmisién de mensajes lingiiis-
ticos en los que el ser «acontece» [...] segéin una perspectiva ya ejemplar-

mente presente en ¢l pensamiento «genealégicos de Nietzsche; b) la de una“

definicién del hombre en términos de «mortalidad»: sélo la finitud temporal
de la existencia, el efectivo sucederse de las generaciones [...] funda la po-
sibilidad de la historia como trans-misién de mensajes, como acontecimiento
no accidental {...] de la alternancia de las interpretaciones; c) la de una éti-
¢a que se deberd situar bajo el signo de la pictas para el ser vivo y para sus
huellas, mas que bajo el signo de una accién realizadora de valores®.

Acentuar la continuidad que une la hermenéutica con el pensamiento de
Nietzsche y Heidegger no significa solamente reencontrar las premisas ted-
ricas de la hermenéutica filoséfica, sino més bien indicar el sentido del ca-
mino que todavia estd por recorrer. Si, por un lado, de hecho la ontologia
hermenéutica ha tenido variados y diversificados desarrollos hasta la pu-
blicacion de Ferdad y método, por otro lado surge la posibilidad de que en
estas elaboraciones la hermenéutica se haya alejado de sus origenes —nie-
tzscheano-heideggerianos—-, hasta el punto de resolver y olvidar algunos
de sus contenidos mas originales y revolucionarios, que se habia propuesto
criticar y sobrepasar, traicionando su sentido maés original. Por ello, segin
creo, un desarrollo hermenéuticamente correcto de la misma hermenéuti-
ca no puede no asumir y confrontarse con el pensamiento de Nictzsche y
Heidegger. En ambos la idea de una fundacioén hermenéutica aparece en la
medida en que ambas se mueven en el horizonte del nihilismo, es decir, del
final de la metafisica. Tal es el lugar en el cual hay que articular la ontolo-
gia hermenéutica. Una perspectiva hermenéutica auténtica no puede ser mas
que anti-fundacionalista y anti-metafisica. Solamente a ia luz de tal heren-
cia se reconoce el cardcter todavia mitolégico de la ontologia hermenéuti-
ca desarrollada también en un autor como Gadamer, pues para éste la her-
menéutica corre el riesgo de reducirse a una, ciertamente no querida, apo-
logia tautoldgica de la existencia en la que actia todavia de manera latente
la hegeliana —y metafisica-— identificacién entre real y racional. El riesgo
de una derivacion todavia metafisica de la hermenéutica resulta algo con-
creto y actual, refiriéndose a las tendencias desarrolladas por K.O. Apel y
J. Habermas a partir de [a reflexidn entre hermenéutica y critica de la ideo-
logfa que ha relevado su fundamental inspiracion neokantiana®,

27. Vattimo, G., Mds alld del sujeto: Nietzsche, Heidegger y la hermenéutica, ]. C. Gen-
tile Vitale (trad.), Barcelona, 1992, 8.
28. fbid. 12-13.
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En mi opinién de aqui se desprende una indicacién importante: un desa-
rrollo de la tradicion hermenéutica consciente de su propia trayectoria im-
plica considerar el trasfondo nietzscheano-heideggeriano y los rasgos «ni-
hilistas» que derivan del mismo. Por eso se¢ puede apelar a la necesidad de
medir en todo su alcance la significacién de la «desfundamentacién» de la
existencia operada por Heidegger, sobre todo con respecto a la definicion
de la hermenéutica como posicion filosofica especifica en el panorama de
la cultura del siglo XX. Asimismo, el nexo fundamentacion-desfundamen-
tacion que ocupa el primer plano a partir de Ser y tiempo, caracteriza filo-
séficamente a la hermenéutica. Si este nexo es malentendido u olvidado la
teoria de la interpretacién pierde su especificidad y originalidad.

La adecuada interpretacion de ese nexo contribuye no sélo a la origina-
lidad de la hermenéutica, sino también a su especifica legitimacién y a su
posibilidad. La conexién entre fundamentacion-desfundamentacién impli-
ca un momento de oscilacion en el cual el darse del lenguaje abre un mun-
do y nuevos horizontes histéricos, pero al mismo tiempo estd sometido a
un movimiento de transformacién, movimiento que no funciona como ac-
ceso a un absoluto, sino méis bien como reenvio imparable y abismal, sin
fondo vy, por lo tanto, sin fin. Tal es el desplegarse del ser en sus épocas y
en el reenvio histérico-lingiiistico que implica. Ese desplegarse, en conse-
cuencia, no supone una causa primera, término de todo reenvio, sino mas
bien un darse trascendental, que esti marcado por la experiencia y la fini-
tud y de ahi que sea €1 mismo historico-finito. De hecho lo que une estre-
chamente el darse di-ferente del ser en los eventos historico-lingiifsticos,
exigiendo como cotrelato un ejercicio hermenéutico de rememoracion, no
es otra cosa que la desfundamentacién del ser hasta el extremo de la tem-
poralidad. FI transmitirse del ser estd estrechamente conectado con la mor-
talidad del ser-ahi; por tanto, el ser es anuncio que se transmite.

El sentido del ser que se da a nosotros mismos

[...] en virtud del remontarse in infinitum y del cardcter fluido de los ho-
rizontes lingliisticos [...] es lo opuesto de la concepcién metafisica del ser
entendido como estabilidad, como fuerza, como energeia; tritase de un ser
débil, declinante, que se despliega desvaneciéndose®.

Se trata, por tanto, de una ontologia negativa o nihilista en la cual el ser
mantiene algo de la estabilidad metafisica y de su capacidad legitimadora,

29. Vattimo, G., El fin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la cultura pos-
moderna, A. L. Bixio (trad.), Barcelona, 1998, 109.
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pero sélo en la forma paraddjica de la vocacién de ocultamiento. He aqui
la figura de la Verwindung (superacion-distorsion). En esto consiste, pre-
cisamente, a mi juicio, una fundamentacién de la hermenéutica que pueda
resolver la ambigtiedad de la relacién ser-lenguaje mediante una solucién
nihilista que evidencie el caricter antimetafisico del ser.

La nocién de Verwindung es ademis fundamental en la elaboracién de
una ontologia débil, puesto que de la implicacién entre hermenéutica y se-
cularizacién se deriva la idea de secularizacién como destino de la filo-
sofia. Por un Jado, una ontologia nihilista tiene raices hermenéuticas; por
otro lado, ello implica que la hermenéutica necesita una «nocidn débilws
del ser, sin por otra parte llegar a anularlo completamente como «quiere
alguna vertiente del pensamiento de la diferencia que disuelve la diferen-
cia ontolégica (entre ser y entes) en las diferencias entre los entes»®®, De
hecho, por una parte, la concepcién de un ser debilitado, es decir, disuel-
to en el destinc-envio de las aperturas historico-lingiiisticas, exige un pen-
samiento consciente de tal cardcter del ser. Por otra parte, parece que sélo
una ontologia débil permite una fundamentacion no metafisica de la her-
meneutica, es decir, una fundamentacion legitimada por un proceder argu-
mentativo que se mueve desde {a herencia de la tradicion.

La hermenéutica responde a las exigencias mas auténticas del pensa-
miento de la diferencia en la medida en que se configura como An-denken,
es decir, pensamiento rememorativo de las huelias del ser, pensamiento que
implica el ser en cuanto siempre distinto en cada una de las épocas histéri-
cas. Este es el lugar auténtico del darse de la diferencia ontolégica.

Si, por un lado, la hermenéutica adquiere su propia especificidad filosé-
fica partiendo de una critica de la nocién de fundamentacidn, por otro lado,
existe el riesgo de que una hermenéutica ontolégicamente debilitada caiga
en relativismo. Soy consciente de tal posibilidad pero creo que:

[...] el nihilismo que se puede también indicar mas en general como la épo-
ca de las ideologias, de los sistemas, de la metafisica, de los grandes rela-
tos, es también continuamente puesto frente a la posibilidad de resultados
irracionalistas y relativistas»®',

El criterio que juzga el relativismo de una teoria hermenéutica no pue-
de ser mas que la nocién de «verdad», que de todos modos no puede ser

30. Vattimo, G., «Perché debole?, en Jacobelli Jader (ed.), Dove va la filosofia italia-
na, Roma-Bari, [986, 190.

31. Vattime, G., «La verita dell’ermencutican, en Vattimo, G. (ed.), Filosofia '86, Roma-
Bari, 1989, 227-228,
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asumida en términos de la tradicién metafisica y, por lo tanto, exige una
nueva formulacién. Si proseguimos las exigencias auténticas que han mo-
vido a Heidegger en la critica a la concepcidén de verdad como correspon-
dencia, se llega a la nocién de verdad como apertura a habitar, «De la ver-
dad como apertura (que llamo verdad porque es, como son las reglas res-
pecto a las particulares proposiciones, la condicién primera de cualquiera
verdad particular) hablaré en términos de habitar»®,

Si una de las metiforas guia de la nocién de verdad es el habitar, «la
experiencia de verdad se vuelve fatalmente en experiencia poética o esté-
tica»®®, Por tanto, de la apertura tenemos expericncia en términos mas ex-
plicitamente estéticos?. También en este espacio la hermenéutica corre el
riesgo de quedar reducida a relativismo e irracionalismo: el irracionalismo
hermenéutico puede ser caracterizado también como esteticismo. Es indu-
dable de hecho que la metafora describe una actitud estético-poética en la
que residiria la expresion de la verdad y también la posibilidad actual de
la filosofia. Por otra parte, una explicitacion del acento ético en el habitar
podria desplazar la cuestién de la verdad —y de la racionalidad— de la
hermenéutica hacia el ambito ético.

Para el pensamiento débil la cuestion de la verdad puede establecerse
sblo a partir del concepto de final de la metafisica; es decir, como multipli-
cidad de referencias que no se reducen a una proposicién concluyente sino
a referencias reconducibles a la tradicién que resuena en el lenguaje al que
se refieren, Tal multiplicidad seria sélo un hecho factico, exento de carac-
ter filosdfico, si la filosofia por su parte no estuviese ligada a la temporali-
dad constitutiva del ser. La multiplicidad irreductible de universos cultura-
les resulta filosdéficamente relevante sélo cuando se ve a la luz de la cons-
titutiva mortalidad del ser-ahi. Es solamente en el interior de tal contex-
to histérico donde resuita posible aclarar el problema de la verdad y con-
siderarla como apertura.

S6lo resolviendo esta problematica es posible aclarar la ambigiiedad no
solo del nexo ser-lenguaje, que deja en suspenso el sentido de la proble-
maticidad de la verdad, sino también plantear el problema de la racionali-
dad y la verdad hermenéutica. Ambigiiedad inicial que parece caracterizar
a la hermenéutica en su misma formulacién gadameriana. La vinica posibi-
lidad para resolver el relativismo intrinseco y constitutivo de la fundamen-

32. Vattimo, G. (ed.), Filosgfia '§8, Roma-Bari 1989, 235,
33. Vattimo, G. (ed.), Filosgfia '9], Roma- Bari 1992, 91.
34. Vattimo, G. (ed.), Filosofia ‘88, Roma-Bari 1989, 233.
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tacién de la hermenéutica consistiria entonces en el reconocer el destino-
envio del ser, encontrar las razones que legitiman la racionalidad y la ver-
dad hermenéutica, de acuerdo con un tipo de argumentacién narrativo-in-
terpretativa que, como tal, resulta exenta de cualquier inderogabilidad. Pa-
radigmatico de un tal modo de argumentacién es el anuncio-evento nietzs-
cheano de la «muerte de Dios»: no es un enunciado metafisico-descriptivo
sobre la no existencia de Dios, sino mds bien una interpretacién de la his-
toria de nuestra cultura, que muestra que ya no es necésario ni moralmen-
te posible creer en Dios,

Es sola y exclusivamente en esta forma de argumentar de cardcter na-
rrativo-interpretativo donde residen las razones de la fundamentacidn y de
la eleccién hermenéutica. Solamente aqui alcanzan legitimidad la raciona-
lidad y la verdad. Es sélo la tradicién la que permite a la filosofia argu-
mentar y la que le ofrece ¢l repertorio de sus argumentos. En cuanto res-
puesta, la filosoffa no puede mas que ejercitarse como argumentacion, es
decir, como discusion y critica de su propia herencia, argumentando con-
tra los limites y las insuficiencias de las respuestas recibidas, heredadas,
ya disponibles. La filosofia se reconoce a si misma no sélo como creacién
—poética— ni tampoco como articulacién de una facultad natural espe-
cifica y eterna, sino sobre todo como argumentacién hermenéutica de su
propia proveniencia. Si la racionalidad de la hermenéutica no consiste en
otra cosa mas que en ¢l «esfuerzo de una escucha atenta del destino his-
torico que nos ha conducido hasta aqui»®, entonces puede legitimarse tan-
to la eleccién tedrica de la hermenéutica como las elecciones especificas
de cualquier actividad interpretativa. La hermenéutica, a mi juicio, al re-
conocer que el fin de la metafisica coincide con la época de la interpreta-
cidn del ser, reconoce el destino de la secularizacién de la historia del ser
¥, €n consecuencia, refleja su nocién de ser como debilitamiento. Ello im-
plica sin embargo exponerse al riesgo del relativismo y del nihilismo. De
tal modo la justificacién histérico-narrativa propia de la hermenéutica, asi
como viene propuesta por el pensamiento débil, describe una fundamen-
tacién de la misma en términos todavia intrinsecamente ambiguos, osci-
lantes, entre una reconstruccién de la nocién de verdad v una «deriva» del
sentido. Es necesario resolver la ambigiiedad originaria sobre la justifica-
cion de la hermenéutica: o refiriéndose a una configuracidn ético-estética
de la concepeion de la verdad —pero por esto mismo bastante problemi-
tica y no carente del riesgo del relativismo— o confiando en una recons-

35, Vattimo, G., «Introduziones, en Vattimo, G, (ed.), Filosafia '91, Roma-Bari 1992 vi.
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truccién histérico-ontolégica cuya instancia de verdad es 'in.n'qanente ala
misma argumentacion histérico-interpretativa. Ambas posibilidades pare-
cen ser méas que alternativas, complementarias, pero es _sobre t.O(.'.l(.) la se-
gunda hipétesis la que, a nuestro juicio, excluye cualquier posibilidad de
retorno al problema de! fundamento. o

La reconstruccién histérico-ontologica de la hermeneuﬁlca que propo-
ne como tiltima instancia de verdad la interpretacion hi§t6r1co-1nt<.afpretat1-
va, exige no obstante que se verifique la verdad de la mterpretgcmn de la
historia del ser como debilitamiento. Podriamos pregunta.r’nos si .li.i herme-
néutica en cuanto tal presupone necesariamente una nocion debl‘lltada del
ser, si es legitima !a coincidencia entre hermenégtlca y ontologia d?l c.ie-
clive y si en términos de fundamentacién necesariamente le} hermeneuuc'a
tiene sus premisas en el nihilismo y, por lo tanto, corre el riesgo de .rclat¥-
vismo. Mas radicalmente: si la tinica interpretacién posible es la que 1mp'11—
ca una hermenéutica antifundacional. Por tanto, si la hermenéutica no tie-
ne otras fuentes mas alld de su pertenencia al pensamiente moderno como

nihilismo, entonces:

[...] su relacién con esta tradicién tendra que ser .pensada en términos dy
versos, y mucho mas positivos que 1os que caracterizan por ejen}pl? la posi-
cién de Gadamer en Verdad y métodoe. La relacion de la hermer}eutlca con el
cientificismo moderno, o con el mundo de la racionalid‘fld .técmca, no puede
ser sélo y principalmente una relacidn de rechazo poleml-co [-..]; se trata,
por &l contrario, de reconocer y mostrar que la hermenéutica es una conse-
cuencia de la modernidad mds que su refutacion»®.

Desde este punto de vista la filosofia encontraria en si misma ins'crit‘o
un destino de secularizacién que, como tal, se revelaria comc? c.onstltutl—
vo y no sblo como posible’’. Esta interpretacién. dela hel‘mEI.le‘lltl-Cﬂ como
consecuencia ineludible de su propio destine, sin embargo, 1mpl1ca’r1a de
algin modo una absolutizacién historica. En otra_s’ palabra:s, no seria una
posible interpretacion sino mis bien la interpretacion —la umca.pomble—
de la historia del ser. En conclusion, pese a reafirmar que tal mterpreta}—
cién no es mas que una posibilidad entre las otras, ésta se presenta todavia
con caracteres de univocidad y ultimidad que, a nuestro parecer, no per-

miten otra salida.

36. Vattime, G. (ed.), Filosofia *91, Roma-Bari 1992, 101.
37. Vattimo, G. (ed.), Filosofia '92, Roma-Bari 1993, 64.
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[.4, ;QUE NEXO VINCULA A LA HERMENEUTICA CON EL NIHILISMO?

La centralidad del problema del ser en nuestra herencia filoséfica (v por
lo tanto la vocacién ontoldgica que se desprende) se muestra con bastante
claridad en el hecho de que es verdaderamente esta nocion la que es cuestio-
nada por todos los movimientos criticos: partiendo del nihilismo anunciado
por Nietzsche [...] parece imitil buscar otras «pruebas» del onto-centrismo
que caracteriza la tradicién de la filosefia. Cuando se dice que este onto-cen-
trismo lleva consigo mismo una vocacidn ontolégica de la filosofia, se puede
también admitir que tal ontologia pueda ser negativa o nihilista®,

En este pasaje puede verse cémo se configura la historia de la metafi-
sica como historia del destino del ser, Hacia la centralidad de la cuestion
del ser tiene pues que reconducirse el problema del final de la metafisica
y el surgimiento de la problemdtica hermenéutica.

El cambio contemporéneo de la historia de la tradicidn filosofica estd con-
dicionadoe por el reconocimiento que mucho mas que cualquier otro pensa-
dor, Nietzsche y Heidegger, han cambiado la nocién misma del pensar, por
lo que, después de ellos el «pensar» adquiere un sentido distinto®.

Es un cambio epocal, en el sentido heideggeriano del término, es decir,
de una época en la que el protagonista de la historia del ser se muestra y
se esconde en figuras nuevas e inesperadas como ya lo habia claramente in-
tuido Nietzsche, y como Heidegger cuestiona en términos ontolégicos, La
tradicién metafisica es la tradicion de un pensamiento violento que, al pri-
vilegiar categorias unificantes, soberanas, generalizantes, y en el culto de la
arché, manifiesta una inseguridad y un pathos de fondo. Todas las catego-
rias metafisicas —el ser y sus atributos, la causa primera, el hombre como
responsable, pero también la voluntad de poder, si se la considera metafi-
sicamente como afirmacion, toma de posesion ante el mundo— son cate-
gorias violentas y tienen que ser debilitadas. Se abre asi el camino hacia
una nueva declinacion del ser en la época actual: una ontologia del decli-
ve, a la que corresponde un pensamiento débil.

Una ontologia nihilista que no sélo responde al Geschick (destino) del
ser sino que busca comprender el sentido del cambio de la nocién de ser

38. Vattimo, G., «Diritto all’argomentazione», en Vattimo, G., (ed.), Filosofia "92, Roma-
Bari 1993, 68-69.
39, Vattimo, G., Le aventure della differenza, Milan 1980, 93.
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que se sigue de la racionalizacién técnico-cientifica del mundo, proponien-
do una lectura ontoldgica de la existencia humana en la condicion tardomo-
derna, caracterizada por la experiencia de la civilizacién de masas; la on-
tologfa de la actualidad que se deriva no se presenta como teoria de la mo-
dernidad, sino que se legitima como teoria de la postmodernidad. Lo post-
moderno se caracteriza no sélo como novedad respecto de lo moderno, sino
también como disolucién de la categoria de lo nuevo, pues no sélo parece
ser la categoria mis adecuada para una lectura ontoldgica de la existencia
actual, sino que ofrece también esa lectura no legitimandola como verdad
mds verdadera sino colocindola en una oblicuidad respecto a lo moderno
y a la tradicién: se trata de la figura de la Ferwindung, que es aceptacién
y distorsion def pasado.

Caracteristico de nuestra actualidad es sobre todo el fenémeno de la se-
cularizacién en el cual se despliega la afirmacion mas explicita y radical de
la disolucién de la nocién de progreso y con ella, por tanto, de la nocién
de historia. Este fenomeno exige una consideracion y una escucha que no
se reduce solo a una etapa o a un momento de la historia del ser, sino que
repropone el destino ineludible inscrito en los origenes mismos de nuestra
tradicién: la secularizacién se enraiza en la misma esencia de Ia religion
occidental asi como la objetivacién técnico-cientifica del mundo se enrai-
za en la més antigua especulacion griega®.

Todo ello parece legitimar las teorias postmodernas otorgindoles digni-
dad y haciendo posible gracias a su pretendido cambio una posibilidad di-
versa de existencia para el hombre. A esta posibilidad se refieren en la in-
terpretacién que aqui se sostiene, doctrinas filosoficas cargadas de tonos
proféticos como las de Nietzsche y Heidegger*'. De heche,

Nietzsche y Heidegger y junto con ellos todo ese pensamiento que se re-
mite a los temas de la ontologia hermenéutica son considerados —mas alld
de sus propias intenciones— como los pensadores que echaron las bases
para construir una imagen de la existencia en estas nuevas condiciones de
no historicidad o, mejor atin, de posthistoricidad. La elaboracion teérica de

40. Véase en particular; Vattimo, G., Después de la Cristiandad. For un cristianismo no
religioso, C. Revilla (trad.), Barcelona, 2002, 89-105; Mds alld de la interpretacion, P. Ara-
861 Rincén (trad.), Barcelona, 1995, 85-102; «Metafisica, violencia, secularizaciény, en Vat-
timo, G. (ed.), La secularizacién de la filosofia, C. Cattroppi & M.N. Mizraji (trad.), Barce-
lona, 2001, 63-88.

41, Vattimo, G., £l fin de la modernidad. Nihilismo y hermenéutica en la cultura pos-
moderna, A. L, Bixio (trad), Barcelona, 1998, 18.
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esa imagen [...] es lo que puede conferir peso y significado al discurso so-
bre la postmodernidad al superar las criticas y las sospechas de que se tra-
ta todavia sélo de una moda «moderna» mds entre otras, de una superacién
mdas que se propone legitimarse tinicamente sobre la base de estar mas al dia,
de ser més nueva y, por lo tanto, mas valida en relacidn con una visién de
la histeria entendida como progreso, es decir, precisamente de conformidad
con los mecanismos de legitimacion que caracterizan a la modernidad®,

Se produce asi un problema que implica no s6lo la credibilidad sino tam-
bién la posibilidad y la legitimidad de pensar en nuestra época el estatuto
de la filosofia y las condiciones actuales de la existencia. Es el destino del
nihilismo que nos llama y nos pide una toma de posicidn.

El nihilismo estd en accidn y no se puede hacer un balance de él, pero
se puede y se debe tratar de comprender en qué punto estd, en qué nos in-
cumbe y a cudles decisiones y actitudes nos llama. Creo que nuestra posi-
cién frente al nihilismo (lo cual significa nuestra colocacién en el proce-
so del nihilismo) s¢ puede definir recurriendo a una expresién que aparece
a2 menudo en los textos de Nietzsche, la expresién «nihilismo consumados.
El nihilista consumado o cabal es aquel que comprendié que el nihilismo es
su (lnica) chance. Lo que ocurre hoy respecto del nihilismo es lo siguiente:
que hoy comenzamos a set, a poder ser, nihilistas cabales®,

Nietzsche y Heidegger ofrecen, por lo tanto, indicaciones decisivas para
asumir el destino del nihilista consumado:

En ambos autores; lo que puede ayudar al pensamiento a colocarse de
manera constructiva en la condicion postmoderna tiene que ver con lo que
[...]1 propuse llamar ¢l debilitamiento del ser®. El acceso a las posibilidades
positivas que para la misma esencia del hombre se encuentran en las condi-
ciones de existencia postmodernas es posible sdlo si se toman en serio los
resultados de la «destruccién de la ontologia» llevada a cabo por Heidegger
¥, primero, por Nietzsche®,

42, fhid. 13-14.
43. [bid. 23.
44, Jbid. 19.
45.

Mientras el hombre y el ser sean pensados metafisicamente [...] seglin estructuras estables
que imponen al pensamiento y a la existencia la tarea de «fundarsen, de establecerse {...] en
el dominio de [o que no eveluciona y que se refleja en una mitificacién de las estructuras
fuertes en todo campo de la experienciz, al pensamicnto no le serd posible vivir de manera
positiva esta verdadera y propia edad postmetafisica que es la postmodernidad. En ella no
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Se trata en particular de aceptar una concepcién no metafisica de la verdad;
que s¢ interprete no tanto a partir del modelo positivista del saber cientifi-
co, sino mdas bien, por ejemplo, segin el enfoque caracteristico de la her-
menéutica, a partir de la experiencia del arte y del modelo de la retorica:
«En términos [...] generales [...] se puede decir que la experiencia post-
moderna (y para decirlo en términos heideggerianos, postmetafisica) de la
verdad es, probablemente una experiencia estética y retdrican?,

Aquf encontramos la primera caracterizacion del nihilista consumado: el
recenocimiento no nostalgico de la pérdida de todos los valores supremos,
en particular, de la verdad. Es el anuncio-evento de la muerte de Dios, que
puede ser proclamado por ¢l superhombre nietzscheano, es decir, de aquel
que reconoce explicitamente la ausencia de fundamento como constituti-
va de su condicién actual. Tal es el mérito de Nietzsche. El lugar de un
acontecimiento tal tiene lugar para Nietzsche en la figura del superhombre.
Afrontando este problema Nietzsche reconsidera la entera tradicién metafi-
gica como una herencia a sobrepasar. Esto implica el descubrimiento de la
nocion de sujeto como nocidn superficial no originaria, producto de actos
metaforicos y de interpretaciones y conduce a una generalizacion explici-
ta de la misma actividad de produccion simbdlica, es decir, el gjercicio in-
terpretativo es el nuevo lugar del sujeto.

Lo que caracteriza al Ubermensch como su atributo propio es el exceder
como cjercicio de Aybris. La cual, sin embargo, si se quiere tomar en serio
la disolucién de la cosa en sf que Nietzsche ha tratado de producir con su
obra, ne puede sino entenderse en sentido hermenéutico. El siber del Uber-
mensch nietzscheano, pues, no alude a una superacién de tipo dialéctico; ni
se refiere ante todo al ejercicio de una voluntad de vida [...] estd, en cam-
bio, pensado sobre el modelo de la estructura caracteristica [...] de la expe-
riencia hermenéutica. Esta experiencia es concebida por Nietzsche de modo
radicalmente ultrametafisico; es decir, no como un acceso al ser a través de
la remocién de las méscaras que ha asumido o que le han sido impuestas,
sino como un verdadero aconfecer del ser',

todo se acepta como camino de promocién de lo humang, sino que la capacidad de discer-
nir y elegir [...] se construye finicamente sobre la base de un anilisis de la postmodernidad
que la tome en sus caracteristicas propias, que la reconozea como campo de posibitidades y
no la conciba sdlo como el infierno de la negacidn de lo humano {(/bid. 19).
46, Ibid. 54.
47, Vattimo, G., Mds alld del sujeto: Nietzsche, Heidegger y la hermenéutica, J. C. Gen-
tile Vitale (trad.), Barcelona, 1992, 34-35.
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El hombre de la tradicion metafisica siempre ha rechazado reconocer este
hecho, es decir, tal estructura interpretativa del ser.

Donde de hecho no existen fundamentos y esencias el ser se reduce a
pure acontecimiento interpretativo, evento hermenéutico, La hermenéutica
implica asi una capacidad interpretativa universal puesta en obra por el su-
perhombre, una voluntad de poder.

El descubrimiento de la insensatez del devenir que acaece con el des-
pliegue del nihilismo es también, inseparablemente, afirmacion de una /-
bris; la cual, no obstante, precisamente porque nace como reconocimiento
del cardcter hermenéutico de cualquier pretendido «hechoy» (no hay hechos,
solo interpretaciones), no se da ella misma como interpretacién in progress
[...)- Se trata [...] de pensar hasta el fondo el sentido de la disolucién que
[...] sufre 1a nocidén de cosa en si, a favor de una afirmacion de la estruc-
tura interpretativa del ser®,

Nietzsche, de acuerdo con mi interpretacién, no sélo propone una teo-
ria hermenéutica partiendo de la exigencia de una superacién critica de la
metafisica, sino que desarrolla también una ontologia con rasgos nihilis-
tas, que sirve para articular una concepcién del ser, debilitado, intimamen-
te solidaria con la perspectiva hermenéutica.

Lo especifico de Nietzsche, segin mi lectura, consiste precisamente en
el nexo entre perspectiva hermenéutica y configuracién nihilista de la on-
tologia.

La potencia que la voluntad quiere es posible si esta voluntad tiene de
frente un ser que se identifica con la nada; diriamos més bien que la vo-
luntad, es decir, la hybris interpretativa necesita de un ser débil, o sea, que
la voluntad hermenéutica exige una ontologia debilitada y la ontologia de
la «debilitacion» se configura en el espacio hermenéutico.

La hybris interpretativa en la cual se despliega la identidad del otro, el
reconocimiento de que el ser es lo mismo que el evento interpretativo, im-
plica la declinacién nihilista de la ontologia en la que «del ser como tal
no queda nadax,

Ese horizonte del pensamiento nietzscheano es una premisa a la re-
flexién de Heidegger.

La situacion descrita por Nietzsche [...] como caracteristica del nihilis-
mo [...]res también [a del Dasein heideggeriano: el Dasein, como el hom-

48. fbid. 34.
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bre copernicano, no es el centro fundante, ni habita, pesee, coincide con,
este centro. La bisqueda del sentido del ser, en el desarrollo radical que tie-
ne en Sein und Zeit, saca progresivamente a la luz que este sentido se da al
hombre slo como direccién de desposesion y desfundamentacién. Por tan-
to [...] Sein und Zeit no nos encamina a la superacion del nihilismo, sino a
experimentar el nihilismo como la Gnica via posible de la ontologia®.

La articulacion del ser como declive implica la articulacion del ser como
lenguaje v adquiere consistencia tedrica tanto en el anélisis del ser-ahi como
totalidad hermenéutica como en el esfuerzo de determinar un pensamiento
ultrametafisico en términos de An-denken.

Son precisamente esos dos elementos los que llenan de contenido 1a con-
juncion entre ser y lenguaje, lo que conduce a reconocer el nexo entre even-
to y lenguaje, y a reconocer el lenguaje como el lugar donde el ser verda-
deramente acontece. El lenguaje de hecho no es solamente un medio para
analizar y comunicar una realidad construida e independiente del lenguaje
mismo, sino que es mas bien el lugar donde el mundo se define auténtica-
mente. El evento del ser acaece sobre todo y originariamente en el lengua-
je. Son las palabras las que llaman al ser a las cosas. Resulta asi intrinseca-
mente establecida la relacion entre ser y lenguaje, no solamente por el he-
cho de que las cosas surgen en un proyecto que es en primer lugar un he-
cho lingiiistico, en el sentido de que podemos tener experiencia en cuanto
este nexo tiene un sentido nihilista, sino también porque obrando una des-
titucién del ser como fundamento, se configura como modalidad temporal-
mente debilitada.

El nexo entre ser y lenguaje no se puede simplemente resolver en la afir-
macion de su identidad, como si la lingiiistica pudiera ser atribuida al ser
como una determinacidn metafisica, como una propiedad que la califique,
més bien exige una interna articulacién que limite cualquier cercania con
un pensamiento metafisico,

II. ;PODEMOS PENSAR LA HERMENEUTICA NIHILISTA AL MARGEN
DE LA SECULARIZACION?

El pensamiento no puede hacer menos que emplear los instrumentos que

estin a su alcance para sustraerse de la violencia de ta organizacién total
2 la cual ha llegado la pardbola de la modernidad. La violencia del pensa-

49, [bid. 51-52.



42 FRANCISCO ARENAS-DOLZ

miento metafisico tiene su origen en la relacion autoritaria entre lo funda-
do y lo fundante, ¢l ser verdadero y la apariencia efimera®. Es una violen-
cia ligada a la sociedad occidental, resultado de la racionalizacion que la
metafisica inaugurd e hizo posible. La fundacién ha triunfado en el pasa-
do: en el actual munde tecnoldgico hay que ponerla de lado, en el sentido
de que pertenece a la historia de la metafisica, a la cual siempre hay que
remitirse, Ello significa que ahora resulta imposible querer remitirse 2 otro
principio para criticar el pasado, en cuanto eso serfa remontarse otra vez a
‘un fundamento ulterior aunque distinto.

Quiero insistir en que la metafisica es una manifestacién violenta y que
son s6lo razones éticas las que nos impulsan a ir mas alld. La metafisica
muestra su raiz viclenta porque los derechos de o contingente se olvidan
en favor de esencias abstractas y universales, Pero la solucidn ética de la
no-violencia supone ella misma también un fundamento y se traduciria en
otra metafisica. Por eso resulta preferible retomar el camino de la prosecu-
cion secularizada de la metafisica. Tematizar la secularizacion representa
un modo de superacion de la metafisica que consiste en abrirse a una con-
cepcidn del ser que se desligue de ella porque significa concebir al ser co-
nexo con el acaecer. Descubrir que el «Sefior» de la Biblia no sdlo es autor,
creador, sino también efecto de transmision, contaminacion, interpretacion
continua del mensaje biblico, implica el descubrimiento de un proceso se-
cularizador y emancipatorio de las condiciones arquetipicas violentas®'.

En el proceso de secularizacion, interpretando a Heidegger, se puede re-
lacionar el fendmeno de la plena realizacion de la metafisica en la técni-
ca y el fendmeno paralelo anunciado por Nietzsche de la muerte de Dios,
causada por los fieles mismos, El término «secularizacién» es descriptivo
de la formacién de la modernidad. Hay una interpretacién de la nocién de
Verwindung en clave secularizante:

Por un lado, aquella medernidad que para Heidegger se trata de proseguir
y destorcer es el resultado del mismo proceso que la modernidad ha des-
crito en términos de secularizacién (como prueba el sentido arquetipico del
pensamiento nietzscheano Dios ha muerto), por otro, los elementos consti-
tutivos de la Jerwindung heideggeriana —Ila prosecucién-adaptacién de una
herencia, conservada y transfigurada— son también constitutivos de la no-

50. Vattimo, G., «El hilo conductor de la méascara», en El sujeto y la mdscara. Nietzs-
che y el problema de la liberacion, J. Binagui (trad.}, Barcelona 1989, 19-29,

51, Vattimo, G., «Mectafisica, violencia, secularizaciény, en Vattimo, G. (c¢d.), La secu-
larizacion de la filosofia, C. Cattroppi & M. N. Mizraji (trad.), Barcelona, 2001, 80-86.
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¢ién de secularizacién asi como ha sido empleada para describir el proceso
de formacion de la modernidad®.

La conexién entre la Verwindung heideggeriana y la secularizacion re-
sulta decisiva para definir ¢l pensamiento postmoderno, que tiene que de-
fenderse de las criticas de dos concepciones de la secularizacion desarro-
lladas sobre la base de la lectura de lo moderno en clave de fundacién.
Una concepcidn es reactiva; es decir, considera ¢l dominio técnico-cienti-
fico que implica la pérdida del centro, de la relacién con Dios, como de-
cadencia, contra la cual hay que reaccionar regresando al fundamento per-
dido. La otra es triunfalista en su optimismo: lo moderno es un fenémeno
original cuya legitimidad consiste en poner un nuevo fundamento raciona-
lista, Ambas piensan la secularizacion en términos de negacién o de acep-
tacién de la modernidad como emancipacién de la autoridad de la tradi-
cion religiosa v, podriamos decir, de toda autoridad, excluyendo de manera
tal los elementos que implican una proveniencia y también una distorsion
de la tradicion, ambas esenciales para pensar la superacion de la metafisi-
ca como auténtica emancipacion.

Pensar la secularizacién de la filosofia significa constatar el final de la
filosofia como saber fundacional, de la cual ya no quedaria nada tras el pro-
ceso de aniquilacién del ser al final de la metafisica:

Ya ne hay ningiin Grund para considerar que la filosofia tenga que ser
concebida como pensamiento de la fundacién, séle existe una reconstruc-
cion de los acontecimientos de la filosofia en su desarrollo, considerando
su desplegarse y su consumarse como idea de fundacién®,

El pensamiento secularizado es rememoracién que recuerda al ser estan-
do detris de su evento, respondiendo a los mensajes que recibe con inter-
pretaciones siempre abiertas. Si yo prefiero el término «secularizacién» en
lugar de expresiones como «pensamiento negativo» o «crisis de la razény»,
es debido al abandono o toma de distancia de filosofias de tipo metafisico
exaltando la pluralidad de las «versiones del mundo». La tarea de la filoso-
fia no puede reducirse a una tolerante y tautoldgica teoria de la cultura®.

52, Vattimo, G., «Ontologia dell’attualitan, en Vattimo, G., (ed.), Filosofia 93, Roma-
Bari 1994, 209.
53. Vattimo, G., «La secolarizzazione della filosofian, {f Mulino, 300 {(1998) 602.
v 54, Vattimo, G., «[ntroduzione», en Vattimo, G., (ed.), Filosefia ‘86, Roma-Bari 1987,
11,
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La secularizacién de la filosofia tiene un cardcter emancipatorio desde
el momento en que desarrolla y conserva viva la memoria de su origen re-
ligioso, que permite no sacralizar lo profano, no olvidar el ser. Asi la se-
cularizacidn es el punto de llegada en cuanto momento interno de la ex-
periencia religiosa misma. No como destino que se imponga con una ne-
cesidad perentoria, sino mis bien como un 4mbito de superposiciones de
muiltiples significados, de conflictos y elecciones, en el interior de la reli-
gién occidental:

Hablar de secularizacion significa, sin duda, tomar como hilo conduc-
tor del devenir y del destino de la filosofia su procedencia desde un hori-
zonte «sagrado» y su alejamiento de aquel mismo horizonte. Algjamien-
to que, en la medida que se le reconoce y se convierte en objeto de An-
denken, mediacién rememorante, es auténticamente apertura dialdgica con
aquella procedencia®,

La filosofia reconoce mantener con la religién una relacion de «prove-
niencia de destino» que se desprende del hecho mismo de la consumacion
de lo sagrado:

Una cultura secularizada, no es sencillamente una cultura que ha deja-

do atras los contenidos religiosos de 1a tradicién, sino mds bien una cultura
que continda y sigue viviéndolos como huellas, modelos escondidos y dis-
torsionados, pero también profundamente presentes®.

Sélo a la luz de la nocidén de secularizacién entendida como debilita-
miento de las estructuras fuertes del ser es posible entender la seculariza-
cién en el dmbito de una renovada actualizacién del cristianismo®. En la
modernidad se consideraba la religién como una forma experiencial «re-
sidual» que, en particular en el pensamiento de la Ilustracién y en el pen-
samiento positivista, habria sido desmentida por la racionalidad cientifica
y juzgada como error. Se produjo, por contra, un giro segin el cual la fe
ciega en la verdad objetiva de las ciencias experimentales y en el progreso
de la razdn ya no se sustenta con razones fuertes con que defender la ra-
cionalidad de lo real.

En mi opinién la presencia predominante de temas religiosos también
en debates dedicados a la reconsideracion de grandes autores contempori-

55. fbid. 11.
56. Vattimo, G., «Mito ¢ destino della secolarizzazione», Rivista di Estetica, 37 (19835), 76.
57. Ibid. 37-38.
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neos es una indicacién que implica un renovado interés por todas aquellas
formas filosoficas abiertas a la trascendencia, hasta el punto de reconside-
rar la importancia del pensamiento teolégico en la actuatidad®.

Secularizacion del mensaje cristiano en la historia del moderno occiden-
te y mitigacién de sus origenes violentos significa secularizacion y diselu-
¢ion del ser como resultado positivo de la ensefianza evangélica. Por tanto,
el términoe secularizacién se traduce eminentemente en el fenémeno mas
general del debilitamiento, pero también resulta fundamental porque afiade
a éste Gltimo un sentido religioso. La relacién entre ontologia débil y cris-
tianismo es la posibilidad, en términos de secularizacién del ser, de pro-
seguir la vocacion nihilista del Dios encarnado. El rechazo de la violencia
propia de la herencia cristiana —de-sacralizacién de lo sagrado violento—
coincide con la ontologia débil, La disolucién de las estructuras sacrales
de la sociedad cristiana significa una secularizacién pensada en términos
positivos que manifiesta y realiza el cristianismo en su verdad. La relacion
entre ontologia débil y secularizacién ofrece un criteric con el que mirar
la historia de la modernidad y a la vez dialogar con la tradicién cristiana:
tinico limite de la secularizacidn seria, por lo tanto, el amor en el sentido
de una caritas no secularizable®,

Es posible aplicar todo esto a la historia de la salvacidn. La revelacion
biblica se presenta como una historia que culmina en Cristo y que conti-
ntia después de ElL La salvacion de la cual los apéstoles son los primeros
testigos y mensajeros se presenta como total y definitiva: se refiere al sen-
tido global de la vida y concierne a toda la realidad humana.

Sin embargo, la salvacién no es aiin plena y definitiva: estamos en espe-
ra de la parusia, 1a manifestacién final del Salvador. Eso implica que, més
alla de lo que la ortodoxia catélica —y puede que también la reformada—

58. En Italia en particutar una renovaci6n del interés por la obra de autores como Augusto
Del Noce y, especialmente, Luigi Pareyson {Esistenza e persona, Turin 1985), texto en el cual
la actualidad del existencialismo equivale al cardcter ineludible del cristianismo como proble-
ma central de la problematica filos6fica, implica un retorno a la meditacién sobre la herencia
cristiana del mundo postmoderno sin que ello suponga necesariamente ponerse explicitamen-
te el problema teolégico-doctrinal. Véase en particular: Vattimo, G., «Ermeneutica e secola-
tizzazione: a proposito di L. Pareyson», Aut-Aut 13 (1986) 21,

59.

El mardamiento del amor (es) —éste si, no secularizable, pero precisamente porque, si
quersmos, ¢s un mandato «formal», casi come el imperativo categbrico kantiano— no man-
da algo determinado y de una vez por todas, sino aplicaciones que se deben «inventan: en
dislogo con las situaciones especificas, a la luz de lo que las Sagradas Escrituras han re-
velado (fbid. 79).
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quisiera admitir, la salvacién es necesariamente una historia y en ese sen-
tido una historia que contimia, una «historia en curso», con sus procesos y
compromisos y que se expresa segin las épocas en formas y términos dis-
tintos. Pero en primer lugar eso significa que se trata de unos acontecimien-
tos marcados por el ser humano y su existencia misma. En ese sentido la
salvacion, asi como la revelacién biblica y el evento cristiano, implica una
posibilidad interpretativa tanto teologica como historica.

Radicalizando esa posibilidad se llega a la conclusion de que la salva-
cién pasa a través de la interpretacion, pues:

[...] no podemos (ya) imaginar la salvacién como escucha y aplicacion de
un mensaje que no necesita interpretacién. La actualidad de la hermenéu-
tica, que con buenas razones se piensa como la filosofia de la modernidad,
significa desde el punto de vista de la experiencia religiosa que para noso-
tros, quiz4 mucho mds que en cualquier otra época del pasado de la cris-
tiandad, la salvacion pasa a través de la interpretacién®®.

En el cristianismo la kenosis divina es la categoria teolégica fundamen-
tal. El Dios veterotestamentario, revelindose al hombre, hablando por me-
dio de los profetas y estableciendo una Alianza con su pueblo, habia per-
dido los caracteres del Dios «totalmente otro» —es decir su esencia abs-
tracta—. La revelacién veterotestamentaria implica no sélo una dinidmica
de comunicacién —que no es unicamente autocomunicacién originaria—
sino més bien una relacién dialégica con el ser humano.

Sin embargo con la kenosis nos encontramos no sélo frente a un Dios
que se revela como el Sefior de la historia, sino que mds bien se humani-
za, es decir, realiza una plena apertura hacia ¢l hombre. En ese sentido la
kenosis implica un encuentro —més-— radical con el ser humano, en el ho-
rizonte del mundo, marcado por la historia, puesto que el hombre aconte-
ce y se desarrolta s6lo en la historia. Con la kenosis se establece una reno-
vada relacién entre Dios y hombre y, en ese sentido, la encarnacién cons-
tituye el centro teolégico de la historia de Ia salvacion en la cual se reali-
za la alianza, a través de la cruz, en la resurreccién de Jesucristo, anticipa-
cién y promesa de la vida eterna.

La historia de la salvacién —entendiéndola, de aqui en adelante, como
historia de la revelacién del Dios biblico y como historia del cristianis-
mo— esta, en consecuencia, sujeta a la posibilidad interpretativa. De he-
cho desde los tiempos apostdlicos ¢ inmediatamente después, en la época

60. Vattimo, G., Creer que se cree, C.'Revilla (trad.), Barcelona 1996, 69-7(.
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postapostdlica, ya en las distintas comunidades cristianas han surgido dis-
tintas interpretaciones. Asi como a lo largo de la historia del cristianismo,
mediante 1a reflexion teoldgica y bajo la autoridad del magisterio eclesids-
tico, a pesar del hecho de que la revelacidn se habia concluido definitiva-
mente con ¢l misterio pascual de la muerte y resurreccion de Cristo, se ha
desarrollado una interpretaciéon «ortodoxa» sobre la historia de la salvacién
y de la Iglesia misma.

Considerando la tradicion cristiana en sus distintas vertientes, la posibi-
lidad interpretativa no se reduce unicamente al dmbito teoldgico o eclesids-
tico doctrinario v, por tanto, queda abierta la posibilidad de otras formas de
interpretacién tanto de caricter filoséfico, como histérico.

Es lo que se trata de subrayar radicalizando esa posibilidad y hablando
no sélo de la historia de la salvacion, sino de la posibilidad de una histo-
ria de la interpretacidn®:

[...] no se trata de examinar dos temas definidos independientemente
cada uno, y establecer sus relaciones y diferencias. El tema surge, propia-
mente, como reconocimiento de que es posible, e incluse, en cierto sentido,
obligatorio actualmente para nosotros, pasar de un término al otro confor-
me a una relacidn que no se deja identificar tranquilamente ni como simple
identidad [...] ni como diferencia entre dos contenidos tedricos auténomos
que pueden desvelar proximidades y distancias. Lo que intento sugerir [...]
es que [...] la precomprension en la que somos conscientes de estar ya des-
de siempre situados, en cuanio que tematizamos la cosa, es la de una rela-
ci6n entre estos dos términos mis estrecha y a la vez més vaga y difumina-
da de lo que sugerirfa una relacién de identidad o la simple parafrasis. No
pretendo decir que la historia de la salvacidn sea la historia de la interpre-
tacién. [...] Intento més bien hacer que se oiga el eco de un «pase», el ru-
mor del deslizamiento de un término al otro [...] que en muchos sentidos,
me parece algo que todos, desde el principio, ya sabemos qué es y cuya pre-
comprensién constituye incluso nuestra pertenencia comin al munde (épo-
¢a, historia, cultura) de las religiones del libro®.

61. Vattimo, G., «Historia de la salvacién, historia de la interpretaciony, en Vattimo,
G., Después de la Cristiandad. Por un cristianismo no religioso, C. Revilla (trad.), Barcelo-
na, 2003, 75-87. )

62. Ibid, 75-76. Y también:

[-..} el tono mds apropiado para ese discurse no es el tratamiento «cientifico» [...] sino el
de una meditacién que se esfuerza en captar una relacion que parece imponerse como in-
negable y que, sin embargo, es huidiza. La interpretacién [...] desde siempre ha tenide que
ver, enla tradicidn judeo-cristiana obviamente, con la salvacidon (fbid. 76),
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Aunque la historia de la interpretacién no se identifique plenamente con
la historia de la salvacién, no solo se establece, en la actualidad para no-
sotros, una relacién que implica nuestra pertenencia al mismo horizonte de
las religiones del libro, sino que en la reflexion filosofica del debolismo la
interpretacién, excluyendo el ideal racionalista e historicista de la recons-
truccién de los hechos reales y objetivos de esa historia, implica la posi-
bilidad de radicalizar ain maés las posibilidades interpretativas de la histo-
ria de la salvacién. :

En particular, apoyandose, mas alla de la tradicién en la lectura de la sa-
grada Escritura, rechazando abandonar su propia ubicacion historica, para
alcanzar el sentido del texto —o los hechos histdricos—, se puede llegar a
la comprensién/ aplicacion del texte, no sélo en conformidad con una on-
tologia de la actualidad, que implica una debilitacién/ desmitizacién, sino
también a una posibilidad interpretativa mds radical.

La historia de la salvacion no sélo podria estar ain en curso, sino que
la misma revelacién, més alld de la letra del texto y de la reflexién tanto
teolégica, como histdrica, podria no estar ain terminada. Es decir que la
revelacion continfia: la revelacion tendria por lo tanto un caracter produc-
tivo. Eso implica a nuestro juicio la posibilidad de desarrollar dos distintas
vertientes interpretativas de la historia de la salvacién.

La primera implicaria una filosofia de la historia de la salvacién, de la
interpretacidn, o también mas radicalmente de la historia fouf court, a la
cual pertenecemos, cuyo sentido seria la final secularizacién de la civili-
zacibn cristiana u eccidental. Bajo esta perspectiva no sélo cristianismo y
occidente serian dos términos en profunda ¢ intima relacién, sino que mas
bien se identificarian en la misma trayectoria historico-destinal. Occidente
como tierra del ocaso —del ser, o de la metafisica—, el cristianismo en
cuanto secularizacién —desmitizacién de lo sagrado natural y violento—.
Sin ir mas alla es posible evidenciar que, desde esta perspectiva, tal filo-
sofia de la historia revelaria la verdad del cristianismo v tal verdad acon-
teceria en la modernidad y también en la postmodernidad, como cristia-
nismo debilitado, desmitizado, secularizado. La verdad de la redencion/
salvacion alcanzada por Cristo sdlo se revelaria en el cristianismo secula-
rizado: y si todavia quedan en la religién cristiana rasgos objetivistas, na-
turalistas, y en las Iglesias estructuras y doctrinas autoritarias, eso no se-
ria mas que la pervivencia de una herencia, metafisica, que hay que disol-
ver, desmitizar en sus aspectos violentos, sean esos dogmaticos, ético-na-
turales o jerdrquicos.

La segunda vertiente interpretativa, que se afiade a lo que hemos inten-
tado desarrollar anteriormente, tiene que ver con el problema de la moder-

L
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nidad y de la postmodernidad. Si es posible radicalizar la historia de la sal-
vacion —Ilegando a considerar las posibilidades de una revelacion producti-
va—, el problema que se plantea, no sélo a nivel filoséfico cuanto mas bien
a nivel historiografico, es si la categoria interpretativa de la secularizacion
sea aplicable tanto para la interpretacién de la modernidad —y del cristia-
nismo secularizado de la época moderna— como para la interpretacion de
la totalidad de la historia de la revelacion desde la revelacion veterotesta-
mentaria y la kerosis hasta la historia cristiana moderna.

Aqui nos parece que surgen «aporias» de dificil resolucion. Por un lado
—dejando al lado, por el momento, ¢l problema del cardcter violento de lo
sagrado natural asi como el cardcter secularizador ya propio del Dios vete-
rotestamentario— es cierto que la kenosis implica un abajamiento/ huma-
nizacién de Dios. Por otro lado —aunque se pueda rechazar el sacrificio
de Cristo como «victima perfectan o chivo expiatorio y subrayar mas bien
el caricter de amor del Cristo encarnado— la historia, cristiana y occiden-
tal conoce un proceso de secularizacion, como alejamiento de sus origenes
religiosos, Unicamente en la modernidad.

Es cierto que si nos apoyamos principalmente sobre consideraciones de
la «historia fictica», se pueden interpretar tales acontecimientos conside-
rando la condicién histérica de la Iglesia, que tuvo que cjercer un papel de
suplencia y al mismo tiempo heredar las estructuras autoritarias del mun-
do clasico llegado a su némesis historica:

[...] la resistencia de la cultura cldsica se puede también explicar por la res-
ponsabilidad social y politica que la Iglesia asumié después de [a cafda del
imperio, en la medida en que cayeron sobre sus espaldas los restos de las
instituciones antiguas y la cultura de la que eran expresién. Una vez mis, v,
sobre todo bien a causa de esa responsabilidad de «suplencia», se diria hoy,
bien en cuanto organizacién jerdrquica, la Iglesia se construyd como una
estructura rigida fundada (inevitablemente) en una metafisica objetivista y
también en un presunto conocimiento cientifico del mundo®.

Pero también, desde otra perspectiva, se puede defender que el encuen-
tro entre cristianismo y cultura griega produjo un anclaje del mensaje cris-
tiano a la tradicién metafisica, limitando su posibilidad renovadora:

El conflicto entre el «vino nuevo» de la interioridad cristiana y la «su-
perioridad» del objetivismo «visual» o estético de los griegos estd bien re-

63. Vattimo, G., Después de la Cristiandad. Por un cristianismo no religioso, C. Revi-
lla (trad.), Barcetona 2003, 136-137.
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presentado en el pensamiento de San Agustin. En ¢l la certeza interior de
la relacion del alma con Dios se mezcla con una teoria de las veritates ae-
fernae derivada del platonismo y del neoplatonismo [...] Lo que sucede en
San Agustin [...] se encuentra, de nuevo, en distintas formas y en distintos
grados de desarrollo, en toda la historia de la filosofia cristiana del medioe-
vo y de la modernidad, La lucha entre la nueva posibilidad ofrecida al pen-
samiento por el cristianismo y la resistencia de la metafisica continga has-
ta Kant, que extraera finalmente las consecuencias antimetafisicas del mo-
vimiento inaugural representado por el mensaje cristiano®.

En resumer, ahora nos encontrariamos en una situacién de tension —se-
cular, milenaria— entre la tradicién metafisica objetivista y naturalista —tan-
to en su vertiente platénica, como aristotélica— y el principio subjetivo per-
sonal de renovacién moral del cristianismo que, por lo que se ha anterior-
mente dicho, no habria podido plenamente desarrollar en todas sus posibili-
dades su mensaje emancipador fundado sobre la primacia del sujeto y de la
voluntad subjetiva.

Aceptando esa posibilidad interpretativa, se puede notar, tanto desde el
punto de vista histérico como filoséfico, que esta situacion de vinculacién
y de tensién entre metafisica y cristianismo, que impide su pleno desarro-
llo, se quebraria, a pesar de su larga duracién, en un determinado momen-
to de la historia. Las preguntas fundamentales que se plantean son, a nues-
tro juicio, cudndo y por qué se produce tal ruptura.

En relacion con la primera pregunta nos parece que sélo en la edad mo-
derna se pueda hablar de un cambio epocal, que afecta también al cristia-
nismo. La segunda pregunta tiene a que ver con la modernidad misma: la
modernidad implica una seri¢ de acontecimientos que representan un ale-
jamiento siempre mas radical respecto al pasado. Es la edad en la cual los
modelos tradicionales pierden su fuerza ideal. Sin entrar de momento en
el controvertido problema de las interpretaciones histérico-filosoficas so-
bre la modernidad, es preciso sefialar que, desde el punto de vista historio-
grafico, nos parece fundamental, por el tema en cuestién, el concepto de

64. [bid. 136-137. Y también:

El cristianismo, para resumir ripida pero fielmente, es la condicidn que prepara la diso-
lucién de la metafisica y su sustitucion por la gnoseologia —puede decirse en términos dil-
theyanos por el kantisma. El acento en ¢l sujeto y la fundamentacién del saber sobre Ia base
de la interioridad segura de si misma son los principios que inspirarin a Descartes y a Kant
y dominardn la filosofia moderna, que sigue siendo durante mucho tiempo adn una metafi-
sica dominada por una visién objetiva de la interioridad misma, a causa del echo de que el
nueve principio no consigue hacerse valer inmediatamente (fbid. 135-136).
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«modernidad temprana» —en oposicion a la modernidad en si misma—
que representa, aunque con elementos de persistente continuidad, una pri-
mera forma de ruptura parcial respecto a la tradicion. Esta «modernidad
tempranay de los siglos XV y XVI se caracteriza por el humanismo rena-
centista y la Reforma.

En mi opinién s en la Reforma del siglo XVI y en la ruptura histori-
ca que se produjo en el interior de la tradicidn cristiana donde hay que si-
tuar las premisas de los sucesivos acontecimientos historicos que caracte-
rizan la época moderna y la misma secularizacion, que representa su con-
secuencia.

No se puede considerar y reducir la Reforma a una protesta en contra
de las condiciones morales de la Iglesia del siglo XVI. Tampoco la Refor-
ma puede ser comprendida dinicamente a partir de consideraciones politi-
cas que, unidas a los cambios y la crisis religiosa, produjeron en los pai-
ses reformados el nacimiento o la renovacién de una conciencia nacional,
en oposicidn al universalismo de la Iglesia. La Reforma tampoco se pue-
de reducir a la persenalidad intelectual de Lutero ni tampoco 2 los ante-
cedentes escriturales y teoldgicos sobre los cuales se apoyaba: de san Pa-
blo hasta san Agustin. Esos elementos son obviamente, tanto desde el pun-
to de vista teérico como histdrico, si no importantes, fundamentales, para
una comprension historiografica de la Reforma, sin que a nuestro juicio
tengan un caracter decisivo.

La Reforma fue, en primer lugar, un afin de renovacién y purificacién
de la Iglesia: de la Iglesia en su caricter universal. La Reforma tiene, en
ese sentido, a pesar de los acontecimientos histéricos posteriores, un al-
cance europeo que supera una dindmica estrictamente nacional; més alla
de la formacion de Iglesias de Estado —limitada por lo demds a la tradi-
cién luterana. La Reforma hace referencia idealmente a la iglesia primiti-
va de la época apostélica y postapostélica, idealizada como ejemplo per-
fecto de verdadera comunidad cristiana fiel a la Palabra de Dios y no co-
rrompida por las vinculaciones con el poder mundano, En ese sentido, la
referencia a la época apostdlica y postapostolica es paralela a la idealiza-
cidn, en otro ambito, de la civilizacién clasica por parte del humanismo
renacentista. Hay que notar que, en ambos casos, se trata de una constante
no solo de la «modernidad temprana», sino de toda la época moderna que
en sus momentos de crisis o de cambios radicales se vuelve a los origenes
que encuentra en la antigiiedad.

La Reforma consiste sobre todo, empezando por Lutero y su theologia
crucis, en un nuevo paradigma teolégico que produjo una interpretacion no
sOlo distinta, sino radicalmente alternativa en el seno mismo del cristianis-




52 FRANCISCO ARENAS-DOLZ

mo del mensaje de salvacion respecto de la tradicidn y la ortodoxia caté-
lica. Sus principios fundamentales, ya en la reflexién teolégica de Lutero
que aqui resumimos sintéticamente —sola gratia, sola fides, sola Secrip-
tura— establecen una nueva relacién entre el cristiano y Dios. Es el ele-
mento que nos parece central y fundamental y cuyas consecuencias idea-
les trascienden las instancias de renovacion de la mayor parte de los refor-
madores. Nos encontramos aqui en un 4mbito que se refiere a la salvacion
del ser humano y que no es reductible sencillamente & un hecho histérico,
sino a la interpretacion teologica de la salvacion.

El principio sola gratia implica que el ser humano, irremediablemen-
te corrompido por el pecado, esta salvado, es decir, justificado Unicamente
por un acto gratuito de Dios, mediante el sacrificio de Cristo: ningiin acto
humano, ninguna accién del hombre, corrompido ab origine por el pecado,
puede tener mérito alguno frente a Dios, Dios sélo puede salvar al hombre
mediante su insondable justicia, que es acto de misericordia gratuita.

El principio sola fides implica que el hombre puede solamente confiar
en la misericordia divina mediante la fe y abandonarse a esa misericordia
como mero instrumento del designic divino. /n Deo confiteor. Las buenas
acciones y las obras humanas son dnicamente consecuencia de la fe en la
misericordia de Dios. Ese principio implica también una relacion directa
¢ inmediata entre el cristiano y Dios, relaciéon que hunde sus raices en la
conciencia del creyente, que ya no necesita de ninguna mediacién exterior,
Se establece aqui el principio de la pura interioridad de la fe hasta sus con-
secuencias mas radicales.

El principio sola Scriptura implica, por ultimo, que la fe es auténtica-
mente tal si el hombre, confiando en Dios, sc sujeta a la voluntad divina
que se expresa en la Palabra de Dios. Sélo la Escritura es palabra de sal-
vacion: ninguna tradicién, ninguna mediacién exterior, ninguna institucion
fuera de la Escritura puede. tener valor salvifico. El cristiano, en cuanto
bautizado, es ya por los méritos de Cristo y como Cristo, sacerdote, y tie-
ne en la Escritura la palabra de salvacion.

Si el mensaje cristiano habia introducido un elemento fundamentalmen-
te subjetivo, es solo a partir de las consecuencias del nuevo paradigma teo-
16gico reformado cuando la interpretacidon del mismo mensaje, la relacion
directa ¢ inmediata entre el hombre y Dios, adquiere una centralidad y una
importancia radicalmente nueva. Eso implica como consecuencia necesa-
riamente la desaparicién de cualquier mediacion eclesidstica. Y la estruc-
tura jerdrquica sacerdotal pierde idealmente toda finalidad en la economia
de 1a salvacion, Eso implica al mismo tiempo la destruccidon del principio
de autoridad exterior —e idealmente del principio de autoridad en el senti-
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do amplio del término— como de toda tradicién que no encuentre su con-
firmacién en la Escritura, Asi, en la vertiente reformada desaparecen los
dogmas establecidos por la tradicidon y los sacramentos, ya que no repre-
sentan la indispensable mediacién entre Dios y el ser humano. Radicalizan-
do mas alla de lo que los reformadores quisieran esos principios, la Iglesia
misma en su estructura sacramental y ministerial desaparece: la Iglesia vi-
sible ya no es la comunidad de los fieles, donde cada uno esta en relacién
de fe con Dios y donde mediante la Escritura encuentra la posibilidad de
conformarse a la voluntad divina.

La interpretacion de la Escritura llega a ser fundamental en ia vertien-
te interpretativa del cristianismo reformado. La interpretacion de la Escri-
tura significa para Lutero interpretacion literal del texto que excluia la «li-
bre interpretacion». Sin embargo, aunque en la evolucion histérica de las
iglesias reformadas el elemento literal ha tenido una importancia conside-
rable, la centralidad de la Escritura produjo efectos y consecuencias que
trascienden la interpretacion literal.

Mis alld de las intenciones de los reformadores mismos, que en mu-
chos aspectos se quedaron en una posicidn intermedia entre «unicidad de
la Biblia» como fuente de la autoridad y «rechazo de la tradicions, no hay
que confundir que, mas alld de una interpretacién factica de los aconteci-
mientos, la centralidad de la Escritura conlleva necesariamente el deber que
tiene todo cristiano de leer y comprender el texto. Tal comprensién impli-
ca una interpretacién que excluye cualquier autoridad externa y que \ni-
camente descansa en la interioridad de la conciencia, iluminada por la fe.
Una interpretacion de tales caracteristicas no puede ser mds que una inter-
pretacion individual,

De todo lo anterior se derivan, primero, los principios mismos de la cen-
tralidad de la relacién directa hombre-Dios; segundo, la inevitable plurali-
dad de las interpretaciones; tercero, el initil afin de establecer en el ambi-
to del protestantismo una unidad de la Iglesia visible y, por ultimo, la pro-
blematicidad-imposibilidad de alcanzar una confesién de fe unitaria unica-
mente en términos negativos y polémicos respecto a la tradicion.

En cualquier caso, lo que nos parece mas importante es que a partir de
la pluralidad de las interpretaciones surge a lo largo de la historia de la mo-
dernidad la posibilidad de una libre interpretacion, hasta llegar a la inter-
Pretacion critica y la ya «secularizada» exégesis biblica. Destruido el prin-
cipio de autoridad que garantizaba la interpretacién «ortodoxa» y la ver-
dad objetiva, la consecuencia consiste en la pluralidad de las interpretacio-
nes y su cardcter individual y subjetivo, pero una interpretacion subjetiva
del texto implica al menos la posibilidad de secularizar, es decir, desmiti-
ficar el texto mismo.
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Por supuesto, las iglesias reformadas establecidas, después de la convul-
sién de la Reforma, llegaron histéricamente de manera auténoma o por im-
posicion externa de las autoridades temporales, a mantener una forma de —
inestable— equilibrio entre organizacion exterior visible y centralidad de la
relacidn subjetiva —sin mediacién— entre el cristiano y Dios.

Ese equilibrio representa mas bien una parte de la historia del protestan-
tismo en términos de historia factica, que de ninguna manera puede, fun-
dandose en compromisos empiricos, limitar el presupuesto real de la Re-
forma: la interpretacion de la Palabra de Dios para el creyente, responsa-
ble en dltimo término frente a Dios mismeo en la interioridad de la concien-
cia. Si se quieren afiadir algunos elementos ulteriores, siempre en el 4m-
bito de una historia fictica que sin embargo ocultan ¢l principio esencial
de la Reforma, podemos también hacer referencia en la misma época a las
controversias teolégicas que de modo inmediato surgieron entre los refor-
madores, irresolubles justamente porque ya no existe una tradicién ni una
autoridad exterior que pueda establecer o imponer una interpretacién orto-
doxa. En ese sentido, no nos referimos tanto a los grupos que impulsaban
una reforma religiosa que habria tenido que desembocar también en una
reforma o revolucion social, como es el caso de los anabaptistas, sino mas
bien a grupes como los antitrinitarios, marginales y marginados, rechaza-
dos tanto por la ortodoxia catdlica como por los intentos en el dmbito re-
formado de establecer una inestable nueva ortodoxia. Los antitrinitarios, li-
mitados, aislados, aparentemente sin influencia duradera, llegan a esas con-
clusiones teologicas y a consecuencias plenamente secularizantes respec-
to a la naturaleza de la persona de Cristo a partir del mismo principio re-
formado: la interpretacién del texto biblico. De nuevo, desde un ejemplo
de historia factica es posible llegar a la naturaleza mas profunda del prin-
cipio reformador, .

En el desarrollo histérico del protestantismo no fueron tanto las iglesias
establecidas como en distintos momentos y formas los grupos no confor-
mistas los que establecieron fa posibilidad de una pluralidad interpretativa
del texto. Esta no puede reducirse sélo a controversias teoldgicas, sino que
remite de nuevo al problema insuperable de la interioridad de la concien-
cia, intérprete ltima de la voluntad divina.

Ninguna explicacion histérica puramente factica del puritanismo tendria
la posibilidad de ser exhaustiva sin tener en cuenta ese principio ideal. Por
ultimo, es posible también ver ya en las grandes corrientes de la Reforma,
Tuteranismo, zwinglianismo, calvinismo, realizarse un principic desmito-
logizante o, si se prefiere, de debilitamiento de algunas estructuras funda-
mentales de la tradicion cristiana. No nos referimos a lo que ya se ha in-
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tentado presentar de modo esquemdtico anteriormente: al problema de la
autoridad de la Iglesia —al rechazo de la tradicién de la primacia papal y
episcopal o de los concilios, no fundamentada en la Biblia— o al recha-
zo de los dogmas y de la doctrina sacramental. Nos referimos maés bien al
desplazatse del culto hacia la lectura de la Palabra frente a la centralidad
del sacrificio eucaristico propio del catolicismo. En la tradicidn catdlica,
la transubstanciacion implica la transformacién de las especies por medio
de la accion del ministro en cuerpo y sangre de Cristo. Sin embargo, Lu-
tero sostiene una interpretacion, la de la consubstanciacidn, que considera
que en la Eucaristia, el cuerpo y la sangre de Cristo estan realmente pre-
sentes sin mediacidn sacerdotal alguna. Radicalizando todavia mas la in-
terpretacién sostiene Zwinglio que la Eucaristia sélo es simbolo rememo-
rativo del sacrificio de Cristo. En este sentido, en la tradicion catdlica la
funcién entre lo sagrado y lo humano, mediante la insuperable mediacién
sacerdotal, se debilitaria hacia un 4mbito simbdlico rememorative. Ese de-
bilitamiento se-podria entender también a un nivel teoldgicamente menos
relevante con el fin del culto de ios santos, de la Virgen y con el rechazo
de los milagros.

La centralidad de la relacidén entre ser humane y Dios se desplaza en el
protestantismo hacia la lectura del texto sagrado, que constituye un dmbi-
to que, aunque pertencciente plenamente a lo religioso, estd centrado mds
que en el misterio de lo sagrado en la relacidén de escucha y comprensién
de la Palabra. La Reforma no representa por supuesto, a pesar de lo que
hemes intentado poner de relieve anteriormente, ¢l inicio mismo de Ia se-
cularizacion, sino que mas bien, en virtud de la misma légica interna del
nuevo paradigma teoldgico, que sitia en el centro la relacion directa entre
Dios y el hombre, interiorizada en la conciencia, la Reforma constituye el
principio ideal a partir del cual surge como posible una vertiente interpre-
tativa secularizante en el seno mismo de la tradicién cristiana.

En este sentido, la modernidad, que llegd a realizar plenamente o en
parte ¢l proceso de laicizacion o secularizacion a lo targo de los siglos si-
guientes, supone un alejamiento en muchos de los aspectos de la vida res-
pecto a un nicleo religioso originario al que antes estaban estrechamente
vinculados. No se trata por tanto simplemente de un rechazo de una tradi-
cion, como lo supone la vertiente interpretativa ilustrada, sino mas bien de
un proceso que implica una pertenencia a una herencia que, aunque pro-
fundamente transformada, sigue vigente,

Hay algo mas que une Reforma y modernidad. Si la Reforma no se pue-
de considerar plenamente una revolucién, ni tampoco en los términos de
revolucion social y politica tipicos de las revoluciones modernas, es cierto
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que la Reforma representa un cambio radical, tanto desde el punto de vis-
ta religioso como desde el punto de vista histérico: implica, en primer lu-
gar, la destruccion del principio de autoridad, Ese antecedente une ideal-
mente la Reforma a los cambios, las renovaciones, las mismas revolucio-
nes acontecidas en la época moderna, productos en muchos casos del mis-
mo principio de critica de la autoridad.

La otra vertiente del cristianismo es la catélica, que no se puede redu-
cir tnicamente a términos de reaccién contra la modernidad. Sin embar-
g0, es bastante claro que la Iglesia catélica ha representado histéricamen-
te una forma de rechazo polémico respecto a los éxitos de la modernidad,
identificados con la rebelién de la Reforma.

En la vertiente interpretativa del cristianismo catélico, por tanto, la mo-
dernidad no es tanto prosecucién-distorsién secularizada de una tradicién
religiosa, sino que més bien en los aspectos de la vida moderna, tanto &ti-
cos como politices o filosoficos, representa un alejamiento puro y simple
desde una tradicion de verdad objetiva y eterna. En términos histéricos es
¢l problema que, por ejemplo, surge a partir del siglo XVTII en términos de
fundaci6n dei Estado en los paises recién salidos de la civilizacién absolu-
tista, lo que significa ni méds ni menos afirmar la idea civil frente a la idea
religiosa, el principio de libertad respecto a la tradicién de autoridad. Los
terminos del conflicto entre catolicismo y libertad moderna estan claros va
desde Ia Revolucién francesa. Pero no hay que olvidar los lejanos origenes
protestantes de la posicion liberal y laica. Si la democracia moderna puede
reivindicar una esencia religiosa, eso acontece porque ¢l protestantismo en
su evolucién histérica habia identificado Estado e Iglesia, reducido el ideal
religioso a ideal civil, fundido la conciencia del fiel con la del sibdito, po-
niendo las bases de una ética: la del ciudadano.

Los origenes del Estado moderno, su «secularizaciony», desde la monar-
quia absoluta de origen divino a las formas constitucionales, se pueden en-
contrar en aquellas corrientes del pensamiento politico protestante que ha-
bia legado a ver, a partir de Lutero, al Estado como institucién divina tan-
to como la Iglesia. Asi como la Iglesia representa la ley divina, el Estado
es expresion del pensamiento moderno y representa la ley humana, el de-
recho que vive en la conciencia misma de los ciudadanos: es la ética de la
autonomia del Estado, de su soberania ideal antes que politica la que le-
gitima su separacion, es decir, su secularizacién respecto de la Iglesia, y
la que lo legitima en Gltima instancia. Esta autonomia se establece a par-
tir de la ética civil en antitesis con la fe religiosa. El pensamiento moder-
no encuentra en la critica la sustitucién de la fe, rechazando la trascenden-
cia que supone un complejo de realidades objetivas ¢ inmutables. S6lo la

NIHILISMO Y MODERNIDAD 57

critica podia justificar las posiciones del subjetivismo. La efsencia de la li-
bertad moderna se refleja perfectamente en la critica histéncfa que d-estru-
ye todas las leyendas del pasado. Y es en particular la (fritlca biblica de
los siglos XVII y XVIII la que pone en crisis las_bas.es mismas de la Teve-
lacién, disolviendo en el escepticismo del anélisis histérico la fc‘ tra:%lcm-
nal consagrada por la tradicién. La critica religiosa rechaza el mlstfzflo; la
critica historica disuelve la leyenda; la critica «seculariza» la creacion. Se
busca la salvacién en la erudicion: las exigencias de la fe se resuelven en
la investigacién. Al dogma y a la unidad consagrada en el dogma se opone
la conciencia de las contradicciones, de la multiplicidad, de las experien-
cias que estin a Ia base de la vida humana y que se resuelven en el plano
de la historia. Ya no existe una medida absoluta y permanente de la ver-
dad: la critica implica como regla suprema la tolerancia. de todas.las opi-
niones y acepta la dialéctica de todas las ideas. La hiStOl‘l?l es .mt_edlc.la_de la
verdad, que en su intrinseco acontecer supera toda experiencia lndl_wdual:‘
la historia se resuelve en s misma, es decir, seculariza al Dios biblico. No
se podria explicar de otro modo la posicion del historicismo moder.no que
en todo caso justifica la accion humana, en el cuadro de una providencia
inmanente, es decir, secularizada, de la historia.

La misma idea de progreso tan tipica de la modernidad encuentra su
presupuesto ideal en el valor auténomo y absoluto que rige la filosofia }-113-—
toricista. La historia agota en si misma todas las posibilidades dc? lo fim-
no, afirmando continuamente la posibilidad de la libertad. Toda historia se
configura en ese sentido como «historia sagrada». El mundo m.odeltno en-
cuentra en la historia y en la fe en la justicia inmanente de la historia mis-
ma la consolacién que en otro tiempo habia encontrado en Dios. En per-
fecta coherencia con el humanismo y la relacién individual entre hombre
y Dios de la Reforma, la ética moderna de alcance liberal encuentra en la
autonomia moral su fundamento Wltimo. La libertad moderna llega a con-
cebir la revelacién como expresion del sujeto mismo. La antitesis entre mo-
dernidad y tradicion catélica no podria ser mas clgra, puesto que es una
antitesis que hunde sus raices en el pensamiento mismo. Esta es la conse-
cuencia légica del proceso de laicizacion y secularizacion dc? las concien-
cias de los hombres y de los creyentes propia de la modermdlad, que em-
pezé con el humanismo y continué en distintas formas en el interior mis-
mo del cristianismo en su vertiente reformada. La esencia de la moderni-
dad esta en la renovacién permanente, asi como la esencia de la Reforma
consiste en ser una reforma permanente.

Sin embargo, la libertad catélica no es la libertad moderna. No se tra-
ta de liberarse de algo, sino de subordinarse a algo; no se trata de dominay,
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sino de servir, La libertad de la accion humana equivale al mal, la fe en la
historia excluye la fe en Dios. Ninguna experiencia es posible fuera de los
Ilimites de la gracia. Siguiendo la inspiracién del Evangelio, el cristiano tras-
ciende la ley humana, que es el reino del pecado, supera la historia, que es
inseparable del mal, economiza la accidn, que supone siempre ¢l error,

La libertad catdlica, segin la tradicidn misma, no consiste en el ron
posse peccare vel non peccare, sino en el non posse peccare: mas alla de
cualquier derecho, el catolicismo se refiere a una intuicidn de la concien-
cia que en su misma universalidad excluye la tolerancia y los compromi-
s0s con la historia. Frente a la disolucion moderna, la Iglesia catdlica sos-
tuvo por distintos medios la lucha iniciada con la Reforma. Mientras pudo,
intentd mantener un predominio espiritual sobre el Estado, dandole un ca-
ricter religioso que [imitaba, por lo menos desde el punto de vista ideal, 1a
completa autonomia. Con la Contrarreforma la Iglesia unidé su causa con
la de la auteridad civil y politica, remitiendo a las monarquias absolutas la
defensa de la fe. Se trat6é de un cambio radical respecto a la anterior tradi-
cidén catdlica: el apoyo de la Iglesia a las monarquias absolutas, claramen-
te en contra de la tradicidn y la vocacién mas profunda del papado, era un
medic de defensa contra los desafios de la Reforma. La Iglesia empezo a
intervenir en las luchas sociales sdlo a partir de la escisién del siglo X VI,
La historia del papado raramente en la Edad Media estd mezclada con for-
mas de reaccion: la democracia catdlica obraba instintivamente imprimien-
do su caracter a toda una época, puesto que la totalidad de la vida social
estaba anclada en la ensefianza cristiana,

No existian principios ideales en contraposicién a los principios cristia-
nos. El concepto mismo de politica, como disciplina libre y auténoma, ain
no habia nacido: solamente el humanismo renacentista al concebirlo podia
prefigurar el suefio temerario del Estado moderno. Con la Reforma se po-
nen las bases de las transformaciones. La Reforma, liberando al hombre
de la autoridad en el plano religioso, crea los presupuestos de la revolu-
cion moderna, porque libera a los hombres de todo temor de fuerzas supe-
riores, reguladoras de la vida social y pone las bases de los modernos con-
flictos. La Reforma, mediante ¢l libre examen, disuelve los limites interio-
res del hombre v autoriza toda experiencia individual, sobrepasando los li-
mites exteriores establecidos por la moral natural y asi proyectando al ser
humano a una experiencia sin fin. La Reforma confiere al individuo la ta-
rea de interpretar las obligaciones de la fe, destruyendo toda mediacién en-
tre el ser y la naturaleza, entre el hombre y el mundo.

El cardcter principal del mundo moderno ne es méas que la conviccion
de que la vida es dialéctica v lucha y que la lucha y la accidén no tienen
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término, sino que son activismo, o al menos cambio permanente o perma-
nente superacion. Nada contrasta en términos mas radicales con la con-
cepcidn cristiana tradicional que la moderna experiencia «secularizada» de
un paraiso terrenal, alcanzable en este mundo mediante la libertad, la jus-
ticia y la igualdad.

La Iglesia no puede compartir esta ilusién: la de la felicidad mundana y
el deber para alcanzarla. Esa lucha implica siempre en el pensamiento tra-
dicional el alejamiento de los hombres de la idea de salvacién. Es de nue-
vo la negacion de una politica alejada de la moral y de la historia, enten-
dida como progreso. La vida es y tiene que ser en funcion de la tnica ver-
dadera salvacién: Ia del alma.

Con Lutero, !a Reforma habia creado los presupuestos del Estado como
fuerza auténoma respecto a la Iglesia, plenamente posibilitado a resolver to-
dos los contrastes en su superior unidad y organizar en su interior todas las
fuerzas sociales. La tradicidn catélica contrapone a ese principio la reali- .
dad concreta de la sociedad. Con Calvino, la Reforma habia puesto las ba-
ses del capitalismo, legitimando la iniciativa individual, santificando el es-
fuerzo y aceptando el éxito econdmico, aunque implicara formas de domi-
nacion, como signo de predestinacién y eleccion divina. La tradicidn catoli-
ca contrapone a ese principio su doctrina social, fundada en el personalismo,
en la afirmacién de la dignidad de la persona humana, en la subordinacion
de la economia a principios éticos, en el equilibrio y en ¢l orden social, que
excluye tanto 1a revolucidon social como la lucha de clases —é&stos, también,
tltimos productos de la Reforma—. De Lutero a Kant, de Kant a Hegel, de
Hegel a Marx, la Iglesia, en su inmutable vision de la vida, rechaza todavia
més el capitalismo en su version faustiana, abogando por los principios de
la solidaridad y, en definitiva, remite a la caritas evangélica: a ese socialis-
mo cristiano eterno y ahistdrico que ya traslucia en el pensamiento francis-
cano. La contraposicién con la humanidad moderna no podria ser mas radi-
cal. Con la humanidad nacida a partir del Renacimiento y la Reforma, con
la humanidad que cree en la naturaleza y en la historia, que ya no se sujeta
a restriccion alguna ni acepta ningin limite, se impone la humanidad que a
partir de Descartes confia plenamente en todas las posibilidades del pensa-
miento, siendo para ella, con Spinoza, 1a revelacién misma la que se tradu-
ce en expresion del sujeto. , ,

Y sin embargo, el mundo moderno nacido con la Reforma, parece ha-
ber terminado su ciclo histérico destruyéndose a si mismo. La Iglesia no
ha dejado de advertir que en el Gltimo siglo —1la época de la «modernidad
tardian-— la civilizacién europea se ha estancado en sus mismos esfuer-
z0s, se ha agotado a causa de sus propios éxitos, se ha malogrado a pesar
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de sus mismas victorias, No parece que ¢l interés del catelicismo consis-
ta, por lo tanto, en identificarse con una civilizacidn en crisis cuyo vitimo
¥ aparente interés Unico reside en alcanzar una hedonista satisfaccioén vi-
tal. La tradicidn catélica implica, a pesar de los seculares vinculos que la
unen a la civilizacion occidental, un universalismo que trasciende épocas
histdricas y civilizaciones.

L

De retorno a Washington, el paso obligado por Nueva York me condujo
hasta una libreria donde encontré una antigua edicion de los poemas neo-
yorkinos de Federico Garcia Lorca. Acaso el poeta andaluz vagd por los
cafiones de Wall Street durante el Martes Negro de 1929, mirando asom-
brado como los inversores arruinados se arrojaban desde las ventanas de
monstruosos edificios. Si la vida es el arte del encuentro, en medio del si-
lencio despiadado del dinero, Lorca debié sentir probablemente «la angus-
tia imperfecta de Nueva York» cuando componia en esta ciudad su Poefa en
Nueva York, y daba forma al presagio de una «Danza de la muerte» (1929).
Acaso durante su estancia en Nueva York Lorca asistié a la audicién de La
Valse de Ravel, presente sin ninguna duda en la seccién que componen los
«Dos valses hacia la civilizacién», compuestos entre diciembre de 1919 y
marzo de 1920. El argumento de la obra es sencillo. Unas nubes turbulen-
tas dejan entrever a ratos parejas que bailan el vals. Las nubes se disipan
poco a poco y se distingue una inmensa sala repleta de una masa de gente
que gira. La escena se aclara progresivamente. La Iuz de las arafias estalla
en ¢l techo. Estamos en la corte imperial vienesa hacia 1855. El «Peque-
fio vals vienés» lorquiano nos sitia en un marco similar. Ventanas, espe-
jos, salones, escarcha y frio, que recuerdan {as pinturas de René Magritte,
adornan el desvén lorquiano en el cual se suefia con el salén austro-htinga-
ro y desde donde se contemplan las diez muchachas que allf bailan, muje-
res estiticas como las que pintarfa Paul Delvaux. Y es que seguramente en
lo recéndito se suefia lo esplendoroso. En el retiro espiritual del mundo se
suefia la civilizacion. Perpetuum Mobile.

r

CaPiTuLO 2
NIHILISMO Y POSTMODERNIDAD

TERESA ONATE
UNED, Madrid

1. CONTEXTOS Y TRANSMISIONES

Durante los precedentes —desde hace ya 23 afios— y sobre todo en es-
tos dltimos, desde el comienzo de la década del 2000, Gianni Vattimo y
yo habiamos llevado a cabo una intensa labor de intervencion politica y fi-
loséfica, fundamentalmente en Espafia, Italia y Latinoamérica. Era légico,
pues la participacion del gobierno de Aznar y el gobierno de Berlusconi en
la guerra de Iraq, a titulo de primeros aliados del mundo anglosajén, junto
con Bush y Blair, rompia en dos la topologia politica internacional impi-
diendo el nacimiento maduro de una gran potencia europea, la Europa uni-
da. El bloqueo, la escisién y el aborto de la Europa unida (por el euro fren-
te al dolar) tanto monetaria come politica y culturalmente, parecia el pri-
mer objetivo de la agresiva derecha neoliberal mundial, cada vez mas con-
servadora y crispada a medida que ésta precisamente s¢ abria camino: una
Europa unida izquierdista y postmoderna, multicultural, federal y pluralis-
ta, pacifista y libre, estética y devuelta a las reinterpretaciones de lo sagra-
do o lo simbdlico, ecologista y solidaria, inédita, joven, y capaz de heredar
selectivamente aquellas dimensiones afirmables de los pasados posibles, no
tomados en bloque, y ain no agotados para las recombinatorias del futuro
anterior. Una Europa alternativa, partidaria de la democracia «material» y
coherente, llevada hasta sus Gltimas consecuencias, iba abri¢éndose camino
cada vez més y mas como realidad socialista o realidad de la sociedad ci-
vil ¥ los derechos del estado del bienestar.
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De eso se trataba: del alumbramiento madure de una gran potencia eu-
ropea que recogia la profunda critica tanto al capitalisme de consume como
a la izquierda totalitaria, llevada a cabo por la postmodernidad filoséfica y
social a partir de mayo del 68. De eso se trataba: de dar cauce, alrededor
de la Europa de las Diferencias a la inmensa fuerza social alternativa al
imperialismo norteamericano, los intereses de la globalizacién y las leta-
les consecuencias del liberalismo ilimitado belicista, elementalmente vio-
lento, no sélo contra todos los pueblos y culturas diferentes, sino también
contra todas las culturas vivas o animales de la tierra, incluida ésta misma
como planeta expoliado y masacrado por la barbarie hipermoderna. De ¢so
se trataba: «Postmodernidad contra Barbarie». Paz diferencial y pluralista,
civil, artistica y solidaria, contra la pobreza, la guerra, el hambre, la igno-
rancia y la devastacion del poder del capital sin limites.

Habia mucha tarea y mucha hartura. Demasiada evidencia de la ilegiti-
midad de la sociedad idiota y sus modelos consumistas. Su estable agonia
crispada y su violencia infinita,

Habia que explicar, en primer lugar, que «el estado de las cosas» es el
de Ia hipermodernidad como «utopia metafisica realizada» —para decirlo
en términos de Baudrillard—, cuya crisis dialéctica permanente alimenta el
motor del capital en tanto que «maquina de guerra suicida» —para decir-
lo ahora con Gilles Deleuze, Félix Guattari o Toni Negri—. Y, en segundo
lugar, habia que explicar que necesitamos la postmodernidad de izquierdas
(como alternativa a la hipermodernidad globalizadora, nihilista) en la era
de la comunicacién, en la era hermenéutica de la interpretacion y de los
media, si queremos reorientar lo mejor de nuestros pasados, afin posibles,
y rearticular la memeria pluralista de nuestras culturas. Porque es la post-
modernidad el lugar racional donde se ha llevado a cabo la comprension
critica de los motivos y presupuestos de la modernidad ilustrada, que atn
le resultan obscuros a ella misma, empefiada como lo estd en no mirarse
nunca desde el afuera, ni desde lo otro: desde la diferencia.

Ese vector, el transhistdrico, es el mds dificil de transmitir y el mas ur-
gente como convocatoria. jPor qué? Veamos brevemente cual es la situacion
actual. En efecto, desde Nietzsche, el pluralisme insurgente, come un clamor
imparable, que grita desde todos los rincones de «la tierra celeste» -—como a
mi me gusta decir siguiendo a Henri Corbin, el discipulo sufi-persa de Hei-
degger— no ha dejado de ascender. Ha arrinconadoe al positivismo cienti-
fista, llevando a cabo una critica profunda del uso técnico —instrumental o
pragmatico— de las tecnologias sobrederminantes de nuestras sociedades. Y,
para decirlo en una palabra, ha logrado, al menos, que hoy resulte casi im-
posible ser fundamentalista o monoldgico con legitimidad. Lo cual es cohe-

NIHILISMO Y POSTMODERNIDAD 63

rente ademds si se piensa en un contexto como ¢l nuestro tan marcadamen-
te pluralista e intercomunicado por los media y por internet. La Globaliza-
cion es un mito —como suele decir Gianni Vattimo-— y un mito sumamente
indeseable: tanto como la miseria que provicne de eliminar las diferencias.
Pero al contrario de lo que desea el imperialismo de la globalizacién, €l he-
cho de que la subsuncion de las diferencias en el Uno-Todo abstracto coin-
cida con la situacion de la red estd muy lejos de ser cierto. Internet es hoy
por hoy un factor mucho mas diferencial y abierto que globalizante, por mu-
cho que su uso pueda ser ambiguo.

La red de series disponible para el deseo del internauta cumple la situa-
cién diversa que ya profetizaba la critica de Nietzsche a la Metafisica Oc-
cidental. La situacion simbdélica del Postcristianismo en la cual todavia: el
cadaver del Dios muerto se extiende como una sombra helada, como una
gran nada calcinadora, como la indiferencia que se extiende dando el no-
lugar y €l no-tiempo del desierto que crece. Pero ello a la vez, abriendo,
de manera insélita e inédita hasta hoy, el novum radical de una diferencia
sin precedentes: la diferencia del siglo XXI: la diferencia de la paz de las
culturas, la alianza entre las civilizaciones y el politeismo de las diferen-
cias enlazadas. La triada declinada por Heidegger, Vattimo y yo misma: lo
sagrado de los elementos de la tierra-celeste, lo divino plural de todas las
culturas diferentes, invocado y trazado desde la paz-prudencia del limite,
y al otro lado del limite: el dios desconocido, el misterio manifestandose
por todas partes en lo indisponible, en lo no instrumentalizable. Y en ese
punto habria que incluir también a Derrida.

El Postestructuralismo francés: Deleuze, Lyotard, Foucauit, Baudrillard,
etc. y la Deisconstruccion de Derrida, convergen con la izquierda herme-
néutica de Vattimo en esto mismo. Por eso podemos hablar hoy rigurosa-
mente de una «Izquierda heideggeriana» que también viene a heredar La
Escuela de Frankfurt —y en especial a Walter Benjamin—. El mapa de la
Postmodernidad filosdfica se despliega a partir de la referencia del Segun-
do Heidegger —después de la Kehre— al Nietzsche que subordina la vo-
luntad de potencia al eterno retorno transhistérico. Todas estas lineas con-
vergen en Gianni Vattimo. Por eso es en su filosofia donde se explicita la
pertenencia de la Hermenéutica Postmoderna a la Tzquierda Democratica
¥ Social, Tal resultado es una de las entregas mas consistentes y coheren-
tes del legado de Vattimo, ya desde su primera época y aquellos libros que
todos hemos leido: Las aventuras de la Diferencia, Al final de la Moder-
nidad, La sociedad Transparente, Etica de la Interpretacién... Responde
con exactitud a la praxis de la Critica Hermenéutica que Vattimo aprende
de su maestro-Gadamer, y ¢l actualiza llevandola hasta sus tltimas conse-
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cuencias, es decir: hasta dar lugar al Idgos historico de la era hermenéuti-
ca: la discusion y razén comun, la nueva koiné plural, a varias voces, in-
cluidas las divergentes y sus debates, del pensamiento postmetafisico ac-
tual que va configurando la ontologia del presente. Un nuevo lenguaje co-
munitario que es a la vez un espacio discursive, comin y publico. La pla-
za publica y el lugar piblico de conversacion vy discusion. La hermenéuti-
ca —nueva koiné— como asamblea parlamentaria y critica de la postmo-
dernidad social, en la era postmetafisica de la comunicacién, la traduccién
y la interpretacion. Pero que el positivismo cientifico técnico haya perdi-
do tanto terreno —en cuanto a la legitimidad racional y el lazo social, que
es el punto de vista que interesa a la postmodernidad critica— en medio
de las sociedades pluralistas y telematicas, no permite obtener que el vec-
tor transhistérico haya tenido la misma suerte hasta el momento, Y ese es
principalmente nuestro problema. Pues, para decirlo de manera sencilla, si
el pluralismo ganado fuera ahora absorbido por el neocapitalismo liberal,
no haria sino transformarse en relativismo y favorecer, tanto como el fun-
damentalismo, a la Nada-Todo indiferente que circula también por entre las
redes del consumo multinacional, sin resistencia alguna. Dos infinitos ilimi-
tados: ¢l monoldgico fundamentalista o dogmatico: el Pensamiento Unico
regulando las costumbres en nombre del absoluto (Dios, 12 Razon, el Esta-
do, el Pueblo, la Raza, La Ciencia, La Técnica, El Capital, La Libertad, El
Mercado, etc.) y el infinitismo relativista donde las diferencias se diluyen
multiplicadas al infinito numérico ilimitado y sin enlace de lo irrelevante
y de Ia saturacién del exceso (de informacion, de objetos, de sujetos aisla-
dos, de informaciones...) que es propia de los consumidores-consumidos,
Dos extremos equivalentes y compensados entre si por la oscilacién de una
perversa balanza: Satén, el falso dios del findamentalismo ocupando el lu-
gar de lo divino para vaciarlo y transformarle en lo irrelevante del relafi-
vismo. Los dos lados del nihilismo todopoderoso que ignoran el limite-di-
ferencia, los dos lados del indiferentismo-infinitismo, que se dan en com-
binacién estable, en la estabilidad de la crisis permanente, la crisis de la
economia de guerra sin limites!.

I. Indispensable en este punto el célebre libro de Pierre Aubenque: Ef problema del ser
et Aristételes (Taurus, Barcelona, 1986) y su Cap. II1: «El lenguaje», para recordar que la so-
fistica relativista liberal y el dogmatismo ortodoxo platdnico, fundamentalista, son dos infini-
tos: una por exceso, multiplicando numéricamente las diferencias hasta hacer de cada una un
une abscluto banal —irrelevante y solipsista, aislado, apolitico— y el otre por defecto, por
perder la diferencia viva, absorbiéndola en los géneros, los universales y las abstracciones,
hasta llegar al ser como predicado universalisimo y género supremo, tan extenso, tan laxo,

'
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En medio esta el limite {que es anterior al exceso y al defecto porque
los mide): en medio esta la medida, el criterio, el eulace, el lazo social,
¢l lazo de las diferencias enlazadas que permite la comunidad pluralista
y las comunidades pluralistas diferentes. El limite de la ley constituyen-
te que se transmite transformado como mensaje del sentido de la histori-
cidad misma y nos permite heredar el espiritu objetivo de lo comunitario
a través de sus monumenta: el conjunto de los repertorios artisticos y -
terarios de nuestras tradiciones y, sobre todo: la solidaridad y Ia caridad,
la piefas —también como heredad juridica e institucional— que anima
las instituciones del estado del bienestar vy de las culturas de la paz so-
cial para todos y en Democracia Social®.

Hoy hemos tenido que volver a aprender la politeia de los griegos, a
pesar de las derechas demagogicas, de tendencia populista. Hemos tenido
que volver a aprender el sentido, o el espiritu de la ley, para poder heredar
lo posible abierto por la vida-cultural. Tal era ya la nocién de Pietas —he-
redad juridica— puesta en juego por la filosofia hermenéutica del maestro
de Gianni Vattimo: Hans Georg Gadamer: el fundador de la hermenéutica

ian in-finito ¢ in-determinado, que ya no tiene ninguna realidad, sino la nada de intensién y
la méxima extensi6n indiferente. Los dos extremos absolutos, irrelacionales, del equivocismo
sin lenguaje comunicativo, y el monologismo o univocisme de lag ortodoxias del pensamien-
to tnico. En los dos casos se pierden las diferencias y su enlace: el Légos de lo que llama-
mos en rigor «pluralidad» y de lo que llamamos «poélis». Viéase mi comentario a Aubenque y
esta problemdtica en mi libro: Para leer la Metafisica de Aristoteles en el siglo XX1. Anilisis
critico-hermenéutico de los 14 /dgoi de Filosofia Primera. Ed. Dykinson, Madrid, 2001,

2, Gadamer reaprende ¢l Logos de Aristoteles (Véase la tetrdstrofa de los tratados «A,
a, B, G» de La Melafisica) y como se practica éste lagos: el de la accién critico-hermenéuti-
€a que Aristoteles pone en juego a partir de los éndoxa (opinioncs autorizadas, mayoritarias) y
de los problemas de su puesta en comiin, de acuerdo con las leyes del lenguaje histdrico. Pero
Aristételes, a su vez, reaprende el Léogos de Heréclito, cuyo libro sobre la verdad (Alétheta)
del Logos, era para los antiguos un libro de ontologia Politica. Reinterpretar y renombear las
tradiciones nunca recibidas, haciendo que lo olvidado sea lo vencido que puede alterar el curso
Tepetitivo del presente ilimitado, equivale a asumir y recibir que lo pasado posible pueda ense-
fiarnos como vanguardia curva del futuro. Disponerse a dejarse alterar por lo no-dicho dentro
de lo dicho y Io no-pensado dentro de lo pensado —segiin Heidegger—. Tal alteracion radical
de los «tiempos que corren» ¥ su olvido del olvido, agujerea la eulogia auto-bienpensante de
1a modernidad burguesa y devuelve la voz a los vencidos: los 4ngetes de Ia historia, dislocan-
do el relato lineal del poder de la historia aficial contada por los vencedores. Ese tiempo-cs-
Pacio complejo y tetradimensional, curvo y retornado por la diferencia, que trabaja enlazando
(también por la diferencia) del espacio entre pasado, presente y futuro, a los tres éxtasis diver-
505 del tiempo a la vez, estd en el corazén de la hermenéutica postmoderna. Cft. Martin Hei-
degger: Tiempo y ser, en Zur Sache des Denkens, Max Niemeyer Verlag, Tiibingen, 1976.
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actual, responsable de algo de suma importancia: la rehabilitaciéon de Mar-
tin Heidegger, quien tras la Kehre o «vuelta» de su pensamiento, dedicd su
vida entera a desconstruir la metafisica de la voluntad-libertad occidental
que le hizo a él mismo engafiarse, errar de manera abrumadora y partici-
par en ¢l nazismo durante el afio 33, como rector en la universidad de Fri-
burgo. Heidegger jamés se perdono tal error a si mismo, pero su expiacién
activa iba tallando pieza a pieza la obra del «Segundo Heidegger»: la on-
tologia no-metafisica, y no-dialéctica del Acontecer (Ereignis) que nos ha
legado la obra filoséfica mds grande del sigio XX, la mas intensa y veraz,
coherente y abierta al sentido de la diferencia y lo nuevo, después de Kant
y Hegel, después de la Ilustracidn, y dando la mano a Nietzsche para des-
truir efectivamente el nihilismo eurcpeo. Hacerlo imposible, triturarlo...
(Pero como? Ensefiando a pensar-vivir de otra manera, disolviendo y dis-
locando el nihilismo propio de todos los absolutos para darle la vuelta, Y
ponerlo a trabajar a favor del ser al presentar el dmbito lingiiistico ontolo-
gico de consideracién al que la modernidad ilustrada pertenece, como una
mera reduccion, violenta y amnésica, que se convierte en monstruosa cuan-
to mas insiste en olvidar lo otro y en olvidar el olvido: lo callado, velado,
tapado, histérico, vencido y aplastado por el siglo de las luces®.

iCuanta violencia! jConfundir la ausencia y el misterio, lo velado y ca-
llado, lo débil y lo frigil con el no-ser! Y hacer entonces del ser un ente,
Un objeto meramente disponible, declarado existente y racional: «legiti-
mo», si llega a responder a la inquisicién de la razén todopoderosa®. Ya lo

3. Véase de Martin Heidegger el texto: Zeit und Sein, en Zur Sache des Denkens, op.
cit., pags. 1-25. Este texto condensa el legado del Segundo Heidegger y su testamento filo-
sofico, En €l insiste el gran ontdlogo no-metafisico en pensar el ser sin el ente, y el tiempo
sin reducir la presencia-ausencia a lo presente. Desde ahi puede Heidegger abrir 12 ontologia
del Ereignis, del Acontecer des-apropiador entre Tiempo y Ser. Ningln otro texto de Heide-
gger tiene tanta importancia para nosotros en el siglo XXI. De este texto brota la ontologia
postmetafisica y posthistérica como Ontologia de ta Diferencia. Esta es la fuente eterna de la
que mana la Postmodernidad filoséfica. Tanto para la Desconstruccion como para el Postes-
tructuralismo francés, el Debolismo y el Pensamiento Trigico hispinico, siempre que se trata
de ontologia, Hay varias traducciones al castellano, pero resultan confundentes por privadas
de auténtica comprensién heideggeriana; nosotros estamos preparando actualmente una nue-
va traduccién y comentario del texto alemdan al espafiol.

4. Heidegger desconstruye la dialéctica hegeliana en numerosos lugares de su obra, pero
no por casualidad vuelve a emprenderla contra ¢l tribunal de la razén convertida en juicio
por la razon Dialéctica, en el Protocolo sobre Tiempo y Ser, que recoge un Seminario sobre
el texto de la Conferencia Zeit und Sein. Se trata de la Unica ocasidén en que Heidegger es-
tudia un texto de Heidegger como si fuera un cldsico, como si se tratara de Aristételes o de
Nietzsche, para hablar de sus libros de cabccera. El Protocolo se ha publicado junto con la
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decia «Heraclito, el obscuro» en aquél conocido aforismo: «El Sol no so-
brepasard su medida, porque de hacerlo, las Erignias, las diosas de la No-
che, lo pondrian en evidencia...».

Por eso es la cuestién de la «legitimidad» racional, explicitamente des-
de J. F. Lyotard, la que estd en el centro de la critica y delimitacidn de la
modernidad ilustrada que la postmodernidad critica plantea. Pero no bas-
ta con denunciar la des-mesura de los meta-relatos-vencedores. Hace falta
comprender la transhistoricidad que Nietzsche y Heidegger ponen en juego,
y también Walter Benjamin y también la pietas hermenéutica de Gadamer,
y sobre todo la voz incansable de Gianni Vattimo, que es el gran heredero
de todos ellos, y la nuestra, para escuchar hoy «la voz de los vencidos» ...
Pero esto atn resulta muy dificil por muy urgente que sea’.

La asumpecién del pluralismo y la alteridad de lo plural es relativamen-
te mucho mas sencilla, porque tales diferencias ya estin-ahi, por asi decir-
lo, ¥ resultan innegables (mientras no sean destruidas o subsumidas o con-
vertidas en banales por el modelo global), mientras que la transhistorici-

Conferencia: «Protokol zu einem Seminar uber den Vorirag “Zeit und Sein”». fbid. pags. 27-
60. No debe olvidarse que la recusacién hermenéutica y critica de Heidegger contra la razén
dialéctica de Hegel, como racionalidad de la Metafisica desde Platém, se lleva a cabo desde
el rechazo de la violencia instalada en la metafisica dialéctica. En esto ha insistido mi maes-
tro Vattimo nmy a menudo. No son s6lo razones tedricas en el sentido moderno-epistemolé-
gico del término. Son razones éticas las que determinan el rechazo de la dialéctica como mé-
todo racional de la metafisica. De tal critica nace la hermenéutica como alternativa. Gadamer
lo expresa muy bien; no basta el método dialéctico porque entonces se estd olvidando la ver-
dad ontolgica: la verdad del tiempo-ser, la antigua aléheia, des-velamiento, des-cubrimien-
0, que conserva en la /éhe, el misterio inagotable ¢ indisponible del ser-tiempo finito en cada
presencia-ausencia del darse y ocultarse «a favor del don». Séle Ia ontologia de la alétheia
como ontologia de la diferencia, entiende que el limite no se reduce a la finitud del hombre
sino que es finito ¢l propio ser-tiempo. Todo €l Segundo Heidegger debe leerse a la luz-noche
de la Diferencia Ontolégica entre [ser-tiempo / ente-tiempo], porque no es lo mismo la eter-
nidad inmanente que la muerte. Y no es lo mismo la Muerte que la Nada. Sin la Diferencia-
Limite no se entiende la radicalidad de la autocritica de Heidegger ni su conversién en y tras
la khre. Por eso el Segundo Heidegger ha de leerse desde la sabiduria de Heraclito y Parmé-
nides, entendiendo el «y» entre ambos: Herdclito «y» Parménides como una diferencia vincu-
lante que enlaza por la diferencia, pero ne hace sintesis. De otro modo no saldriamos nunca
de Platén-Hegel. Quien mejor entendid ese punto esencial entre los antiguos fue el Aristote-
les griego, que nos devolvié a los Pre-socréticos, y entre los postmodernos otro hijo de He-
raclito y Nietzsche: Gilles Deleuze.

5. Véase de Vattimo-Offate: «El destino de Europa». Didlogo filoséfico contenido en
el libro de Teresa Ofiate v Simén Royo: Etica de las verdades hoy, Homenaje a G. Vattimo.
Prensas Universitarias UNED, Coleccion Aula Abierta. Madrid, 2006.
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dad trata con las diferencias de la ausencia, lo olvidado, 1o callado, tapado,
velado, el misterio, lo excluido... lo que no tiene re-presentacién posible,
para empezar por el ser indisponible mismo, arafiando en las entrafias del
nihilismo y su monstruosa falacia, para mostrar que lo otro ausente si es
y es constituyente de todo darse y de todo aparecer. Este es ¢l giro radical
de la Postmodernidad filoséfica y de la Hermenéutica, vinculada al Eterno
Retorno de Nietzsche y La Diferencia Ontolégica de Heidegger, asi como
a la Pietas de Gadamer y al retorno del Espiritu del Amor como limite de
la Interpretacion en la hermenéutica cristiano-socialista del fildsofo Gian-
ni Vattimo. La apelacién a una espiritualidad inmanente y solidaria, de iz-
quierdas, que podria dar lugar ahora al fiuturo anterior de un cristianismo
comunitario del amor sin dogmas, sin sumisidn y sin supersticién. Eso es
lo que no entienden ni los positivistas ilustrados ni los historicistas del pro-
greso y, fundamentalmente por eso tratan atin de banalizar a la Postmoder-
nidad —que es tanto Postmetafisica como Posthistérica— desde la mayo-
ria de los circuitos oficiales del poder. Es la racionalidad dialéctica la que
se niega a ser de-limitada tras siglos de historia metafisica. Pero es preci-
samente localizar el micleo de su incomprensién lo que a nosotros nos in-
teresa pues este micleo —nunca asumido— dibuja precisamente el afuera
desde el que subvertir la racionalidad dialéctica hegeménica, para pensar-
vivir de otra manera. Y en el centro plural de tal afuera esta la diferencia
ausente, ¢l acontecer de la diferencia posibilitante, que no puede sernos ro-
bada ni por el no-ser, ni por ninguna copia éntica declarada trans-cenden-
te, inaccesible, y post-puesta en el mas alld de la physis: en el trans-mun-
do alucinade del mds alld, metd, td physica. ;No lo decia ya Nietzsche de-
nunciando el linaje platénico de los alucinados del transmundo desprecia-
dores del inico mundo que hay? Pero pocos han entendido que es en este
mundo sensible donde se da la espiritualidad inmanente que hay que de-
volverle a la tierra.

Y tampoco basta con decir esto. Necesitamos desconstruir las nociones
nihilistas ¢ imperantes (extensas) del Tiempo Unico lineal que progresa, y
del Espacio Vacio homogéneo como recipiente universal, si queremos vol-
ver a habitar el tiempo del sentido y los lugares diferenciales. El tiempo-
espacio de los lenguajes de la afirmacién, el juego v la fiesta, el himno, el
arte y la naturaleza, donde si pueda volver a darse lo divino plural, lo sa-
grado y el limite-limitante. Necesitamos desconstruir la metafisica elemen-
tal de la extension ilimitada para poder comprender la complejidad de la
diferencia si queremos resistir al nihilismo y su violencia jen nuestro mis-
mo modo inconsciente —supuestamente inmediato— de inscribir los fené-
menos y la informacién! Pues jcomo resistir al nihilismo reproduciendo
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y repitiendo la violencia de la superacién dialéctica que dejarfa ahora a la
hipermodernidad y la neoilustracién realizadas nuevamente atrds, a la es-
palda, como unas épocas inferiores, primitivas, salvajes, no-suficientemen-
te ilustradas ain? No, entonces repetiriamos la dialéctica nihilista y el es-
piritu de venganza como enfermedad de La Historia: la guerra, la violen-
cia in-esencial.

LLa Postmedernidad Critica no es dialéctica, es hermenéutica y su den-
sa complejidad pasa por la experiencia histérica del «Eterno Retorno» de
Nietzsche y la comprensidn del sentido del Eterno Retorno declinada dife-
rencialmente por Los Hijos de Nietzsche. El signo-simbolo hermenéutico
del Eternc Retorno por fin entendido hermenéuticamente (y no meta-fisi-
camente, dnticamente): como método y criterio de la interpretacion litera-
tia, estética: hermenéutica, del sentido y el espiritu de la ley, Como limi-
te de la interpretacion y sentido de la historfa. Como afirmacién sin con-
trario, «afirmacion de afirmacidn» como le llama Deleuze al virtual A la
virtud que hace regalos.

Como inocencia y perdon que interrumpe el espiritu repetitivo del espi-
ritu de venganza. Como virtud que posibilita el asumir-crear virtualizante
que rige toda comprensién y que Gianni Vattimo encuentra en el espiritu
del amor y el espiritu de 1a solidaridad con los humildes y los necesitados,
los mas débiles, rastreando el origen cristiano de este principio que supedi-
ta todas las costumbres dogmaiticas al s6lo cumplimiento del sentido de la
caridad comunitaria. Un lazo social no sacrificial, sino afirmativo e inter-
pretativo que construye sentido por encima de todos los dogmas y de todas
las venganzas; por encima de todos los calculos, La instauracién del perdén
¥ la inocencia, Ia declaracién de absolucion universal supra-judicativa: eso
implica el otro inicio en otro lugar y otro tiempo que estaban desde siem-
pre aqui y ahora. Un sentido emancipatorio que libera a la historia misma
devolviéndole la complejidad de ser un género literario en vez de una me-
tafisica del mas alld de la salvacién y la culpa, devaluando todas las reali-
dades y sus posibilidades inmanentes, incluso las complejas posibilidades
implicadas en la muerte y resurreccién inmanente aqui y ahora. Sin salva-
cién y sin culpa, sin venganza y sin calculo, subordinando lo humano de=
masiado humano al espiritu comunitario de la interpretacién.

Lo cual, para decirlo ahora con mis propias palabras (siguiendo también a
Nietzsche), equivale a pensar-vivir de otra manera, para comprender y llevar
a la praxis lo siempre censurado que habitaba ya en la mas antigua roética
Eriega, desde /os presocraticos hasta el Aristoteles griego, como via educa-
dora de Ia espiritualidad racional (de la creatividad y la comprension tragi-
¢a) de la comunidad politica libre. Equivale a descubrir otra ontologia es-
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tética del espacio-tiempo: no del ente (sujeto-objeto 16gicos) sino del ser-
acontecer que se da-oculta en el Idgos kai physis (el lenguaje y la natura-
leza). Otra filosofia del espiritu: del arte, la politica, la religién y la filoso-

fia de la racionalidad filoséfica misma: la hermenéutica, después de Nietzs-'

che-Heidegger-Gadamer-Vattimo. Una filosofia del espiritu hermenéutica a
la que se accede al Pensar-con-Vattimo, porque ya no se estd con él, en el
espacio-tiempo Unico de la dialéctica infinita, des-mesurada, meramente po-
lémica y belicista. Porque ya no se esté con €l, en el espacio-tiempo mono-
légico. Eso que es lo que necesita el pensar-vivir de la paz-diferencia en la
Postmedernidad. Eso es lo que nos ensefia mejor que nadie hoy el magiste-
rio de Gianni Vattimo, exparlamentario europeo por izquierda democritica
y filésofo heredere del espiritu de la Escuela de Frankfurt y de 1la Herme-
néutica europea. Este es el mensaje que Vattimo pone en circulacién a tra-
vés de todos los media y recorriendo testimonialmente, personalmente, to-
das las universidades y los foros culturales criticos del planeta. Dicen que
es el primer filésofo vivo del mundo. Y jpor qué habria de ser asi si no fue-
ra porque en su palabra y su escritura se percibe la coherencia de la accion
comunicativa entendida como ética de la verdad del amor?® ;Y qué pue-

6. Recuérdese que ya la ontologia gricga presocratica desembocaba en la comprensién
noética o noo-logica de que el arché como principio-ley (y no como origen fisico-genético) era
el Amaor, Por esa razén Aristoteles proseguia ¢l pensar de la piylia de Empédocles, si bien ha-
ciendo notar que el odio, el neikos, no teaia estatuto de primer principio sino que era relativo
(y entonces secundario} al amor o amistad como los verdaderos nombres primeros del ser. En
eso retomaba Aristoteles a Parménides, horrorizado ante el parricidio nihifista de Gltimo Platon
que precisamente habia situado al no-ser (la diada indefinida, el vacio, la chora hesitdica...)
entre los primeros principios a partir del didlogo Ef Sgfista, porque pensaba —Platén— tenet
que generar y deducir ta pluralidad de las diferencias dialecticamente, cuando las diferencias
son primeras, originarias ¢ irreductibles: soberanas, para la hermenéutica de Aristdteles. Pues
4 MO ser que se sea monista no hara falta dividir dialécticamente el uno-todo jque es un mitol,
que 1o lo hay ni puede haberlo Por eso, si es verdad que Empédocles, siguiendo a Parménides
y Heréclito -—piensa Aristdteles— tenia razén al comprender (noein) que el verdadero nom-
bre del arché-limite al que Parménides llamaba ser-mismo [como unidad del darse del acon-
tecer al comprender (16 quté esti einai kai noein)] es el amor-philia, porque el amer-philia es
a la vez enlace copulativo y unidad-modal indivisible ¢ intensiva del verbo en cualquier acon-
tecer —sigue pensando Aristdteles— no la tenla, no tiene razén Empédocles, cuando introdu-
ce el odio (neikos, pdlemos) como sentido primero del ser o primer principio ontoldgice. 5i se
es pluralista originario y las diferencias son soberanas, entonces el nombre primero del ser-li-
mite [como enlace copulativo categorial (desplegado en el movimiento segin las categorias) y
como acontecet verbal (plegado intensivo en la accién comunicativa dianoética)] es sélo, uni-
camente, nada mis {(haplds) el de amor-philia-eros sin contrario y sin division posible. Por-
que no todo es guerra, ni todo es movimiento, trabajo o muerte; no todo es movimiento-repo-
so (los contrarios relativos se¢ copertenecen) sino que hay, se dan, son: las acciones singulares
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de ser para nosotros hoy «la verdad» sino esa misma bondad comunicati-
va que toma partido criticamente por los mas débiles y por la debilitacion
de la violencia normalizada en el uso de la racionalidad ilegitima? ;No es
esa phylia el primer principio del lazo social dialogico (Jégos) que consti-
tuye el espacio comun comunitario de la paz enlazando las diferencias sin
absorberlas ni suprimirlas?

II. CONTRA LA APROPIACION INDEBIDA DE LOS SIMBOLOS
Y LOS SIGNOS: EL NIHILISMO ACTIVO —EL DEBOLISMO

Estos eran los nicleos tedricos de las intervenciones politico-filos6fi-
cas que Gianni Vattimo y nosotros {el Grupo Palimpsestos) considerdba-
mos pertinente comunicar, sobre todo en la Europa, la Italia, la Espafia y
Ia América Latina de los ltimos afios, aireando las razones del pluralis-
mo y la transhistoria contra el imperialismo belicista de la globalizacion.
Precisamente los afios en que se votaba la constitucién europea y la cues-
tion de lo divino y las diferentes religiones-culturas pasaban a primer pla-
no, poniendo de manifiesto la urgencia de replantear los problemas del re-

—

intensivas como diferencias soberanas simultdneas que dan lugar a comunidades comunicati-
vas. S6lo se accede a su experiencia nodtica por amor racional: en el comprender e interpretar
lo atro que supone la culminacién comunicativa del lenguaje en los 4mbitos de la paz. Aristd-
teles es el primer ontdlogo hermenéutico de la filosofia occidental, siguiendo a los pre-socrati-
€os contra la metafisica dialéctica del Platén pitagdrico-dualista. Me permito recomendar aqui
dos libros mios: Para leer la Metafisica de Aristételes en el siglo XXT —Andlisis critico-her-
menéutico de los 14 légoi de Filosofia Primera—, Ed Dykinson, Madrid, 2001/ Y el libro de
Teresa Offate con la colaboracion de Cristina G. Santos: Ef Nacimiento de la Filosofia en Gre-
cia. Vigje al Inicio de Occidente. Ed. Dykinson, Madrid, 2004. En cuante a la relacién esen-
cial d¢ 1a Hermenéutica con Los Presocriticos, véase también mi largo estudio: «Gadamer ¥
Los Presocraticos; la esperanza en el limite oculto de la teologia Hermenéutican, dentro del li-
bro de Teresa Ofiate, Cristina G. Santos y Miguel A. Quintana: Hans Georg Gadamer: Onto-
logia estética y Hermenéutica. Dykinson, Madrid, 2005.

No se olvide, por filtimo, la via genealégico-hermenéutica que va de Hélderlin a Nietzs-
che, retomando la filosofie tragica de la Poérica de Aristoteles, porque esla via enlaza directa-
mente al Nietzsche helenista con el Aristételes griego, y el Empédocles de los tres: Aristdte-
les, Hélderlin y Nietzsche. No por casualidad la filosoffa de la Accién es la filosofia del De-
Se0. Su cuna estd en los Misterios Eleusinos y el dios Dionisos: €] padre de la tragedia atica
€omo educacion estética det pueblo ciudadano conira la violencia del resentiniento y la ven-
8anza. Cfr. Teresa Ofiate: «Hacia Mileton en Ef Nacimiento de la Filosafla en Grecia, Viaje
al Inicio de Occidente. Op. Cit.
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torno de la religion, la critica del fundamentalismo-relativismo y la defen-
sa de la alianza de las religiones o las civilizaciones,

Pues ¢no pretendia el belicista Bush, tras la atroz experiencia de la gue-
rra de los Balcanes, fundar la cruzada contra-islamica en un guerra justa
apelando esta vez al Dios protestante-sionista contra los palestinos, los ira~
quies y los iranfes? ;Como podia ganar unas elecciones democraticas el fun-
damentalismo teocrético norteamericano dirigido a apropiarse de las fuen-
tes de energia drabes? {Por la fuerza de las armas todopoderosas! Pero .y
en nombre de los derechos humanos? ;Nada se habia aprendido de la criti-
ca de los fascismos de la Segunda Guerra Mundial? ;Los reproducia ahora
-—al amparo de haber sido una fuerza liberadora y vencedora en ese con-
flicto— un Estados Unidos degenerado por la sistemdtica violencia de su
politica colonialista e imperialista, en todo el mundo, pero sobre todo en y
contra sus hermanos de América latina? Menos mal que la Hermenéutica o
la Postmodernidad Critica nos habian ensefiado ya a distinguir con bastante
claridad los mitos escatologicos de salvacidn racionalizadora y su pavorosa
des-mesura sintomatica, de los simbolos de comprensidn y su caracteristica
prudencia racional, situada en el corazén de la hermenéutica.

Estabamos preparados para enjuiciar la situacién y no dejar que se re-
produjera. La Postmodernidad Critica no era la Lechuza de Minerva de
Hegel: venia denunciando la situacién desde antes de que se produjera la
cruzada anti-isldmica justo coincidiendo con la caida del muro de Berlin.
Para esto dltimo: preparar la alternativa, nos habiamos hecho especialmen-
te conscientes, texto a texto, discurso a discurso, batalla a batalla y lugar
a lugar. Solo con un limite, criterio y objetivo: la paz civil de las diferen-
cias enlazadas en otra era diferente: la era del I6gos (razén comin) de la
hermenéutica.

No se trataba s6lo de lucidez: la dolorosa experiencia de América latina
era tan elocuente como inequivoca. Se habia repetido una y otra vez el mis-
mo esquema. No mds coartadas en nombre de exterminar el marxismo dia-
léctico para legitimar la explotacién imperialista servida a través de la gue-
rra civil como lucha de clases. Tampoco maés coartadas en nombre del falso
dios todopoderoso de la derecha, sus beatos, sus agnésticos ¥ sus atcos an-
ticlericales, porque todos estos personajes estdn incluidos dentro del mismo
paradigma repetitivo. Lo que descubria la postmodernidad del postestruc-
turalismo francés en las barricadas de Mayo del 68 era igual de aplicable
en todas partes: la urgencia de pasar de una izquierda dialéctica a una iz-
quierda hermenéutica o izquierda postmoderna y postmarxista, que retraza-
ba también de otra manera las topologias politicas, enfocando la prioridad
de la disolucién o dislocacion del nihilismo infinitista como nicleo vacio
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(agujero negro vertiginoso) del capital belicista. De ese dificil y complejo
salfo se trataba; de dar el salto discontinuo de la dialéctica a la hermenéu-
tica. Por eso insisto en que el problema de la Posthistoria estd en el centro
hoy de los debates de la izquierda, porque afecta de lleno a una critica d.e
la emancipacién como metafisica nihilista de Ia libertad y come metafisi-
ca secularizada de la historia escatoldgica de la salvacion ilustrada, Quede
por ahora en claro el marco mismo de! agudo problema que estd en cues-
tion para nosotros: la revision de la racionalidad ético-politica como teolo-
gia secularizada de Ia historia a partir de Pablo de Tarso. Es decir: 1a filo-
sofia de la Secularizacién, que Gianni Vattimo ha situado en ¢l primer pla-
no de su profundo analisis debolista de la racionalidad actual, permitién-
donos llegar a ser ineludiblemente conscientes de la cuestién del nihilismo.
Conscientes de su vinculo doble y diverso, de un lado con la dialéctica de
1a historia y de otro con la ontologia hermenéutica: del ser-lenguaje-senti-
do-mensaje de la historia y su transmision. Volveremos sobre ello.

En el aiio 2002 vino Gianni Vattimo a participar en un curso de verano
que yo dirigia en Avila, con la ayuda inestimable de mi colaboradora habi-
tual: Amanda Nafiez. Era justo tras la muerte de Gadamer a los 102 aiios.
Habiamos montado un duelo activo en memotia del maestro, con exposicio-
nes de arte, conferencias y despliegue de medios de comunicacién. «Esté-
tica y Hermenéutica» le llamamos. Gianni Vattimo se unié a nosotros para
rememorar a su maestro Gadamer y hacer entender las implicaciones de
acuciante actualidad de la hermenéutica para preparar un pensamiento por
la paz-diferencia. También contamos con profesores especialistas en Gada-
mer y con la colaboracidn del Grupo Palimpsestos de Investigaciones Es-
téticas y Politicas de la UNED, que Vattimo y yo tenemos el honor de co-
ordinar desde mediados de los afios 80 del pasado siglo. La acogida de la
convocatoria fue impresionante y ha dado lugar a dos hermosos libros mul-
timedia que retinen multiples voces acreditadas del pensamiento internacio-
nal hodierno. Entre ellas destaca la del discipulo de Gadamer: Gianni Vatti-
mo, que participa en estos dos libros de manera sobresaliente: Hans Georg
Gadamer: Ontologia estética y hermenéutica (Ed. Dykinson, Madrid 2005)
¥ Hans Georg Gadamer: El Légos de la era hermenéutica (Ediciones de la
UNED. Endoxa-Gadamer, N°s XX y XX!. Facultad de Filosofia. Madrid,
2005). Los monumentales trabajos de edicién de ambos volimenes conta-
ron con un Equipo Editorial constituido, a partir de los Palimpsestos, por
Cristina Garcia santos, Miguel Angel Quintana Paz y Teresa Ofiate. En es-
tas dos obras multimedia, que contienen también un DvD con nuestra serie
de television: «Gadamer, maestro del siglo XX», han participado més de 50
profesores, investigadores, artistas, politblogos y profesionales de los me-
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dios de comunicacién, El espiritu de Gadamer ha de estar contento. Ha de
estarlo el espiritu de la Paz-Diferencia, alentado por la Hermenéutica Dia-
légica de Gadamer. Ha de tener la alegria de haber generado esta poliglota
conversacion de homenaje critico a su legado, mantenida por las voces in-
ternacionales que se ainan, esta vez en espafiol, para retransmitir el men-
saje de la no-violencia y su otro modo de vivir-pensar.

En el 2003 nos reunimos en febrero, en Salamanca, para hablar de las
diferencias y la mismidad de la Europa multicultural; atendiendo sobre todo
al problema de si debia o no el documento de la constitucién europea, in-
cluir alguna mencién_explicita al cristianismo. Vattimo no era partidario,
desde luego, y yo llamaba la atencién sobre el contexto nada neutral de la
cruzada anti-islimica y la guerra del petréleo. Nuestro trabajo consistio,
como era logico, esencialmente en distinguir el diferente retorno de lo di-
vino en la religiosidad hermenéutica, del rebrote tradicionalista de los fun-
damentalismos-relativismos que intentaban ocupar su lugar. Un lugar abier-
to con tanto esfuerzo por la filosofia postmoderna como critica de 1a cul-
tura y ontologia no-metafisica alternativa. En el 2004 volvimos a reunir-
nos en Barcelona, para denunciar las «mentiras de la guerra», también era
en febrero, precisamente el once, el dia del nacimiento de Gadamer y del
mio —vaya casualidad—--, que ya hablamos adoptado casi como costumbre

para nuestra cita invernal, muy préxima al pasado cumpleafios de Vattimo -

el 4 de encro. Se trataba esta vez de un congreso en el Euroforum, y nada
podiamos imaginar ni Gianni ni yo, sobre lo cerca que estibamos, justo
a un mes de distancia, de los crueles atentados de Madrid del 11 de mar-
zo y de la prosecucién en campo europeo de los atentados terroristas del
11 de septiembre del 2001 en Nueva York. La terrible masacre de Madrid
se cebo sobre los mas pobres. He escrito una crénica en tiempo real sobre
esos dias atroces, de imborrable tristeza, plasmada a través del didlogo en
Internet que mantuvimos los estudiantes y yo en el ciber-foro de la facul-
tad de Filosofia de nuestra universidad: la UNED. El documento se recoge
justo en el ultimo libro que hemos dedicado a Vattimo con ocasién de que
la UNED le nombrara Doctor Honoris Causa en Filosofia, el pasado ene-
ro-2006, por iniciativa mia, cuando Vattimo habia cumplido 70 afios, dedi-
cados a la no-violencia de la racionalidad espiritual hermenéutica. El libro
se llama: Etica de las verdades hoy. Homenaje a Gianni Vattimo. (Prensas
Universitarias de Ia UNED. Aula Abierta, Madrid, 2006). También contie-
ne un DvD que registra varios programas de televisién, emitidos en TVE2,
donde ha participado Gianni Vattimo. La serie televisiva: «Etica de las ver-
dades» cuenta con personalidades del maximeo renombre y se centra en de-
nunciar la ilegitimidad de la Guerra de Iraq y en analizar el desplazamiento
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de la verdad desde su inscripcién modemna en la racionalidad de 1a logica
o de la ciencia, hasta su inscripcién postmoderna en el 4mbito de la onto-
logia hermenéutica de la accidn y la ética de la verdad pluralista, pero no
relativista, El libro y el DvD merecen la pena, y me atrevo a recomendarlo
a toda la comunidad hispanohablante, como documento histérico de gran
valor. Contiene varios textos de Vattimo, una larga conversacion entre no-
sotros y un hermoso articulo suyo que se titula «;Adids a la verdad?» Los
otros articulos que lo configuran son igualmente relevantes para tomarle el
pulso al pensamiento actual.

El 14 de marzo las izquierdas espafiolas daban su voto al socialismo y
ganabamos las elecciones contra el gobierno belicista de Aznar. No que-
riamos participar en esa guerra sucia. Ya lo habiamos dicho. Lo habiamos
expresado la ciudadania y la poblacidn civil de todas nuestras comunida-
des, de todos los modos posibles, y saliendo a la calle en numerosas y ma-
sivas manifestaciones. Los espafioles en su mayoria no queriamos esa gue-
rra. Que ademds el gobierno neofranquista de Aznar quisiera atribuir «ofi-
cialmente» a ETA los atentados, con tal de no asumir las consecuencias de
haber hecho frente comun con el presidente de los Estados Unidos Georg
Bush, desoyendo la voz de la ciudadania de la calle, ponia de manifiesto
un factor més: la pretensién de sustituir la verdad por el poder, producién-
dola a través del control de los medios de comunicacidn y de las televisio-
nes en particular, Igual que Hitler hacia con la radio. Para la ciudadania fue
excesivo. Mataban a los més pobres de los madrilefios y encima la derecha
queria manipular a las victimas atribuyendo el atentado al grupo terrorista
ETA. El saldo era insoportable. Si cuando comenzé Aznar a gobernar te-
niamos un terrorismo nacionalista desesperadamente complicado y entreve-
rado por los peores fondos de todas las politicas postfranquistas de Espaiia,
ahora teniamos dos terrorismos: habia que sumar al nacional uno interna-
cional: el de Al-Qaeda, como respuesta a la Guerra de Iraq en que nos ha-
bian metido «los Populares» contra nuestra voluntad. La soberania de los
ciudadanos espafioles no dejé lugar a duda. No queriamos ni la guerra ni
la mentira. «La mentira es un arma de destruccién masiva» escribiamos en
las pancartas y en las portadas de los libros. Nunca olvidaré la llamada te-
lefonica de Gianni Vattimo a mi casa de Madrid el 14 de marzo del 2004:
«jViva la Espaiia socialista, Teresa, y Ia Europa Secialista! {Viva la era de
Ia no-violencia en todos los lugares de Ia tierral».

En el 2005 volvimos a vernos en febrero en Madrid, esta vez para apo-
yar el voto afirmativo a la Constitucién europea y hablar de Ia Filosofia
del Espiritu (arte, politica y religién) de la Hermenéutica y la Postmoder-
nidad Critica. Los madrilefios pudieron disfrutar de la amable y firme pre-
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sencia de Vattimo en el Circulo de Bellas Artes, en el Seminario de Profe-
sores e Investigadores de la UNED que yo dirijo, y en la Facultad de Be-
llas Artes de la Universidad Complutense. Gianni estaba maravilloso. Po-
ner de manifiesto que el UNO-TODO es un mito violento muy peligroso,
y renombrar a [a vez lo divine solidario, era lo mismo que declarar muer-
to al dios del poder —como falso {dolo, ya innecesario en culturas menos
violentas— y declarar cultural y socialmente resucitado al dios del amor.
Era un renacimiento de la filosofia de la paz y el espiritu racional inma-
nente. En Bellas Artes lleno el Paraninfo con una leccién magistral en que
todos pudieron comprender un texto que ha cambiado la estética contem-
porinea desvinculdndola de una vez por todas del juicio de los mandarines
ilustrados y los criticos de arte de toda suerte, para situarla en medio de
la ontologia del Espacio-Tiempo: «El origen de la obra de arte» de Mar-
tin Heidegger jinterpretado por Gianni Vattimo, releyendo su Ontologia y
Poesta!... No creo que ninguno de los asistentes pueda olvidatlo... jinclui-
dos los mercachifles del arte como capital de lujo que ya veian desmoro-
narse sus kioscos!

En septiembre volvimos a reunirnos en la universidad de Granada en un
Encuentro Internacional de Filosofia, coordinado de manera impecable por
los profesores Javier de la Higuera y Pepe Ziifiiga -—quien conoce la tradi-
cién hermenéutica como pocos estudiosos— y dirigido por el profesor Luis
Séez Rueda, igualmente al tanto con rigor y pronunciamientos originales
de las corrientes actuales del pensar. La academia estaba interesada en co-
ger el toro por los cuernos y nos propuso analizar la problematica: «Nihi-
lismo y Mundo Actual». El simposio se celebraba en ¢l Centro Mediterra-
neo de Almufiécar y Vattimo volvié a hablar de cémo la Estética puede dis-
locar, alterar el Nihilismo, a través de una nueva filosofia del espiritu, des-
pués de Gadamer. La hermenéutica abierta por el retorno de lo divino tras
la muerte del dios-uno-patriarcal, una vez disueltos los interdictos y prohi-
biciones contra la religidn propios. de los relatos de la ilustracién atea: el
cientifismo y el historicismo del progreso lineal. Vattimo se mostrd a fa-
vor de una hermenéutica postcristiana inédita. Un cristianismo histérico-
hermenéutico sin sumisiéon a dogma alguno y sin supersticion, contrario a
todo autoritarismo no-dialogal y a todo literalismo impositivo. Un cristia-
nismo de la caridad solidaria cuyo contexto ofrece un nuevo espacio-tiem-
po de experiencia —estética, perceptiva— para la hermenéutica del men-
saje de la no-violencia.

El congreso fue de una altura académica encomiable: Junto a maestros
y maestras de la solera de Gianni Vattimo, Celia Amords, Mariflor Agui-
lar, Pedro Cerezo, José Luis Molinuevo, Remedios Avila, o Juan Manuel
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Navarro Cordén, se oyeron con brio y conocimiento las voces de los mads
jovenes. Fue merito de mi amigo el profesor Luis Sdez Rueda, director del
curso-congreso, saber hacer universidad con tanto estilo como entrega y
siempre con los estudiantes. A mf me daba particular alegria este mereci-
do homenaje implicito al profesor Pedro Cerezo Galan y todavia me acor-
daba de haberme adentrado de nifia en el mundo de Heidegger a través de
sus textos. jQué viveza y hondura la de sus lecciones e intervenciones!, ro-
deado por la Facultad de Filosofia de Granada, y honrado por parte de tan
significativas figuras de la Academia internacional, pensando en espafiol,
la crucial cuestion del nihilismo. No en vano ejerce también su magisterio
en Granada una conocedora de Nietzsche tan inteligente como la profesora
Remedios Avila Crespo. Granada esta llamada hoy a ser un ejemplo de luci-
dez y apertura pluralista para el mundo entero en la cuestion de la «Alian-
za entre civilizaciones»; y una vez mas corresponde al pensamiento critico
de 1a filosofia saber estar a Ia altura de los tiempos, recibiendo la apertura
de los otros pasados posibles que el eterno retorno de la diferencia puede
hacer volver, inéditos, para orientar el futurc anterior, esta vez no en nom-
bre del miedo excluyente en la raiz del nihilismo y su repeticién, sino en
nombre del futuro politeista de la racionalidad dialdgica. Asi pues, no de-
beriamos repetir la Granada de los Reyes Catolicos que expulsaran en la
fecha emblematica de 1942 a los judios y a los musulmanes andaluces del
ultimo reino re-conquistado por el cristianismo, justo a la vez que se abrian
a conquistar o civilizar el nuevo mundo amerindio. No debemos repetir ni
la pretensidn de la pureza de sangre ni la inquisicién ni la prevalencia pre-
potente justificada por aparentes razones defensivas ante la hostilidad del
otro construida por el odio que quiere escapar a la muerte matando o ab-
sorbiendo su diferencia. Ha llegado el momento de preparar la paz del dia-
logo con el otro: eso ensefia la diferencia que sf puede retornar. Eso ense-
fia la racionalidad hermenéutica. La racionalidad del mestizaje de la paz
que reclaman la ontologia del presente y la pietas del pensar.

En el 2006, tuvimos que adelantar un poco nuestra cita de invierno. Esta
vez Vattimo vino a Madrid el 18 de enero porque el dia 20, en la festividad
de Santo Tomas de Aquino, la Universidad nacional de Espaiia, la UNED,
tras el periodo de intensa colaboracion descrito, se aprestaba a nombrar
ahora a Gianni Vattimo como Doctor Honoris Causa en Filosoffa. Yo ha-
bia propuesto el nombramiento que tardé dos afios en ir siendo aprobado
democraticamente por todas las instancias comunales y los foros, comisio-
nes y consejos, tanto de la facultad de Filosofia como de mi universidad:
Me cabe ¢l honor de haber sido la madrina de mi maestro, haciendo rea-
lidad, en su 70 cumpleafios, el merecido reconocimiento piblico, el maxi-
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mo otorgado por la Academia, a su labor como politico, en tanto que par-
lamentario europeo por izquierda democréatica, ¥ a su labor como fildsofo
crifico y alternativo, en la cumbre de la filosofia actual. Porque eso recono-
cia la UNED en la figura de Vattimo: ser el heredero del gran pensamien-
to europeo por una via doble: la Escuela de Frankfurt de Adorno y Benja-
min y la hermenéutica de Nietzsche, Heidegger y Gadamer, de quien Vat-
timo ha sido el discipulo méas comunicativo. Por eso ¢l decidido giro a la
izquierda de la hermenéutica vattimiana consumaba el paso de la «dialéc-
tica de la Ilustracién» a la postmodernidad hermenéutica critica. Eso reco-
nocia sobre todo la UNED, dado el talante marcadamente social de nuestra
universidad: el compromiso de Vattimo con la disolucidn activa de la vio-
lencia en todos los lenguajes y las practicas culturales, y su lucha a favor
de los mas pobres, los marginados, los mudos, los diferentes. Aquellos que
no tienen representacion: los mas débiles. Los débiles y los ausentes, los
vencidos y excluidos. Ellos estdn en el centro del magisterio hermenéutico
de Gianni Vattimo, El maestro del Pensamiento Débil.

III. ETICA DE LAS VERDADES HOY

Para el pensamiento en espafiol el reconocimiento de Gianni Vattimo con
el maximo galarddn que otorga la Academia universitaria de Espafia por
mano de la dnica universidad nacional de nuestro pais, supone un magnifi-
co respaldo. Asi debe comprenderlo la amplia comunidad insurgente de la

7. La documentacién bibliogrifica multimedia de este periodo de actividad politica se
condensa en varios escritos: articulos, conferencias, entrevistas filosoficas y DvDs, todos ellos
contenidos en los libros siguientes: Teresa Ofiate y Gianni Vattimo: Ef reforno de lo divino
griego en la Postmodernidad, Una discusion con el nihilismo de Gianni Vattimo. Ed. Aldera-
bén, Madrid, 2000.//Teresa Ofiate, Cristina G. Santos y Miguel Angel Quintana: Hans-Georg
Gadamer: Ontologia Estética y Hermenéutica, Ed. Dykinson, Madrid, 2005, Contiene DvD:
«Gadamer un maestro del siglo XX»./fTeresa Ofiate, Cristina G.Santos y Miguel Angel Quin-
tana: Hans Georg Gadamer: El Légos de la Era Hermenéutica, Revista de Filosofia Endoxa-
Series filosoficas. Especial Gadamer. Endoxa-Gadamer, n°s XX y XXI. Prensas Universitarias
de la UNED. Madrid, 2005. Contiene DvD.// También pueden verse mis Prélogos y traduccio-
nes al castellano de varios libros de Gianni Vattimo: La Sociedad Transparente. Paidés, Barce-
lona, 1990. Etica de la Interpretacion. Paidés, Barcelona, 1991, Didglogo con Nietzsche. Pai-
d6s, Barcelona, 2003, ¥ EI futwro de la Religion, Paidds, Barcclona, 2006. Por (ltimo puede
consultarse ese Gltime libro que le he dedicado, ya referido, con motive de su 70 cumpleaiios
¥ su Doctorado Honoris Causa en Filosofia por !a UNED: Teresa Ofiate y Simédn Royo (Eds.)
Etica de las verdades hoy. Homenaje a Gianni Vattimo. Aula Abierta. Prensas Universitarias.
UNED. Madrid, 2006. Contiene DvD.
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postmodernidad latina ¢ hispancamericana. Que Vattimo hable castellano
perfectamente no es un esfuerzo por su parte que haya resultado en vano.
Todo lo contrario, sus miltiples comparecencias en la América Hispana le
han valido siempre la mas calida recepcion. También Vattimo sintoniza so-
bre todo con la Hispanidad y ello debido a profundos motivos racionales
y éticos, entre los cuales se encuentra, para empezar, que Vattimo conside-
re la postmodernidad un fenémeno de cardcter esencialmente latino e his-
pano. Baste recordar el Prologo que dedicod el filésofo a la edicion espa-
fiola de La sociedad transparente, donde decla que Madrid serifa la capi-
tal del siglo XXI como lo habian sido Paris y Londres, capitales del siglo
IXX v XX, Ahora le tocaba a Madrid ser la Capital de la postmodenidad,
ofrecerse como plaza publica y lugar de encuentro para las multiples cul-
turas y su mestizaje. Ofrecerse como alianza entre civilizaciones y religio-
nes. Comeo defensa explicita de una babel poliglota contra el «Pensamien-
to Unicon. Eso decia también Gadamer en ese texto asombroso que co-
rresponde a la licida década de sus noventa afios sabios: «Fenomenologia
del ritual y del lenguaje», incluido en la coleccién Mito y Razdn®, cuando
se diria que al hablar de la destruccion de la Torre de Babel casi estuvie-
ra, el maestro, teniendo una dolorosa visién profética y mantica del aten-
tado terrorista de las Torres Gemelas de Nueva York el 11 de septiembre
del 2001, la fecha que marca otra época para las culturas tardo-modernas,
o al decir literal de Gianni Vattimo: «Nuestro tiempo, usualmente referido
como el mundo posterior al 11-8»°,

Cuando el profesor Vattimo estaba llegando al aeropuerto de Barajas,
el 18 de enero del 2006, para ser investido Doctor Honoris Causa en Filo-
sofia por la UNED, yo todavia andaba resolviendo con el jefe de protoco-
lo del rectorado las disposiciones ¢ invitaciones de la comida de gala que
seguiria a la ceremonia del dia 20. Nuestro regalo por su 70 cumpleafios
se habia materializade ademas en ese libro multimedia del que ya he ha-
blado y que incorporaba un DvD, Etica de las verdades hoy. Homenaje a
Gianni Vattimo, que he preparado con otro miembro de los Palimpsestos,
el Doctor Simén Royo.

8. Traduccidn espafiola de. de Pepe Zufiiga. Ed. Paidés, Barcelona, 1996, Un extenso
comentario mio de ese texto en el articulo; «Una corona de mirto para Gadamer» Prologo del
libro: Hans Georg Gadamer: Gniologia Estética y Hermenéutica. Op. Cit.

9. Texto de la Laudatio de la profesora Teresa Ofiate y Discurso del Profesor Gianni
Vattimo. Solemne acto académice de investidura como Doctor Honoris Causa. Publicaciones
de las Prensas Universitarias de la UNED, Universidad Nacional de Educacion a Distancia.
Madrid, 2006.
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En el volumen participaban todos los integrantes de la facultad de filo-
sofia: alumnos y profesores, ¢l Grupo de Tercer Ciclo de Investigaciones
Estéticas y politicas Palimpsestos; nuestra Revista de Filosofia en Radio-
UNED, que se emite por Radio Nacional, y algunos programas emitidos en
el espacio televisivo «Voces del Pensamiento» —también en TVE-2— que
tengo el honor de dirigir: programas relativos a la cuestién de la ilégitimi-
dad de la guerra de Iraq, 1a constitucién europea y la incorporacién a Euro-
pa de Ias Republicas del Este; o bien programas concernidos directarnente
por el retrazado postmoderno de las epistemes en la era de los media, que
afecta a la ética de la verdad. Es decir: por cémo en la postmoderniadad
como era de la comunicacion, la verdad ha dejado de ser un mero asunto
de la Légica y de la Ciencia, para pasar a ser un modo de la ontologia de
la accidn comunicativa y tener que ver no sélo con los disefios de la sub-
jetualidad y del deseo, que intervienen en los procesos electorales demo-
créticos, sino tener que ver con la credibilidad, la responsabilidad y Ia co-
herencia de la Etica civil. Paralelamente 1a postmodernidad critica defen-
dia que la Politica habia dejado de ser maquiavélica en el sentido de dejar
de estar subordinada instrumentalmente a los vectores meramente econo-
micistas o meramente pragmaticos del poder, mientras que la Estética del
espacio-tiempo de los lenguajes y las interpretaciones se hacia cargo nada
menos que de la Historia como género literario y de la Paideia o educa-
cion estética del ciudadano, en la paz de las culturas y €l magisterio del
arte. En ese otro clima que nos envuelve entonces, en medio del arte, para
ser disfrutado y respirado con la facilidad de eso que Walter Benjamin 1la-
maba: «la atencion distraida»,

Todas esas transformaciones, que no hacen sino registrar los giros del
pensamiento contemporaneo, a partir del giro lingliistico-hermenéutico, im-
plican una ética de las verdades. El libro contiene, ademas, como ya dije,
una larga conversacién que sostuvimos Vattimo y yo sobre la «ontologia
del presenten, como a €1 le gusta llamarla con un término que ha inventa-
do Michel Foucault. También un texto suyo: «;Adiés a la verdad?» Y con-
tribuciones excepcionales tales como la Wltima entrevista a J. Derrida an-
tes de morir; y uno de los dltimos textos del politéloge postmoderno Jean
Baudrillard. En mi modesta opinién, ese es uno de los libros multimedia
mas creativos, jévenes y hermosos que ha producido hasta el momento el
pensar actual de la filosofia politica en espafiol.

A mi no dejaba de conmoverme y llenarme de profundo contento que el
pensamiento de la izquierda critica de este homosexual divino que ha arre-
metido lucidamente contra todas las iglesias dogmaticas para defender el
giro religioso de la postmodernidad sin normas, sin represion y sin sumi-
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gion, recibiera el méximo laurel de la Academia y se sustrajera a cualquier
marginacion para seguir defendiendo la no-violencia y la primacia critica
del socialismo de la solidaridad en favor de los mas humildes,

IV, UNA RELIGION SIN DOGMAS

Quisiera notar cémo en la cuestién de la «Alianza de las civilizaciones»
entra en juego un politeismo de las religiones en plural, de mucho mayor
alcance, y en tal politeismo se centrarid ahora mi reflexién y mi apelacion
a un genuino politeismo postmoderno. Una via latino-greca no-mitologi-
ca que reconduzca la ética de la caridad cristiana secularizada, humanis-
ta, a la ontologia de las virtudes dianoéticas excelentes y racionales para
todos. Una piedad de la noética espiritual-racional, al estilo de la Alejan-
dria del mestizaje y la alianza de las religiones —mno dogmaticas ni exclu-
yentes— que caracterizaba ya las pdleis griegas y heleno-orientales, des-
de el siglo VI a. C. hasta el 600 de la era cristiana, durante un amplio pe-
riodo donde florecia la cultura junto a la filosofia y la religiosidad de esa
sapientia griega no-metafisica —la noética-— que atn nos resulta tan des-
conocida, La espiritualidad racional que para ser re-descubierta ha exigido
a la hermenéutica operar una rigurosa arqueologia de los textos originales.
Ello se debe a que esa verdadera (no revelada) piedad raciconal ha sido la
vencida: tapada, censurada y distorsionada, tanto por parte de la metafisi-
ca de la salvacion tendente al «mas alld» como por parte del racionalismo
que continuaba con su basica creencia depositindola ahora en la ciencia-
técnica salvadora y emancipadora. Tanto por la metafisica hegeménica, ve-
hiculada por el cristianismo platénico-latino de la Iglesia oficial, todavia
en el poder hasta nuestros dias, como por el agnosticismo cientifista ilus-
trado cuyos violentos mitologemas estin hoy en retroceso y han sido so-
metidos a severa critica por parte de la postmodernidad. Vattimo defendia
la misma via: la hermenéutica, pero insistiendo en que ¢l propio cristianis-
mo hermenéutico es ya esencialmente politeista. En eso estoy de acuerdo,
y aplaudo subrayar su importancia.

Ambos hemos mantenido una larga discusion piblica sobre esos pro-
blemas, que el lector puede encontrar, para seguir los argumentos con pre-
cisién, resumida, por ejemplo, en mi libvo: EI retorne de lo divino griego
en la postmodernidad. Una discusion con el nihilismo de Gianni Vatiimo.
Ed. Alderaban, Madrid, 2000. Tiene particular interés el Postfacio, don-
de se registra un didlogo que sostuvimos en el Parlamento de Estrasburgo:
«Ontologia y Nihilismo». Y también, desde mi punto de vista, el capitulo
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IV del libro, que se titula significativamente: «Nietzsche, Heidegger y los
griegos». En ese libro se trata de lo mas dificil, denso y complejo del vat-
timismo. De lo que convierte a Vattimo no sélo en un agudo critico de la
cultura sino en el gran heredero de la Ontologia de Nietzsche, Heidegger
y Gadamer. A saber: la cuestion espiritual-racional del amor como primer
principio o limite ontoldgico de la racionalidad de la interpretacién, que
transmite como sentido de 1a historia ¢l mensaje de la no-violencia y la di-
solucidn de todos los absolutos perentorios. Aquellos que se imponen por-
que se hurtan al didlogo y la conversacién critica.

La posicidén de Vattimo en este punto merece una atencion especial y re-
quiere leer con detenimiento su produccién a partir de los tratados sobre la
secularizacidn, que ya estan dispersos por su obra desde mediados de los
ochenta, para desembocar en «el giro religioso» de los afios noventa con
textos como los que se recogen en los libros: Creer gue se cree, Nihilismo
¥y Emancipacion, o el ultimo del mismo hemiciclo mental: Ef futuro de la
Religion, que yo misma he traducido al castellano.

V. LA IZQUIERDA PIERDE EL ALMA CUANDO TIENE
QUE GOBERNAR

Con ese hermoso titular rotulaba el periodista José Andrés Rojo la en-
trevista a Vattimo en que el profesor turinés invitaba a la izquierda a no
perder nunca de vista su compleja situacién de oposicidn «al estado de Ias
cosas» alin cuando estuviera en el poder, cada vez que ganara unas elec-
ciones democriticas. Que el poder no la «derechice», en suma, en un mun-
do como el nuestro que tanto necesita de la alternativa de la izquierda para
volver a ser prudente, racional, solidario, culto y habitable.

Quisiera insistir aqui en la importancia del Vattimo comunicador, que
sin dunda tiene que ver con la accién comunicativa que se transmite tefii-
da de mucho amor, sin temor alguno, y presidida por la verdad intensiva.
La cual puede necesitar hasta de las «verdades y mentiras en sentido ex-
tramoral» —retéricas— para persuadir de la verdad del bien oportunc en
cada caso: el kairds, que decimos los neohelenos de entre los postmoder-
nos. Una virtud comunitaria y comunicativa: el chdrisma del kairds (tiem-
po propicio) que tiene que ver mucho con la Chdris griega o la «Gracia»,
¥ que se conserva también en la raiz latina caritas: de la caridad. Y es que
el amor noétice y dianoético, el limite intensivo que da lugar a comuni-
dad, no es su caricatura sentimental porque nunca es irracional, sino ines-
cindiblemente emocional e inteligente, ya que esta presidido cada vez por
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el deseo dialogal del «nosotros», de hacer y tomar y estar en con-tacto con
los otros. De establecer contacto con lo otro. Nunca me ha parecido ca-
sual que el Aristoteles griego y olvidado, invirtiendo la metafisica nihilis-
ta devaluadora de lo inmanente, en su critica ¢ontra la metafisica de Pla-
tén (sus paradigmas, sus modelos ortodoxos y sus copias), corrigiera con
cuidado que no es el ver sino el tocar de la mente-lenguaje lo que estd en
juego cuando se trata del ser que se da de plurales maneras en el lengua-
je. Que es el tacto —el tichnein, el tocar— del inteligir noético-compren-
sivo (comunitario en el contacto a la vez de lo diverso) lo que esta en jue-
go, pero no el ver formal-figurativo de los «objetos eidéticos» de Platén.
Porque ni en los objetos ni en sus sujetos esta en juego sino el poder y la
potencia cinética: la fuerza, pero no la accidén ni ¢l sentido que esta invo-
lucrado en la méxima racionalidad del lenguaje en accidn. Por gjemplo el
darse del crear y el recibir del comprender que contactan para interpretar
el sentido conveniente, justo, apropiado, correcto o verdadero de las ac-
ciones |y ponerlo en practica! ;Cémo no va a contar en eso sobre manera
tener en cuenta a los otros? Nunca nos cansaremos de insistir en ello: La
postmodernidad es la filosofia de la alteridad.

Vattimo es un mago de la comunicacion noética y dianoética. El fildso-
fo de la Postmodernidad Critica defiende la necesidad de un ejército euro-
peo, un mundo multipolar y la apertura de una era de la no-violencia plu-
ralista contra la globalizacion imperialista de los Estados Unidos y su gue-
rra permanente.

El discurso de Vattimo introduce un resultado de renovacidén que es sen-
cillamente inédito cuando se aplica a las corrientes divisiones que han aso-
lado a menudo la memoria de Espaita. Me refiero al potencial subversivo
del retorno de la religién sin iglesia, sin dogmas y sin sumisidn, ni supers-
ticion, que insiste en recabar para la izquierda después de Hegel-Marx y la
llustracion, precisamente la condicion religiosa. Un dzquierdismo religioso
cristiano-solidario, que ya no esta obligado a ser ateo una vez que se han
disuelto los grandes relatos del cientifismo y el progresismo, propios del
siglo XIX. Que, por el contrario, es la derecha liberal la que no es religio-
sa desde el punto de vista de la verdad-caridad, se pone en evidencia des-
de Ia ética de la verdad de las acciones, por mucho que la derecha busque
la sancién del falso Papa del Poder y la falsa Iglesia dogmdtica del Vatica-
no, al parecer sdlo obsesionada por la regulacién de las costumbres sexua-
les. Ese es el retrazado contra-fundamentalista y contra-relativista, a la vez,
de la postmodernidad critica: La izquierda religiosa, la derecha agndstica
0 idoldtrica, pues s6lo con los pobres v los excluides, solo con los humil-
des estd lo divino, clamando por la diferencia como lazo social y apelan-
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do a la exigencia del espiritu del amor, que brinda el limite de toda inter-
pretacidn, de toda comprension y de toda ley.

Quisiera que nos detengamos, aunque sea brevemente, en la compren-
sién algo més profunda de este hito histérico, pues en realidad es a Gianni
Vattime mismo a quien le debemos el trazado del hilo conductor del pen-
samiento dialogal y de la hermenéutica como nueva koiné actual: la que
responden a la ontologia del presente'®.

VI. HITOS

Justo en este contexto, quisiera detenerme un momento en presentar el
libro: £l futuro de la religion (Paidds, Barcelona, 2006), que Gianni Vat-
timo ha escrito junto con Richard Rorty, y del comentario que me sugiere
su lectura, porque el espiritu de este libro es precisamente el de la amistad
y «la filosofia conversacional» —como dice Rorty en alguna de sus pagi-
nas—. Por eso se condensa su expresion en la forma de un encuentro dia-
logal como el que ocupa su ultimo tramo: el encuentro en Paris el 16 de
diciembre del 2002, entre Gianni Vattimo y Richard Rorty por iniciativa
de un joven y prometedor estudioso de Vattimo: Santiago Zabala. Un en-
cuentro dialogal entre posiciones filosoficas, religiosas y politicas que di-
sienten, teniendo y poniendo en comiin —no obstante— la practica activa
de la disminucién de la violencia, explicitada por el Pensamiento Débil. De
este modo se tienden la mano en sus péaginas dos de los linajes mas influ-
yentes del pensamiento filosdfico europeo y americano contemporaneo: la
Hermenéutica que se remonta hasta Nietzsche y, pasando por Heidegger y
Gadamer, desemboca en la postmodernidad actual de Gianni Vattimo —el
mis comunicativo y comprometido de sus discipulos— y el neopragmatis-
mo anglosajén de Richard Rorty, que declina las voces de William James
o John Dewey con acento de contextualismo postmoderno.

Quiz4 sea la situacidn de la critica de Richard Rorty en los Estados Uni-
dos, vinculandose con la hermenéutica postmetafisica occidental, en la ta-
rea de disolucion de todo fundamentalismo violento (todo positivismo dog-
matico, y todo liberalismo ilimitado) lo que perfila mas oportunamente este

10. Recojo y claboro aqui ¢l trazado de mi ponencia en el ya referido Encuentro Inter-
nacional de Filosofia: «Nihilismo y Mundo Actual», celebrado en el Centro Mediterrineo de
Almuiiecar del 12-16 de Septiembre del 2005 gracias a la Facultad de Filosofia de la Univer-
sidad de Granada.

A bt e
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libro: El futuro de la Religién. Permite en efecto, explicitar de modo abier-
to las implicaciones histéricas de la secularizacién democratica, que Vat-
timo nos ha ensefiado a poder comprender, llevindolas ahora hasta sus 1l-
timas consecuencias.

De ahf la singular pertinencia de este encuentro, entre Rorty y Vattimo,
que se inscribe en el preciso contexto por donde pasa y atraviesa la confi-
guracion del espirity actual, «después» de la metafisica. Pues la memoria
de tal contexto estd jalonada por varios hitos!'; varios encuentros —y des-
encuentros— emblemdticos entre las voces del pensamiento postmetafisi-
co actual. Conviene tecordar algunos de esos hitos brevemente porque el
mayor acierto de este libro, en mi opinidn, estriba en continuar la conver-
sacién, trazando un hito més en la tarea de hacer posible otro futuro que si
lo sea para la diferencia histérica de la paz.

El primer debate emblemdtico a referir fue aquél debate sonoro entre
Hans-Georg Gadamer y Jiirgen Habermas que animé todas las polémicas de
envergadura entre los afios 60 y 70, justo a rafz de [a aparicion de Warheit
und Methode [Verdad y Método), 1a obra maestra del profesor Gadamer que
puso en solfa los prejuicios de la Ilustracion, o lo que es igual: la preten-
sién programatica ilustrada de una racionalidad depurada de todos los pasa-
dos. La exigencia de la racionalidad Hermenéutica se centra por eso desde
entonces en la contextuacidn y el vinculo con los pasados posibles, a favor
de abrir el futuro anterior. Es decir: de enlazar el presente con 1o no-dicho
¥ no pensado {dentro de lo dicho y pensado) de los pasados documentales,
inagotables para cualquier interpretacién dada histéricamente'?,

La Teorfa Critica del tltimo marxista franckfurtiano: Jiirgen Habermas,
se dejo transformar todo lo posible por la eficacia social y civil de la Her-
menéutica, tal y como lo registran los textos de Habermas a partir de Co-

[1. Recuérdese la obra de Martin Heidegger: Wegmarken, Gesamitausgabe, vol. 9. Vitorio
Klostermann, Frankfurt am Main, 1976. Trad. castellana de Helena Cortés y Arturo Leyte:
Hitos, Ed. Alianza, Madrid, 2000.

12, Me permito volver a recomendar agui dos libros colectivos editados por nosotros re-
cientemente: Hasn-Georg Gadamer: el logos de la era hermenéutica y Hans-Georg Gada-
mer: Ontologia Estética y Hermenéutica. Eds. Teresa Ofiate y Zubia, Cristina Garcia Santos
¥ Miguel Angel Quintana Paz El primero en «Endoxa-Gadamery, Revista de Filosofla, N° 20
¥ 21, UNED, Madrid, 2005. Y el segundo en Ed. Dykinson, Madrid 2005. En ambos volame-
nes se incluye el DVD: «Gadamer, Memoria de un siglon (CEMAV-UNED) donde se reco-
rren los debates del pensamiento contemporaneo de la mano del fundador de la Hermenéuti-
ca actual. Gianni Vattimo estd presente en todas estas publicaciones como destacado protago-
nista. En ellas encontrard el lector abundante criticismo documental para todo lo que se refie-
e a continuacidn,
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nocimiento e Interés. Los dos filésofos se encontraron en ef giro lingiilsti-
co que provenia del espiritu objetivo de Hegel, y en la accion comunicati-
va de raigambre aristotélica, cuyo estatuto de verdad practico-ética urba-
nizaba la verdad ontoldgica, suprajudicativa, de Heidegger. Con ello se po-
nia en el centro de la picota por igual a los mentalismos y a los realismos:
los primeros por estar encerrados en la conciencia lgica y sus objetos; y
los segundos por pretender que haya cosas en-si «ahi fuera», no mediadas
por la racionalidad de ningin lenguaje historico-politico.

El segundo hito que jalona el trazado del contexto postmetafisico actual,
no fue un encuentro sino un espectacular des-encuentro, entre Gadamer y De-
rrida. Un disenso inconmensurable entre la Hermenéutica y la Desconstruc-
cion, que frustrd las expectativas del gran debate de los 80, organizado por
Philippe Forget, a instancias, al parecer, del propio Gadamer. En efecto, For-
get lo habia arreglado todo para que en enero del 81, en Paris, se reunieran
ambos fildsofos alrededor de la conferencia «Texto e Interpretaciény», dispo-
niendo las condiciones para una conversacion emblemdtica... Pues bien, De-
rrida no quiso en ningln momento entrar a discutir, y esquivd las cuestio-
nes con evasivas formales, rayanas en un descortés silencio. Lo que se frata-
ba de debatir eran precisamente los limites y condiciones de posibilidad de
cualquier dialogo, encuentro o consenso'3, y Derrida quiso hacer valer de un
modo fascinante, cuya coherencia ha sido subrayada por la critica, los dere-
chos de la filosofia de la Diferencia, el Postestructuralismo francés y la Des-
construccidn, contra la universalidad de la Hermenéutica como nueva koiné
—lengua comtin—. El derecho al disenso de la diferencia radical, que remite
a lo innombrable, lo impresentable, Lo que no puede incluirse en continen-
te de representacion alguno. Asi dejaba Jaques Derrida marcada la ausencia,
cuya huella traza y borra la escritura del misterio, a partir de la indescifrable
resistencia cerrada como principio de una infinita diseminacién.

Solamente Gianni Vattimo podia ser capaz de hacer que se encontraran
Gadamer y Derrida, 13 afios mas tarde, para hablar de La Religion: en 1994.
Antes de la muerte de ambos filosofos sucedida en el 2002 y el 2004 res-
pectivamente. El encuentro tuvo lugar en Capri, sobre los escarpados tajos
de una memoria herida, como si se invocara para sus altos acantilados la
reescritura de una bendicion.

El largo discurso de Derrida sobre Fe y Saber. Las dos fuentes de la Mo-
ral y la Religion, se plegaba sobre Hegel, Kant y Bergson, trazando va los

13. Véase de Antonio Gdmez Ramos: Didlogo y Desconstruccion. Los limites del en-
cuentro entre Gadamer y Derrida. Madrid UAM, 1998,
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rasgos espirituales de Ia teologfa politica del iltimo Derrida. Asi lo corro-
bora su escrito postrero: Béliers, dedicado a la memoria de Gadamer y de
Paul Celan, con paginas casi inspiradas por la cbala y la mistica racional,
donde su piedad llega a trazar una constelacién luminosa en el cielo sim-
bélico: una ofrenda por todos los desheredados'.

Vattimo participaba en el simposio sobre La Religién de Capri con el
discurso: «La huella de la huella», uno de los textos més a tener en cuenta
a la hora de estudiar en profundidad el kenotismo vattimiano como filoso-
fia de la historia hermenéutica, en relacién al mensaje evangélico cristiano.
Gadamer, por ultimo, dencminaba a su intervencion bien significativamen-
te «Conversaciones», y se mosiraba como siempre, prudentemente preocu-
pado por la ontologia de los limites y la escision actual entre arte-tecnolo-
gia y naturaleza. Los tres linajes determinantes de Occidente: el semita, el
cristiano y el greco-latino de la Aufkldrung, intercambiaban a través de los
tres fildsofos postilustrados, sus interpretaciones seculares sobre el vinculo
entre lo divino y los limites-criterios del pensar postmetafisico, tal y como
se dan en la experiencia critica del lenguaje racional, que se desenvuelve
en las temporalidades histéricas comunitarias de los hombres'.

Parecida temdtica [pero enfocada esta vez la discusidn no sobre el pro-
blema de la teologia politica y la filosofia de la historia postmetafisica, sino
sobre las relaciones ontologicas entre lenguaje, sentido y ser] se aborda en
el encuentro que sefiala nuestro siguiente hito. La reunién ahora convoca-
ba también a Rorty, ademds de a Vattimo, para acompaiiar juntos a un Ga-
damer que celebraba en Heidelberg su 100 cumpleafios. «E! ser que pue-
de ser comprendido es lenguaje». A la interpretacién de tal sentencia del
maestro Gadamer quiso cefiirse la piblica discusion del simposio, y Ri-
chard Rorty la repitié literalmente como titulo de su propia conferencia'’.

14. Jacques Derrida: Béliers. Le dialoge ininterrompu: entre deux infinis, le poéme. Ld.
Galilée. Paris 2003. Basado en la conferencia del mismo titulo, pronunciada por Derrida el
5 de febrero de! 2003 en Heidelberg, como homenaje a la memoria de Gadamer, muerto el
14 de marzo del afio anterior./ Sobre las interpretaciones gadamerianas de Celan —en parti-
cular sobre el poemario «Cristal de alienton— y las posiciones respectivas de Derrida, véase
de Zoran Jankovic: Au-deld du signe: Gadamer ef Derrida. Le dépassement herméneutique et
déconstructiviste du Dasein? Ed. UHarmattan, Parfs, 2003.

15. Jacques Derrida y Gianni Vattimo (eds); La Religién. PPC, Editorial y Distribuidora,
S.A. Madrid 1996. En Capri también estuvieron Eugenio Trias, Aldo Gargani, Vicenzo Vitie-
llo y Mauricio Ferraris,

16. Todos los discursos de los participantes en la celebracion dei 100 cumpleafios de
Gadamer, celebrado en la Facultad de Filosofia de Heidelberg, pueden leerse en: «Sein das
verstanden werden kamn, ist Sprache», Hommage an Hans-Georg Gadamer. Shurkamp Ver-
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Con la incorporacion del conocido profesor de literatura comparada de
Stanford, California, al grupo europeo, se sumaba entonces al abierto cir-
culo hermenéutico, el neopragmatismo americano. Asi, entre éstas y otras
muchas conversaciones, se ha ido trazando la topologia de los hitos y los
cruces por donde discurre el pensamiento occidental, a través de las redes
de sus diferencias y tradiciones racionales: el postmarxismo de Habermas,
la Desconstruccién de Derrida, la Hermenéutica de Gadamer y Vattimo, y
el neopragmatismo de Rorty'".

Es mérito, por dltimo, de este breve libro, EI future de la Religidon, que
las dos tradiciones mds distantes de la filosofia occidental, 1a analitica an-
glosajona y la filosofia hermenéutica, sc tiendan la mano, explicitando el
sentido del contexto mismo de los encuentros que acabamos de recordar,
Pues en efecto, este otro hito, este otro encuentro, por cuya referencia se
abre la entrada de lo porvenir posible, se ha dedicado a explicitar, gracias
a Vattimo y Rorty, ahora, algo que necesita ser dicho de todos los modos
posibles y con todos los acentos: que el /6gos que posibilita la unidad di-
ferencial de la racionalidad conversacional hodierna, como vinculo comun
y lugar de encuentro, no es otro que el Debolismo de Gianni Vattimo. El
légos del cristianismo debolista que opera en la filosofia de [a disminucion
de la violencia, guiada por el espiritu de la amistad-caridad y el retorno de
lo divino a la racionalidad (de la filosofia y de la religion) postmoderna.
Pues es en la postmodernidad cuanto se ha disuelto —a causa de la vio-
lenta metafisica moderna— la credibilidad impositiva de los meta-relatos
de la ilustracion racionalista, que nos prohibian el acceso al reino del espi-
ritu inmanente (del arte, de la religion y de la filosofia).

Asi deben entenderlo las amplias comunidades hermenéuticas distribui-
das a lo largo y ancho de la topologia de todas las culturas hispanoameri-
canas. Considero que el hito de los dos dltimos libros de Vattimo que ve-
nimos comentando: El futuro de la religion y Etica de las verdades hoy.
Homenaje a Gianni Vattimo, adquiere una particular importancia en nues-

lag, Frankfurt am Main, 2001, Hay trad. Castellana de Antonio Gomez Ramos: «E!l se que
puede ser comprendido es lenguajes, Homenaje a Han-Georg Gadamer Ed. Sintesis, Madrid,
2003,

[7. Falta en ese catdlogo, sin duda, mencionar el Estructuralismo francés de Michel
Foucault, Jean Frangois Lyotard y Gilles Deleuze. Otros asombrosos «Hijos de Nietzsche» —
y de Heidegger—, asi como algunas sobresalientes voces del ambito hispano. Véase mi «Prd-
logo» a la edicion castellana del libro de Gianni Vattimo: Didlogo con Nietzsche, Ed. Paidés,
Barcelona, 2002,
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tro contexto y para las sociedades de habla hispana, pues lo que en ellos se
trata de pensar no es sino la diferencia y el encuentro entre las seculariza-
ciones del cristianismo historico: la secularizacion protestante de Rorty y la
secularizacion catélica de Vattimo, Si a ello se afiade que Gianni Vattimo,
exparlamentario europeo, defiende politicamente una izquierda democrati-
ca marxiana, se entenderd que la iglesia de los pobres y las teologias de la
liberacidn'®, comprometidas en Latinoamérica con el cristianismo de la so-
lidaridad de base, puedan encontrar, en la legitimidad que les brinda la fi-
losofia hermenéutica actual, el consuelo y el reconocimiento que les niega
la Iglesia dogmatica oficial. Ojald que esto ayude a la teologia de la espe-
ranza y la iglesia en el exilio. Ojala pucda la Verbindung de la razon her-
menéutica abrir vias no-violentas a la disolucion del dogmatismo vaticano,
encerrado en la legislacion de las costumbres y el cuidado puritano de los
hibitos, sancionado directamente por ese dios que —al parecer— preten-
den tener metido en su bolsillo.

Que se puedan abrir vias pluralistas contra la globalizacion y el capita-
lismo de la guerra y del consumo, capaces de reducir la violencia de todos
los lenguajes y las praxis fundamentalistas. De csto tratan £l futuro de la
religién v la Ltica de las verdades.

VII. EL MITO DE LA UNIDAD

El texto completo de la Leccidn Magistral de Vattimo: «E! mite de la
Unidady» v su laudatio del filésofo pronunciada por mi, formaran parte del
libro en gestacion: Postmodernidad y Latinidad. Sus parimetros esenciales
ya les resultan a ustedes conocidos después de las calas y los hitos que he-
mos ido haciendo en su pensamiento hasta aqui, si bien luego les transcri-
biré algunos parrafos. En su intervencién Vattimo hablo de Heidegger, de
Nietzsche y de Marx, subrayando que:

Nos han descubierto de distintos modos que la metafisica y su creencia
en la unidad del ser, del mundo o de la razon, era falsa. Ellos lo habian lei-
do mas bien en «los signos de los tiempos», por decirlo asi, y no otra fue la
via que abrié ¢l camino para superar la metafisica, puesta en relacién con lo
que Marx llamaria «La critica de la ideologia», o lo que llamaria Heidegger

18. Véase el N° doble (78 y 79) de la Revista « “Exodo”; Porte Alegre-2005. La libera-
cién es posibley. Madrid, Marzo-Junio, 2005./ Tb. El libro de José Comblin; @ Caminho. En-
salo sobre o seguimento de Jestis. Ed. Paulus, Sao Paulo, Brasil, 2004,
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«La ontologia de la existencia». Adviértase que, al menos cn los mismos afios
que Heidegger, Karl Popper habia presentado también una fuerte critica a la
filosofia politica de Platdn, reprochindole haber inaugurado el totalitarismo
al haber ligado la politica con la verdad filosdfica. Por tanto en esa critica
a la doctrina de Platon y del Estado, se puede leer también, aunque no ex-
plicitamente, una recusacion de la destacada nocion de unidad...No obstan-
te, sf podemos imaginar que a partir de ahora, habiendo reconocido las con-
secuencias desastrosas de «un tnice progreso para la humanidad», lograria-
mos cambiar tanto nuestra mentalidad como nuestras politicas...Recuérdese
la sentencia de Adorno con la cual queria invertir la doctrina hegeliana de
la totalidad: No «el Todo es la verdad» sino que «la Totalidad es lo falsox.
Apotegma en el que nosotros podemos sustituir ficilmente ahora «el uno»
por la totalidad. Pues ;no debemos concluir que lo falso es el uno? Pero los
efectos perversos de la unidad —como ideal y como politica— no son sélo
econdmicos ¢ medioambientales...resultan visibles, sobre todo, y de la ma-
nera mis dramdtica, cuando se aplican a la cuestién concreta de la paz y la
guerra... la Multiplicidad es, pues, de un modo cada vez mds claro, la {ini-
ca posibilidad de supervivencia para la humanidad (multiforme). Incluso si
estamos de acuerdo con San Aglstin de Hipona en que pax est tranquillitas
ordinis no debemos olvidar nunca que el orden implica una multiplicidad que
mantiene sus diferencias internas, y algunas veces también sus conflictes, tra-
tando sdlo de establecer un grupo de reglas a fin de evitar la violencia. No
es ésta, sin duda, ni mucho menos, la situacién imperante en la que hemos
sido arrojados recientemente, y de ahi que se haya vuelto, de un tiempo a
esta parte, mas dificil cada vez para nosotros, sencillamente existir.

Aquel dia se estaba celebrando el banquete de nuestras bodas filoséfi-
cas en el templo racional de la universidad. Una universidad que en ese dia
se mostraba tan elevadamente cultivada y fiel al imperativo pindérice de la
excelencia: «se lo que eres», que por una vez convertia sin resto la supre-
ma posibilidad de su existencia virtuosa en su verdadera realidad comuni-
taria. Igual de bien que en aula cualquiera, en una clase cuaiquiera de ver-
dadera filosofia. Yo me acordaba de Aristoteles: «Universal porque es pri-
mera», explicando la causalidad del deseo hos herémenon que hace comu-
nidad a través de la «causa final ética y dianoética»; me acordaba de Aris-
toteles ensefiando que lo universal-real (v no meramente conceptual) se da
como consecuencia de la unidad excelente intensiva que ostenta el modo
indivisible propio de la virtud intelectual de las acciones dianoéticas. La
intensidad que es amada por ella misma, porque es desecado su modo pri-
mero, excelente de ser; «Cuando la excelencia da lugar a la transmisién de
la virtud que produce el deseo de la comunidad» —ensefiaba el sabio Es-
tagirita—. Y también me acordaba del Nietzsche aristotélico de «la unidad
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de estilon, por ejemplo en La filosofia en la época tragica de los griegos,
donde decia que sélo en Grecia la filosofia y ¢l arte no eran pordioseros
que tuvieran que andar justificandose; que sélo en Grecia el arte y la filo-
sofia estaban legitimados y clamaba «jDadme una comunidad! ;Dadme una
comunidad y entonces os ensefiaré lo que pueden el arte y la filosofia...!»
Eso estaba ese dia siendo la universidad, verdaderamente «lo que era»: la
comunidad racional del saber y su transmisi6n, su paideia, orientada a ha-
bitar en la educacion estética-virtuosa del hombre politico y filésofo.

Mientras, discutia para mis adentros con Nietzsche: «Otros pueblos tie-
ne santos, o héroes, solo Grecia tiene sabios» contestdandole mentalmente
que la Postmodenidad de Los Hijos de Nietzsche estaba destinada a mos-
trar la continuidad entre la Grecia noética y el Cristianismo del amor, entre
Grecia y el Cristianismo, mostrando que la hermenéutica redescubre la ra-
cionalidad noética del amor como principio supremo de todo inteligir con-
ceptual... A la vez que pudiendo mostrar y persuadir de cémo el amor de
la caridad tiene que recuperar su sentido espiritual y racional heleno para
no degenerar en compasioén sentimental... Pero ;No era ya Gianni Vattimo
un sabio y un santo actual? Su milagro carismdtico lo atestiguaba sobre-
manera el signo inequivoco de la paz, la concordia y la philia, generinde-
se a su paso ;No habfa terminado su Leccién Magistral invocando la Se-
renidad, la Gelassenheit, el «dejar ser al ser» del Segundo Heidegger des-
pués de la Kehre o la conversién de Heidegger a la postmetafisica post-
moderna? ;Y no estaban siendo estas bodas nuestras un canto a la amistad
racional que encuentra su espacio propio en la institucién universitaria de
la didaskalia entre maestros y discipulos? «Para ver al alumno ensefiando»
—volvia a intervenir Aristoteles en mi memoria—, de modo que culmine
la energia de la accidén en accién comunicativa y se cumpla en la transmi-
sién comunitaria. Para que pase, diciéndolo en griego: «de la enérgeia a la
entelécheia, a través de la alétheia», la verdad —ontolégica y ética— de
la accion (Metafisica, 1X, 6-10).

Tedavia resuenan hoy en mis oidos las palabras de denuncia de mi maestro
Vattimo en su discurso de investidura doctoral en la UNED de Madrid:

Por eso el mito de la unidad —un 0nico mundo bajo un poder univer-
salmente reconocido— sigue siendo un mito, en el sentido en que no pue-
de ser realizado completamente; como muchos mitos funciona en tanto que
justificacién ideoldgica de la guerra y de sus varias clases de reduccion de
la libertad en el interior de nuestras sociedades.

Ahi estaba nuestra esperanza. Ahi estd nuestra resistencia y alternativa al
nihilismo ilimitado de la indiferencia.
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Compleja y apasionante cuestion ésta: la del nihilismo en el mundo ac-
tual, tanto que exige un programa de desconstruccion y alteracion similar
al que trazara Nietzsche cuando decia apuntando a una estrella con las fle-
chas heracliteas de un centauro herido: «Un si, un no, una reta». Primero
afirmar la diferencia ontoldgica, y en consecuencia negar la asimilacion del
ser al ente y todo positivismo ontico autoritario —dar lugar a un primer ni-
hilismo contradogmatico, apelando a la racionalidad dialégica y el dmbito
abierto-delimitado del pensar critico propio de la Filosofia—. Luego des-
confiar del infinitismo historicista —caracteristico de las metafisicas trans-
cendentes secularizadas— que implica el desprecio a todo pasado-presente
y a todo limite: negar el segundo nihilismo, ¢l méas peligroso: el aparente-
mente abierto y sin censura del capitalismo de consumo emancipado, que
se realiza bajo la forma actual del nihilismo relativista ¢ progresista neo-
liberal, donde tampoco se puede dialogar porque ro hay nada que discutir
con los superpoderes facticos. Y por Gltimo, por fin, volver a afirmar el li-
mite-limitante: la ley del amor al ser, al misterio del devenir del ser. Des-
plegar la afirmacién de la afirmacion alternativa pasando por la critica deil
dogmatismo y el relativismo y dejarse guiar —ademas de por ¢l disenso in-
sobornable— por el hilo conductor de la alteridad, el didlogo y el amor a
lo divino inmanente [como en el laberinto que traza Gilles Deleuze propo-
niendo la via de Ariadna en su: Nietzsche y la Filosofia. Como el criterio
del amor espiritual-racional que traza el dltimo Vattimo sefialando ¢l limite
posibilitante de toda interpretacion]. Porque es verdad que sélo debilitan-
do la violencia y a favor de los débiles podremos adentrarnos y extrafiar-
nos hacia el afuera de ese rememorar, agradecer y renombrar —E] pensar
del Andenken le llama Heidegger— donde dejar ser al ser, virtualizando la
diferencia intensiva de la serenidad'. Entonces estaremos en el otro inicio
de un tiempo-espacio diferente del que ya tenemos, a veces, algunas veces,
experiencia sensible y noética, a la vez, en el mundo actual.

En Aguasanta, Madrid, a 24 de enero del 2007.

19. Véase de Teresa Oiiate y Francisco Arenas-Dolz: «El sentido dianoético de la Her-
menéutica. Una conversacidn con Teresa Ofiate en Roma, 8 y 9 de febrero del 2006», Epilo-
go del libro de Mauricio Beuchot y Francisgo Arenas-Dolz: Diez palabras clave en Herme-
néutica Filoséfica. Ed. EVD. Estella, Navarra, 2006. Pdgs. 475-345. En este trabajo se encon-
trard wna amplia seleccidn bibliografica de referencias pertinentes, en relacién a esta misma
problemética, para seguir pensando en estas cuestiones gue atraviesan la nueva koiné herme-
néutica de la filosofia actual,

CAPITULO 3
NIHILISMO, ONTOLOGIA Y DISPOSICIONES AFECTIVAS
OscAR BARROSO FERNANDEZ
Universidad de Granada

I. NIHILISMO, ENTRE FILOSOFIA Y LITERATURA

Aunque hay multiples formas de clasificar el nihilismo, quizds la mas
clarificadora sea la que pucde establecerse entre un nihilismo de corte me-
tafisico y otro moral. El nihilismo metafisico patentiza y experimenta la
nada misma. Por su parte, el nihilismo meoral parece presupener de forma
10 cuestionada esta nada y su experiencia, y consiste en el valor que se le
asigna y las consecuencias que tendra para ¢l comportamiento moral, que,
paradodjicamente, puede ser en unos casos un quietismo resignado, mien-
tras que en otros concluye en un enriquecimiento de la voluntad y de sus
poderes de creacidn, como ocurre, por ejemplo, con el superhombre por
venir de Nietzsche,

El punto de partida de la critica de Heidegger a Nietzsche, en lo que a
la conceptuacién del nihilismo se refiere, es precisamente la distincidén en-
tre el nihilismo metafisico y el moral. A su juicio, pensar el nihilismo des-
de la idea de valor es no pensar la esencia de la nada', ya que «la determi-
nacién de valor y la valoracién de algo como algo que tiene valor, como
algo valioso o no valioso, se funda en la determinacion previa de si es, y

1. M. Heidegger, Nietzsche, Gesamtausgabe, vol. 6.2, Klostermann, Frankfurt, 1997 (ci-
taré siguiendo la traduccién espaiiola de J. L. Vermal, Nfetzsche, vol. 11, Destino, Barcelona,
2000, pags. 47-52).
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cémo es, o de si, por el contrario, no es “nada”. El nihil y el nihilismo no
estan en conexion esencial con la idea de valor»?,

La critica de Heidegger no debe ser entendida, desde este punto de vis-
ta, como una reprobacion de las consecuencias morales que se desprenden
del nihilismo nietzscheano, sino como la denuncia de su falta de radicali-
dad en el analisis, que no ha podido descender mas alla del mundo de los
valores hasta la estructura del ser del que nace la posicién valorativa,

El problema que se plantea entonces es el siguiente: Heidegger estd de-
mandando el retorno a una posicién metafisica, pero precisamente Nietzs-
che parece haber cortado toda posibilidad de un retorno tal desde una cri-
tica total a dicha metafisica. Sin embargo este problema seria insuperable
solo si Heidegger hubiera practicado el escapismo denunciado por Nietzs-
che, pero en ningln caso debemos entender que Heidegger haya pretendi-
do superar la perspectiva valorativa nihilista a través de la tradicional huida
de la metafisica al mundo trascendente del Ente Supremo de la experien-
cia arraigante, No se trata de superar el nihilismo moral huyendo al mun-
do inmutable de la trascendencia absoluta y sus garantias de fundamenta-
ciénm, sino, por el contrario, de hundirse de la forma mds radical posible en
la experiencia de la nada sin abandonar este mundo; es decir, mantenién-
dose en el Ambito de la existencia factica y finita.

Esto significa que podemos hacer referencia a dos consideraciones me-
tafisicas del nihilismo: la factica y la trascendente. Se trata de dos niveles
distintos de consideracidn de lo real: el de la existencia-en-el-mundo, por
un lado, y ei de la postulacion de un mundo suprasensible, fundamento del
sensible, por el otro. En el primer caso, hago referencia a una nada expe-
rimentada en mi existencia concreta, en el segundo postularia la nada en
un sentido trascendente, es decir, deberia afirmar que tras el mundo sen-
sible no hay nada. Ambas formas de nihilismo hacen referencia a una au-
sencia de fundamento, fundamento fictico en el primer caso y transfisico
en el segundo.

Inspirado en el propio Heidegger, y para tener presente esta distincion,
llamaré a partir de ahora nihilismo metafisico al que postula la nada en un
sentido frascendente, y nihilismo ontoldgico al que refiere el sentido exis-
tencial del término. De forma mds general, entenderé por metafisica el pre-
tendido saber del mundo suprasensible y por ontologia la exploracién del
mundo en su nivel fictico-existencial.

2. Ibid., phg. 43.
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A mi juicio, la fuerza del nihilismo reside en su consideracion ontolé-
gica. A ella quiero referirme fundamentalmente.

Una rapida mirada a la historia de la filosofia es suficiente para com-
probar que el nihilismo surge siempre como su antagonista. Cosa totalmen-
te comprensible si tenemos en cuenta que, por ejemplo, para Aristoteles,
la filosofia primera coincide con el estudio de las primeras causas, es de-
cir, con un saber que pretende remontarse hasta el fundamento ultimo de
lo real. Asi, el nihilismo, al sustituir ¢l fundamento por la nada, pone en
cuestion el sentido mismeo de la filosofia.

Desde este punto de vista, es normal que el nihilismo haya aparecido
como el gran enemigo a combatir. Los didlogos platonicos, a veces irreso-
lubles, entre Socrates y los sofistas, la respuesta kantiana al escepticismo de
Hume, la utilizacion del principio de contradiccion performativa por parte
de Habermas contra los «escépticos» del siglo XX, son sélo ejemplos es-
cogidos del empefio filoséfico por rebatir las tesis del nihilismo, siempre
proscrito para la filosofia, saber sobre ¢l fundamento dltimo. Pero lo cierto
s que veinticinco siglos de argumentos no o han herido en lo més mini-
mo; siempre vuelve a resurgir indemne como un luchador inmortal, y Gor-
gias es hoy, y a pesar de muchos filésofos, mas actual que Platon.

Pero no son estas formas de nihilismo, a su vez filoséficas, las que mas
desesperacién provocan en la filosofia y sus empefios de fundamentacién
total. Al fin y al cabo se trata de nihilismos que de una u otra forma en-
tran en el juego mismo de la argumentacion, de la racionalidad objetivado-
13, y a los que, por lo tanto, la filosofia puede enfrentarse en ciertas condi-
ciocnes de igualdad. Hay otras experiencias del nihilismo, en principio mas
simples, ciertas experiencias art{sticas en general y literarias en particular,
que parecen no requerir ni siquiera el concurso de las armas argumenta-
tivas; no necesitan plantar cara, luchar, ya que su simple y bella descrip-
cién del mundo de la vida es mds que suficiente para desarmar mil argu-
mentaciones filosoficas.

(Por qué esta impotencia filosdfica aun todos sus empefios? Sencilla-
mente, porque la filosofia, siempre tan racional y argumentativa, no ha vis-
to que la fuerza del nihilismo, su raiz, se halla en un nivel més radical que
el de la logica, el concepto y la objetividad; se halla en la experiencia del
fundamento fictico-existencial como ausencia. Ningiin razonamiento restara
un pice de verdad al Segismundo de Calderén, al Mefistofeles de Goethe
o al Harry de Hesse.

A modo de ejemplo de lo que quiero decir detengdmonos por un momen-
to en «El gusto de la nada», poema LXXX de Las flores del mal de Charles
Baudelaire, y que se halla en la primera parte de la obra Spleen e ideal:
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Morne esprit, autrefois amoureux de la lutte,
L’Espoir, dont [’éperon attisait ton ardeur,

Ne veut plus t'enfourcher! Couche-toi sans pudeur,
Vieux cheval dont le pied a chaque obstacle bute.

Résigne-toi, mon caeur; dors ton sommeil de brute,

Esprit vaincu, fourbu! Pour toi, vieux maraudeur
L'amour n’a plus de goiit, non plus que la dispute;
Adieu done, chants du cuivre et soupirs de la flite!
Plaisirs, ne tentez plus un ceeur sombre et boudeur!

Le Printemps adorable a perdu son odeur!

Et le Temps m’engloutit minute par minute,

Comme la neige immense un corps pris de roideur;
Je contemple d’en haut le globe en sa rondeur

Et je n’y cherche plus 1'abri d’une cahute.

Avalanche, veux-tu m’emporter dans ta chute?’.

A simple vista destaca el nihilismo moral, la recreacion quietista en la
nada, pero esta recreacion estd sostenida por una resignacién que hunde sus
raices no en una experiencia moral, sino ontoldgica, radical, de la nada: «el
Tiempo me devora minuto por minuto». Esta experiencia devoradora del
Tiempo —marcador del camino fatal, infranqueable, hacia la aniquilacién
total— es una experiencia radical de realidad; no postulada, sino vivida a
través de disposiciones afectivas ltimas, La realidad asi sentida no es la
realidad en la que me cobijo, sino en la que estoy lanzado a la intemperie.

3. C. Baudelaire, Le fleurs du mal / Las flores del mal, edicién bilingiie, Catedra, Ma-
drid, 2000, pags. 308-309.

Triste espiritu, antes amante de la lucha, / la Esperanza —su espuela tu ardor espoleaba—
/ jno quiere ya montarte! Tiéndete sin vergiienza, / Jamelgo cuyo paso tropieza en cada es-
torbe. / Resignate, alma mia; duerme un sueiio de bruto. / jVencida alma engafiada! Para ¢,
vieja picara, / El amor pecdié el gusto, igual que la disputa; / jadios, cantos de cobre y sus-
piros de flauta! / Placeres, no tentéis a un corazdén asqueado! / jLa hermosa primavera ha
perdido su aromal /Y el Tiempo me devora minuto por minuto, / Como la nieve inmensa
vuelve rigido un cuerpo; / Desde lo alto contemplo la redondez del globo / Y ya no busco
en €] el calor de una choza. f Avalancha, ¢no quicres llevarme en tu caida?
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En una situacién tal no hay lugar para la esperanza, y toda chance parece
consistir en una amarga resignacion que conduce al quietismo moral, cuan-
do no al intento de autodestruccidn.

La clave de bdveda para entender el sentido dltimo de Las flores del mal
estd precisamente en una disposicion afectiva: L'ennui, el hastio, que apa-
rece en los versos finales del primer poema Au lecteur:

C'est 'Ennui! — ‘il chargé d’un pleur involontaire,
Il réve d'échafauds en fumant son houka,

Tu le connais, lecteur, ce monstre délicat,

- Hypocrite lecteur, - mon semblable, - mon frére!l*,

Esta disposicion afectiva se muestra también en el Spleen que aparzce
en el titulo de la primera parte y en oposicién al ideal. El aplanamiento de
la existencia que provoca el hastio radical vuelve inerte todo ideal de rea-
lizacidn tanto personal como social, es decir, desarma el mundo moral con-
virtiendo las acciones encaminadas a fines en intentos absurdos:

Quand le ciel bas et lourd pése comme un couvercle
Sur Uesprit gemissant en proie aux longs ennuis,

Et que de 'horizon embrassant tout le cercle

Il nous verse un jour noir plus triste que les nuits;>.

Junto al hastio aparece otra disposicion afectiva fundamenial que viene
a completar el marco de esta desmoralizacién radical, la angustia:

- Et de longs corbillards, sans tambour ni musique,
Défilent lentement dans mon dme; I'Espoir,

Vaincu, pleure, et I'Angoisse atroce, despotique,
Sur mon crdne incliné plante son drapeau noir?®,

4. Ibid. pags. 78-79: «Es el Hastio! — El ojo lleno de involuntario / llanto, suefia cadal-
50s, migntras fuma su pipa. / Lector, ti ya conoces a ese monstruo exquisito, / jMi semejan-
te, - hipderita lector, - hermano mio'». ]

5. Ibid. LXXVIIIL, pégs. 304-305: «Cuando como una losa pesa el cielo plomizo / sobre
el alma gimiente de un largo hastio presa, / y que abrazando el circulo de todo el horizonte /
vierte un dia mas negro y triste que la noche».

6 Ibid.: «-Y pasan coches [inebres, sin tambores ni musica, / por mi alma lentamente;
la Esperanza, vencida, / llora, y la Angustia atroz y despdtica planta / su negro pabellén en
mi craneo abatidon, ‘
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El desorden moral que se respira en los poemas de Baudelaire, cons-
truido sobre la incapacidad de resolucién, la igualaciéon y neutralizacion
de toda posibilidad de realizacién, incluso la continua tentacidn del suici-
dio, no podria ser replicado a su vez con propuestas morales. Este nihilis-
mo moral encuentra sus raices en un nihilismo ontolégico, y, por lo tan-
to, s6lo respondiendo al segundo seré posible superar el primero. Adelan-
tamos que una respuesta tal solo puede ser justamente planteada situando-
se en ¢l mismo nivel fictico existencial v dando cabida, consecuentemen-
te, a otras disposiciones afectivas arraigantes.

Retengamos por ahora la siguiente conclusién: la fuerza de la experien-
cia nihilista literaria estd en la recreacién de situaciones facticas. No es de
extrafiar que filésofos que podrian ser catalogados como nihilistas, como
Schopenhauer, citen frecuentemente Fausto de Goethe o La vida es suefio
de Calderén; o que otros, como Nietzsche o Heidegger hayan tendido a di-
fuminar las fronteras entre la literatura y la filosofia. Los pensadores del
siglo XX, hijos de la sospecha en torno a las ideologias, no han dudado a
la hora de renunciar a la biisqueda de la totalidad para situarse en el dmbi-
to de lo factico. Pero, jse trata de algo singular del mundo contemporineo
o ha sido una tendencia siempre presente, aunque no de manera preponde-
rante, en la filosofia? La pregunta no carece de importancia: sélo si es po-
sible rastrear una inclinacién a la facticidad en la tradicion filoséfica, sera
posible que esta forma de pensar preponderante en el siglo XX constituya
un momento continuador de la historia de la filosofia, es decir, que anun-
cie una nueva etapa de la filosofia y no su muerte.

Milan Kundera considera que la gran diferencia entre la tradicién filo-
sofica y la literaria, al menos desde los inicios de la modernidad, mas pro-
funda que la diferencia estilistica, surge por la tendencia objetivista de la
filosofia’. Piensa en la tradicién inaugurada por Descartes y Galileo, con
sus pretensiones de hacer el mundo mas manejable, disponible, a costa de
excluir 1o mas nuestro de este mundo, el mundo de la vida. En el IV Cen-
tenario del Quijote no estd de mas decir que precisamente, para Kundera,
Cervantes inventé la novela que, a su juicio, tiene por funcién la explora-
cién del ser olvidado por la filosofia racionalista.

Lo mas curioso es que Kundera elabora su teoria literatia a partir de
una interpretacién existencialista de la filosofia heideggeriana, y esto debe

7 M. Kundera, «La desprestigiada herencia de Cervantes», en Ef arfe de la novela, Tus-
quets Editores, Barcelona, 1996, 1.° ed. orig. 1986, pags. 12-30.
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darnos una pista de que la tajante distincion entre filosofia y literatura es
més bien falaz, porque la filosofia de Heidegger no surge de la nada, sino
que se halla fuertemente implantada en ciertas tradiciones filosdficas. Pen-
sar la modernidad filoséfica desde su relacion con la ciencia y su objetivis-
mo no deja de ser unilateral. La modernidad es Descartes, Kant o Hegel,
pero también Montaigne, Pascal, Jean Paul o Schopenhauer, Mientras Ga-
lileo miraba al cielo con ojos escrutadores, Pascal afirmaba que el silencio
eterno del espacio infinito le acongojaba.-Aqui, el nuevo universo descu-
bierto por la ciencia moderna abre sentimientos e impele a preguntas so-
bre lo mas radical del ser humano. Quizés incluso la historia de la filoso-
fla que hemos construido, donde el objetivismo racionalista impera sobre
los poderes de! sentimiento, no deje de ser una ilusién, Asi, Etienne Gil-
son considera que la historia de la filosofia es la historia de opesiciones ta-
les como las que hay entre Abelardo y San Bernardo, Santo Tomas y San
Buenaventura, o Descartes y Pascal, «de los cuales unos ponen su corazon
apasionado al servicio de la inteligencia y otros ponen inteligencias ldci-
das al servicio de las potencias del sentimiento»®,

No considero aceptable presuponer que las filosofias puestas al servicio
de los sentimientos Ilevan a 1a filosofia al «indeseable» terreno del subjeti-
vismo, ya que con seguridad la dicotomia objetivismo / subjetivismo con-
lleva una gran dosis de falsedad. De lo que no cabe duda es de que estas
filosofias superadoras de la perspectiva objetivista permiten un acercamien-
to a algo que en la linea oponente quedaba completamente velado: el am-
bito de la existencia factica, del mundo de la vida.

Precisamente en el recurso a la facticidad reside la fuerza de la perspec-
tiva heidegperiana. Heidegger ha traido a la filosofia la experiencia litera-
ria del nihilismo existencial extrayendo de él su nicleo ontologico, es de-
cir, la centralidad que ciertas disposiciones afectivas tienen como configu-
radores de mundo. Pot ello lo considero capital a la hora de pensar el nihi-
lismo en toda su radicalidad filoséfica: es fildsofe en tanto que preocupa-
do por la cuestiones del ser y del fundamento mas que por los problemas
antropolégicos comunes al existencialismo, pero esto no le impide superar
los margenes del objetivismo filoséfico al situar la experiencia del funda-
mento y del ser en el andlisis radical de la facticidad existencial. ¥ en este
nivel encuentra, como fundamento, una nihilidad.

8. E. Gilson, La filesafia en la Edad Media, Gredos, Madrid, 1965, 1* ed. orig. 1952,
pags, 410,
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II. LA DISPOSICION AFECTIVA DE LA ANGUSTIA
Y LA EXPERIENCIA RADICAL DEL NIHILISMO

El retrato del ser humano como ser arrojado a la existencia, a tener que
realizarse en un mundo inhospito, es, sin duda, el elemento superficial méas
conocido de la filosofta de Heidegger. Pero la experiencia del arrojo de la
existencia apunta, a su vez, a una perspectiva ontoldgica, a una compren-
sion del fundamento ontoldgico de la existencia misma; y es este funda-
mento, no la existencia concreta del Dasein, lo que persigue Heidegger en
toda su trayectoria intelectual, aunque sea dicho Dasein quien permita, al
menos en la época de Sein un Zeit, el acceso buscado.

;Qué es lo que encontramos en esta pesquisa? Si nos mantenemos en una
perspectiva intramundana, fictica, que no practica el escapismo al 4mbito tras-
cendente e inmutable, lo que encontramos es que el fundamento ontoldgico
se patentiza en una experiencia de un no-ser radical; es decir, la experiencia
del fundamento es experiencia de desfundamentacion, del no fundamento.

Lo que ha, permitido a Heidegger llegar a esta experiencia del funda-
mento como ausencia es el punto de partida que ha tomado. Su investiga-
cidn ontoldgica no estd guiada por un pretendido objetivismo que parte de
las nociones mas abstractas de un entendimiento emotivamente neutro, sino
por aquello que siende mdas propio del pensar literario ha establecido la di-
fusa linea de demarcacion de la que parte la contraposicién de Kundera an-
tes enunciada: las «disposiciones afectivas» (Befindlichkeit), especialmen-
te la disposicién de la angustia. Con ello, Heidegger ha introducido en el
corazén mismo de la filosofia, en la ontologia, lo que daba tanta fuerza al
nihilismo literario y que hacia de los intentos argumentativos de respuesta
armas ineficaces. Y si las disposiciones afectivas pueden ser asumidas por
el saber ontolégico para postular un nihilismo metafisico radical, jpor qué
no podrian ser introducidas también para combatirlo? Pero no adelantemos
acontecimientos, mantengdmonos en el ambito del pensar heideggeriano
para intentar extraer el sentido ultimo de este nihilismo ontoldgico.

Al tomar como punto de partida la facticidad, Heidegger pudo constatar
que la disposicidn afectiva no era un elemento periférico de la experiencia
ontologica que fuera preciso eliminar para liberarla de principios subjeti-
vos indeseables, sino que, por el contrario, constituia un existencial funda-
mental®, es decir, un elemento esencial para comprender las configuracio-

9. M. Heidegger, Sein wnd Zeit, Max Niemeyer Verlag, Tilbingen, 1927, pdg. 134 (trad.
J. E. Rivera, Ser y tiempo, Editorial Universitaria, Santiago de Chile, 1997, pag. 158).
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nes ontoldgicas, El factum, punto de partida de la ontologia heideggeriana,
s6lo queda abierto en la disposicidn afectiva.

Sin duda éste es un gran descubrimiento de 1a filosofia de Heidegger, po-
siblemente tan importante como otro elemento que ha tenido mas suerte en
las posteriores elaboraciones filosoficas que han partido del pensar heideg-
geriano: la comprensién, En el desencubrir el ente en su totalidad el hom-
bre no se halla implicado sélo en una determinada comprension, sino tam-
bién en una determinada disposicién afectiva. Entiéndase bien, no se tra-
ta de reconocer los estados de animo desde un punto de vista éntico, esto
desde siempre ha estado presente en la filosofia, pensemos en la Retdrica
aristotélica, donde estos temples son analizados exquisitamente'®. Lo que
dice Heidegger es mas radical: son funciones elementales de la existencia
originaria y, por tanto, elementos con los que debe contar necesariamente
la ontologia en su intento por ir al fundamento factico de la existencia''.

Puede que en la filosofia de Heidegger haya muchos errores de aprecia-
cién, pero sin duda en este punto su filosofia ha iniciado un camino que
no tiene posibilidad de retorno; ya no es posible seguir pensando filosofi-
camente en una perspectiva ontoldgica objetiva, neutra. No hay una mirada
que esté por encima de toda disposicién afectiva: «Desde un punto de vis-
ta ontoldgico-existencial no hay el menor derecho para rebajar la “eviden-
cia” de la disposicion afectiva, midiéndola por la certeza apodictica propia
del conocimiento teorético de lo que simplemente esta-ahi»'?, Es la dispo-
sicion afectiva la que abre originariamente, antes de todo conocer o querer:
«El estado de animo ya ha abierto siempre el estar-en-el-mundo en su to-
talidad, y hace posible por primera vez un dirigirse hacia»'’. Las configu-
raciones ontoldgicas estin ciertamente determinadas por lo que conocemos
y por lo que queremos, por el progreso de nuestra ciencia y por nuestras
configuraciones morales, pero ante todo lo estan por la disposicién afectiva
que subyace a cada una de estas configuraciones como filtros de luz que,
aunque ocultan en algunos puntos dicha luz, son también las que permiten
su paso, las que producen la apertura a esta luz, al ser.

Aunque la consideracién en estos términos de las disposiciones afecti-
vas impide la neutralidad objetiva del analisis ontoldgico, esto no significa
que todas las disposiciones sean igualmente pertinentes o relevantcs a la

1¢, Aristételes, Retdrica, 13782-1388b.
11. Sein und Zeit, pag. 340 (trad. 357).
12. ibid. pag. 136 (trad. 160).
13. Jbid. pag. 137 (trad, 161).
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hora de analizar cdmo se produce la apertura ontolégica. De hecho, Heide-
gger no duda en preguntarse por cudl serd aquélla que de una «forma emi-
nente» produce la apertura del ser'®. Y a la altura de Ser y tiempo, serd la
«angustia» la disposicion que recibe este honor, la que «abre originaria y
directamente el mundo en cuanto mundo».

{Coémo es el mundo abierto por la disposicién de la angustia? Si en el
hastio de Baudelaire el mundo aparece como un gran peso que se me vie-
ne encima paralizando toda posibilidad de proyeccién y realizacién, con
la angustia de Heidegger aquel mundo con el que uno estd familiarizado
de manera cotidiana, y que da las posibilidades de mi realizacién, se dilu-
ye, dejando en su lugar un paisaje drido e inhospito'?, cuyo trasfondo es la
nada’®, Los proyectos de realizacién encuentran como eje tltimo de reali-
zacion una sobrecogedora nada.

Es imposible introducirse en la posicién heideggeriana intentando su-
perar en este punto su enigmético lenguaje y sin que se pierda al mismo
tiempo la fuerza de tal posicion, fuerza no argumentativa, sino hermenéu-
tico-descriptiva.

Desde Ia consideracion de un marco moral de referencia para Ia realiza-
cién humana, la angustia presente una cara mas asumible que el hastio, al
menos en la versién que de él presente Baudelaire: no conduce al Dasein a
la resignacién quietista abocada a la autoaniquilacién, sino que la desazén
producida en la disposicién de angustia le llama para que se haga cargo de
su «ser-culpable»'”, de su poder-ser-si-mismo maés propio. Aun esta refe-
rencia a la moral, no debe entenderse el despertar a este ser-culpable en el
sentido de una llamada ante la culpa moral. Aqui, la culpa, que despierta
por la voz de la conciencia en la disposicién de angustia, hace referencia al
«ser-fundamento de un ser que estd determinado por un no —es decir, ser-
Jundamento de una nihilidad»'. Somos culpables por nuestra finitud, por
nuestra nihilidad; nihilidad constitutiva de nuestro Dasein arrojado. Desper-
tar al propio ser-culpable es, desde esta perspectiva, abrir la posibilidad de
una realizacion propia, consciente, no inventando nuevas configuraciones,
porque posiblemente no haya nada que inventar, pero si asumiendo las que
hay con plena conciencia del carcter arrojado de mi existencia.

14, fbid. pag. 182 (trad. 204).

15, 7bid. phg. 189 (trad. 211).

16. M. Heidegger, «Was ist Metaphysik?», Wegmarken, pig. 112 (trad. «;Qué es metafi-
sica?», en Hiios, pag. 100).

17, Sein und Zeif, pig. 269 (trad, 289).

18. Ibid. pag. 283 (trad. 302).
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En otros momentos de su obra, Heidegger ha hecho referencia a otras
disposiciones, como por ejemplo el mismo hastio', desvelando el marco
ontoldgico en que se sitda, de forma no consciente, ta poesia, por ejemplo,
de Baudelaire. En general, Heidegger se ha preocupado de aquellas disposi-
ciones en las que se pone al descubierto el cardcter de carga del Dasein®,

¢ Qué ocurre, entonces, con aquellas disposiciones en las cuales el mun-
do presenta un cardcter mis acogedor, en las que el mundo aparece como
una continua fuente de posibilidades para la realizacidn, como asistencia,
como cobijo y arropo? ;Qué ocurre con «la comprensién cadente y animi-
camente templada» 2! de un mundo que se doma y se hace familiar? Para
Heidegger no caben dudas al respecto: es el modo propio de la situacién
de caida, de la huida de si mismo que consiste en no querer ver el caricter
inhdspito de la existencia, por tanto se trata de un no querer enmascarador,
de un modo derivado por ocultacion de la experiencia inhospita: «El tran-
quilo y familiar estar-en-el-mundo es un modo de la desazén del Dasein, y
no al revés, £l no-estar-en-casa debe ser concebido ontoldgica-existencial-
mente como el fendmeno mds originario»™. O, como dice en ;Qué es me-
tafisica?: «La angustia del temerario no admite contraposicién alguna a la
alegria o siquiera al agradable placer de un tranquilo ir viviendo»?,

A mi juicio, textos de madurez como Gelassenheit nos obligan a ma-
tizar la posicién del dltimo Heidegger al respecto. Curiosamente, alli lo
que Heidegger esta buscando son nuevas formas de «arraigo» en un mun-
do cada vez mas acelerado y distanciado del fundamento. Heidegger pare-
ce ser consciente del desarraigo que nos constituye, ante el cual no respon-
de con la proposicién de algo asi como una fundamentacién universal del
comportamiento moral. Esto, a su juicio, seria absolutamente secundario.
Tales intentos de fundamentacion estarian inmersos en ese espiritn de pre-
cariedad desarraigada; no verian el fondo del problema, la verdadera exi-
gencia, El arraigo no se consigue con grandes argumentaciones tedricas,
sino con un morar desde «la serenidad para las cosas»®. Heidegger defi-

19. M. Heidegger, Die Grundbegriffe der Metaphysik. Welt-Endlichkeit- Einsamkeit (Vorle-
sung Wintersemester 1929/30), Gesamtausgabe, vols. 29/30, Klostermann, Frankfurt, 1983,

20. R. Safranski, Un maestro de Alemania, Martin Heidegger y su tiempo, Tusquets, Bar-
celona, pags. 194-196, ‘

21. Sein und Zeit, pag. 335 (trad. 353).

22. Ibid. pig. 189 (trad. 211).

23, «Was ist Metaphysik?», pég. 118 (trad. 104).

24, M. Heidegger, Gelassenheit, Neske, Tiibingen, 1959, pAg. 25 (trad. Ives Zimmermann,
Serenidad, Ediciones del Serbal, Barcelona, 1989, pag. 27).
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ne esta actitud como un mantenerse abierto «al sentido oculto del mundo
técnico, la apertura del misterion®, Por todo ello, considero que el pensar
propio de la Gelassenheit permite matizar la unilateralidad de la ontologia
existencial desarrollada sélo desde la disposicién de angustia, dando cabi-
da a disposiciones méds «templadasy, es decir, no tan radicales.

Heidegger deberia haber visto que la renuncia a la neutralidad ontologi-
ca a través de la entrada de las disposiciones afectivas en el discurso, po-
sibilita también la pluralidad de discursos sobre el Ser y todos los existen-
ciarios relacionados con él. El tiempo, por ejemplo, de la angustia, no es
el mismo que el del aburrimiento o el de la euforia. Habrd que estar atento
para que la pluralidad exigida por la nueva ontologia no se vea avocada a
un relativismo inoperante —por ejemplo, se pueden desechar aquellas dis-
posiciones claramente patolégicas—, pero, ¢por qué las disposiciones cen-
trifugas respecto al mundo han de ser mejores a priori que las centripetas?
;Porqué los sentimientos de arraigo tienen que velar el ser necesariamen-
te? ;Es posible pensar en disposiciones afectivas que conlieven cierta segu-
ridad permaneciendo en el plano factico o necesariamente han de suponet
el salto a la trascendencia que hipoteca del mundo mudable y finito? Creo
que el objetivo de Gelassenheit obedece al intento de buscar cierto arraigo
manteniéndose en el plano de la facticidad.

El asunto no es banal, porque considero que solo desde disposicio-
nes afectivas de este tipo es posible responder ontolégicamente al nihilis-
mo factico literario y filoséfico. Si las argumentaciones racionales por si
mismas no son suficientes para contrarrestar el poder del nihilismo expe-
rimentado ficticamente, es a las experiencias facticas de arraigo a donde
hemos de acudir para encontrar una solucién al problema. Bien entendi-
do que no se trata de seguir un camino paralelo pero inverso al heidegge-
riano, es decir, no se trata de hacer prevalecer alguna disposicion afecti-
va de arraigo presuponiéndole mayor alcance ontoldgico que a las dispo-
siciones de desarraigo.

El ser humano debe aprender a mantener un dificil equilibro entre am-
bos tipos de disposiciones, evitando siempre las distorsiones que puedan
producir la desmesura, a veces incluso patolégica, tanto de una perspectiva
como de la contraria. Las disposiciones constituyen aspectos fundamenta-
les de la existencia humana y de su apertura de sentido. Obviamente, hay
personas con tendencias a disposiciones del desarraigo, mientras que otras
tienen tendencias contrarias a éstas. Pero lo cierto es que nuestro decurso

25. Gelassenheit, pag. 26 (irad. 28).
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vital estd lieno tanto de unas como de otras. Nuestra existencia es un con-
tinuo movimiento, provocade por la misma realidad en la nos hallamos in-
mersos, entre tendencias de un signo y del otro. A veces estdn en convi-
vencia pacifica, otras en lucha voraz, y tanto en un caso como en el otro,
las argumentaciones racionales que pretenden contrarrestar su poder sue-
len resultar superfluas. Lo repito, constituyen aspectos fundamentales de la
existencia situadas a un nivel puramente ontologico. No son algo que pue-
da ser refutado; como mucho, en los casos realmente patologicos, pueden
ser sublimadas, maguilladas.

Entiendo por casos patologicos aquellos que impiden la adecuada reali-
zacién moral. No me refiero a que posibiliten una determinada meral, sino
la moral misma, es decir, que permitan ¢l desarrollo moral del individuo,
la eleccion de posibilidades con vistas a la realizacién persenal. Sélo en el
caso de que produzcan una desmoralizacion radical que impida esta reali-
zacidn, fin ltimo de la vida personal, serd necesaria una lucha correctiva.
Pero no todas las experiencias nihilistas se encuentran en esta via muerta.
Muchas de ellas estidn cargadas de fuerzas positivas, de elementos funda-
mentales para la realizacion personal, como por ejemplo —y como vie Ce-
rezo en su excelente trabajo sobre la moral en Heidegger®**—, la capacidad
que tiene la experiencia de la angustia heideggeriana para hacerse cargo de
la carnalidad, del aspecto sufriente de la existencia, o para tomar concien-
cia de los peligros que nos acechan, y para buscar, en la vivencia real de es-
tos peligros, la posibilidad de salvarnos desde cllos. Baste con recordar los
versos de Hélderlin, que el propio Heidegger refiere’

Pero donde esta el peligro, crece
También lo que salva.

III. LA EXPERIENCIA RADICAL DEL ARRAIGO
EN LA DISPOSICION AFECTIVA DE LA FRUICION

Podriamos explorar las disposiciones afectivas arraigantes en el propio
Heidegger, ya que, como he dicho lineas arriba, en la hltima etapa de su fi-
losofia apostd por la Gelassenheit (serenidad o desasimiento), pero prefiero

26 P Cerezo, «De la existencia ética a la &tica originaria», en VV. AA., Heidegger: la
voz de tiempos sombrios, Ediciones del Serbal, Barcelona, 1991.

27. M. Heidegger, «Die Frage nach dem Technik», en Fortrdge und Aufsitze, Verlag Gun-
ther Neske, 1954, pig. 32 (trad. Eustaquio Barjau, Conferencias y articulos, Ediciones del Ser-
bal, 1994, pig. 30).
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tomar en consideracion, en este punto, lo que Zubiri lamé «fruicidén». Esto
por una razon fundamental: considero que la fruicién fue pensada, desde
muy pronto, como respuesta al pensar heideggeriano de la angustia®, De
tal forma que puede servirnos para ensayar una respuesta adecuada al ni-
hilismo, si no para aniquilarlo, cosa indeseable, al menos para equilibrar-
lo. La unidad intrinseca de disposiciones afectivas y ontologia en la filo-
sofia de Zubiri queda claramente expresada en la definicién que da de la
fruicién: «La fruicién es la satisfaccion acomodada a la realidad actuali-
za en el sentimienton®.

Lo primero que hay que decir al respecto es que aunque Zubiri tenia en
Sus manos una respuesta coherente al pensar heideggeriano de la angus-
tia, lo cierto es que nunca llegd a aceptar, con Heidegger, que las dispo-
siciones afectivas constituyeran el momento mas radical de aperturz a lo
real. El propio Zubiri catalogd su propuesta filoséfica como «inteleccio-
nista»*, con lo que daba a entender que el momento intelectivo de lo que
denomind «inteligencia sentiente» era mas radical que los momentos voli-
tivo y sentimental. No se trata de una propuesta intelectualista, porque el
caracter sentiente de la inteligencia impide una inteligencia pura, pero si
que considerd que el momento aprehensivo era prioritario respecto al mo-
mento sentimental,

Para mantenerse en esta posicidn, Zubiri se vie obligado a realizar ver-
daderos malabarismos filoséficos, pero el sentido dltimo de su filosofia, en
tanto que oposicion frontal a la hermenéutica que Heidegger estaba inau-
gurando, le obligoé a priorizar el momento aprehensivo de la inteleccion.
No podemos detenernos aqui en este asunto, sélo lo constato como expli-
cacién bastante factible de por qué Zubiri no llegd al nivel de radicalidad
de Heidegger. Creo, por lo demas, que la dependencia que la hermenéutica

28. He analizado el lugar de la fruicién en la filosofia de Zubiri en el primer capitulo
de mi libre Verdad y accion. Para pensar la praxis desde la inteligencia sentiente zubiriana
(Comares, Granada, 2002). Para un andlisis mds detallado de la critica a Heidegger en este
punto, véase mi trabajo «Destino y responsabilidad. El lugar de la ética en las filosofias de
Heidegger y Zubiri», en J. A. Nicolds y R. Espinoza (eds.), Heidegger y Zubiri {en prensa).
En el presente trabajo no tengo por objetivo una exposicion fidedigna del pensar de Zubiri al
respecto, sino que sélo utilizaré el andlisis que el autor hace de la fruicién como ejemplifica-
cién de una posible respuesta al nihilismo desde un nivel tan radical como €l aqui expuesto.
Podriamos haber partido de otras disposiciones afectivas, como Ia serenidad de Heidegger, 1a
cuforia, la calma, la confianza o ¢l sentimiento de plenitud.

29. X. Zubiri, Sobre el sentimiento y la volicion, Alianza, Madrid, 1992, pag. 341.

30. X. Zubiri, Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad, Alianza, Madrid, 1980, pag.
284.
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heideggeriana tiene del caracter fundamental de las disposiciones afectivas
estd bastante claro, aunque, ciertamente, no suficientemente estudiado.

Pero que el propio Zubiri no se atreviera a situarse en el punto que exi-
gia una confrontacién radical con Heidegger, no significa que en su filoso-
fia no estén las claves para la reconstruccién de un careo tal.

A la altura de 1935 Zubiri era lo suficientemente conocido por traba-
jos tan importantes como «Sobre el problema de la filosofia», publicado en
1933 en dos partes y en los niimeros 115 y 118 de Revista de Occidente;
pero En torno al problema de Dios, que aparccid publicado en 1933 tam-
bién en Revista de Occidente, constituye la presentacion del Zubiri origi-
nal, del niicleo de su filosofia luego desarrollado en las obras Sobre la esen-
cia e Inteligencia sentiente. A finales de los afios veinte, habia asistido a
los cursos de Heidegger en la Universidad de Friburgo y quedé fuertemen-
te impresionado por el pensar del maestro alemén. Pues bien, en el articu-
lo de 1935 encontramos la respuesta mas coherente a aquella filosofia que
tanto le impresiond. La retérica utilizada, encaminada a veces a una bur-
da ridiculizacién del ateismo, enturbia lo mds importante del texto, que no
esta en la cuestion de Dios, sino en el andlisis féctico de la existencia y en
la bilsqueda en dicho anélisis de elementos que permitan ver la radical ins-
talacion del hombre en la realidad. La influencia y apoderamiento del dis-
curso heideggeriano, y la aceptacién del punto de partida de esta filosofia,
quedan suficientemente reflejadas en el texto:

[...] se ha visto que el ser del sujeto consiste formalmente, en una de sus
dimensiones, en estar «abierto» a las cosas. Entonces, no es que el sujeto
existe y, «ademds» haya cosas. La exterloridad del mundo no es un simple
Jactum, sino la estructura ontologica formal del sujeto humano®'.

El punto de partida factico-ontolégico es palpable. Por si la referencia a
Heidegger no esta suficientemente clara, reparese en el signiente texto:

La existencia humana, se nos dice hoy, es una realidad que consiste en
enconirarse entre las cosas y hacerse a si misma, cuidandose de ellas y
arrastrade por ellas. En este su hacerse, la existencia humana adquiere su
mismidad y su ser, es decir, en este su hacerse es ella lo que es v como es.
La existencia humana estd qrrojada entre las cosas, y en este arrojamiento
cobra ella el arrgjo de existir. La constitutiva indigencia del hombre, ese su

31. X. Zubiri, Naturaleza. Historia, Dios, Alianza, Madrid, 10* ed, 1994, 12 ed. 1944,
pag. 421,



108 OSCAR BARROSO FERNANDEZ

no ser nada sin su ser con y por las cosas, es consecuencia de estar arroja-
do, de esta sunihilidad ontologica radical®Z.

El encontrarse hace aqui referencia a la Befindlichkeit heideggeriana, y
la disposicién afectiva que hace de este encontrarse un encontrarse arro-
jado es, sin duda, la angustia. La respuesta zubiriana viene justo a conti-
nuacion: «yo preferiria decir que el hombre se encuentra, en algiin modo,
implantando en la existencia»®, Aqui Zubiri parece aceptar el plano radi-
cal de Heidegger, es decir, el plano de las disposiciones afectivas como
momento radical de la apertura ontoldgica, y la sustitucién del arrojo por
la implantacién obedece, claramente, a una disposicién afectiva distinta y
contraria a la de la angustia. A partir de aqui el juego de conceptos hei-
deggerianos queda invertido: donde estaba la nada, aparece el poder de lo
real que me hace ser, v, con ello, la desfundamentacion radical heidegge-
riana deviene una fundamentacién esencial que Zubiri refiere con la no-
cidn de «religacidony:

[...] la religacién nos hace patente y actual lo que, resumiendo todo lo an-
terior, pudiéramos llamar la fundamentalidad de la existencia humana. Fun-
damento es, primariamente, aquello que es raiz y apoyo a la vez. La funda-
mentalidad, pues, no tiene aquf un sentido exclusiva ni primariamente con-
ceptual, sino que es algo mis radical®,

Que es mas radical, significa, simplemente, que la fundamentacién no estd
pensada en el plano 6ntico-trascendente, sino en el plano ontologico-tras-
cendental. Pero Zubiri no pretende sélo contrarrestar el poder del nihilismo
heideggeriano situindose en una perspectiva intramundana, quiere ademas,
como el maestro, que ¢l punto de partida sea factico. Por ello la respuesta
de Zubiri no apela tampoco al orden racional de la fundamentacién, sino
que busca el fundamento, como Heidegger, en el encontrarse mismo:

Esto no es una demostracién ni nada semejante, sino el intento de indi-
car ¢l andlisis ontoldgico de una de nuestras dimensiones. El problema de
Dios no es una cuestion que ¢l hombre se plantea como pueda plantearse
un problema cientifico o vital, es decir, como algo que, en definitiva, podria
o no ser planteado, segiin las urgencias de la vida o la agudeza del enten-

32. Ibid. pags. 423-424.
33. Ibid. phg. 424
34. fbid. pdg. 429,
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dimiento, sino que es un problema planteade ya en el hombre, por el mero
hecho de hallarse implantado en Ia existencia. Como que no s sino la cues-
tién de este modo de implantacién®.

Hasta aqui, la posicién de Zubiri me parece impecable, pero lo cier-
to es que el fildsofo vasco no tarda en caer en el mismo error que Heide-
gger, a saber, pretender la perspectiva tnica: «El ser es siempre ser de lo
que hay. Y este haber se constituye en la radical apertura en que el hombre
estd abierto a las cosas y se encuenira con ellas»™. El haber, que proce-
de sin duda de la influencia orteguiana, serd mas tarde la realidad misma,
nucleo de la filosofia de Zubiri. Con esta afirmacion esta renunciando a la
radicalidad heideggeriana. No le bastaba la bisqueda de un planteamiento
complementario al heideggeriano desde disposiciones afectivas contrarias
a las que potencia Heidegger, sino que pretende sustituirlo completamen-
te. El camino que encuentra para este proposito pasa por situar, por debajo
del encontrarse, la aprehension primordial de realidad, aunque a estas altu-
ras Zubiri aln no se exprese en esos términos.

Pero no permitamos que este retroceso por parte de Zubiri oscurezca
los puntos fuertes de su pensar. ;Cémo es ¢l mundo abierto por la disposi-
cidn de la fruicidon? No debemos pensar en un mundo siempre complacien-
te con nuestra existencia. Bajo la disposicién de la fruicién también habra
muchas cosas que me produzcan dolor, malestar, porque esta disposicién,
en tanto que radical, no afecta sdlo a los contenidos del mundo, sino tam-
bién y sobre todo al momento de apertura en el que se sitia cada conteni-
do. La realidad abierta fruitivamente es aquella realidad en la que me hallo
complacientemente instalado, en el sentido de sentir que es aqueilo por lo
que toda realizacidén humana es posible. Obviamente, el fondo de posibili-
dad de bienes y males concretos, pero, por encima de esto, el fondo de po-
sibilidad del supremo bien: mi realizacién personal, lo que permite la con-
secucion de mis ideales vitales, o, al menos, lo que me permite sofiar con
dicha realizacidn, Zubiri utiliza la nocién de «atemperamienton: el hombre
se halla atemperado a la realidad®, y es la realidad misma la que tiene la
cualidad de la «temperien®.

La profundidad ontolégica del asunto queda claramente expresada en el
siguiente texto: «aqui no se juega dnicamente la fruicion en el atempera-

35. Ibid. pag. 433.
36, [bid. pag. 437.
37. Sobre el sentimiento y la volicion, pag. 335.
38. [fbid, pag. 341.
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miento a las cosas reales; se juega algo distinto: el atemperamiento al ca-
racter mismo de realidad, }a idea misma de la realidad como temperie»®,
Se trata de un momento trascendental: «la cosa que me produce una frui-
cidn en su realidad, por ser real, tiene un momento de realidad que no se
agota en aquella cosa, sino que en una o en otra forma se extiende a todas
las demas que, real o posiblemente, pueden venir a mis sentimientos»*. La
realidad aparece asi como «el ambito de la realidad atemperante para el
hombre que tonicamente se encuentra acomodado a elan?®',

Desde la disposicién afectiva de la fruicion, obviamente, se tiene expe-
riencia de lo falso, lo malo y lo feo, pero se presentan sdlo como limitacio-
nes de una realidad que, en cuanto realidad, aparece como verdadera, bue-
na y bella: «siempre dominard lo positivo, es decir, lo verdadero, lo bueno
y lo pulcro sobre lo falso, lo malo y lo feon®™. Como podemos ver, Zubi-
ri se ha apropiado fenomeneclégicamente la concepcion tradicional del or-
den trascendental. La negatividad es un coeficiente ineliminable de nues-
tras vidas, pero, desde la fruicion de realidad, esta negatividad solo pue-
de ser parte de la experiencia de realidad. Zubiri ve que aqui esta la dife-
rencia esencial respecto a lo que ocurre con la hegemonia de la disposi-
cién de la angustia;

Por debajo de la opresién, la ansiedad, por bajo de la impotencia en que
nos vemos forzados a vivir ante lo incierto del momento, estdn la desorien-
tacién, el gemido vy la inquietud de la desmoralizacién, la pérdida del sen-
tido de la realidad. Lo mé4s angustioso de la angustia es justamente su au-
sencia de razdén de ser. La angustia no patentiza el ser, sino que deja a los
entes sin sentido para nuestra existencia®,

En cambio, a través de la fruicién la realidad aparece como fuente in-
agotable de posibilidades para la realizacion personal, y en tanto que es
aquello en lo que se funda mi realizacion personal, la realidad presenta un
poder que constituye el sentido mdas radical de la idea de fundamento. El
concepto con el que Zubiri ha expresado este poder es «religacion», Con-
sidero que la vivencia del caricter religante de la realidad, la vivencia del
fundamento, est4 posibilitada por la disposicion afectiva de la fruicion,

39. Ibid. phg. 363.
40. Ibid. pig. 365.
41. Ibid. pig. 366.
42. Ibid. pag. 391.
43. Ibid. pg. 401.
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En la religacion, la realidad aparece fundamentando al ser humano en
tres sentidos. Primero, «ultimidad»: la realidad es aquello en lo que alti-
mamente s¢ apoyan todas mis acciones, Podran variar las cosas en las que
ejecuto mis acciones de una ocasion a otra, pero siempre tendran que estar
apoyadas en la realidad en cuanto tal, més lejos de alli no se puede ir*.

En segundo lugar, la realidad es fundamento en cuanto «posibilitante»:
hago mi vida eligiendo posibilidades, realizando proyectos, pero todas estas

- posibilidades son posibilidades de la realidad. Por tanto, la realidad se me

presenta como la posibilidad radical del poder tener posibilidades; siento
que sélo desde la realidad puedo hacer mi vida. Y si no sintiera esta reali-
dad, si las cosas fueran sélo por su contenido, el hombre no tendria forma
de configurar su ser, seria como un animal. Lo real en cuanto real queda
siempre para mi vida como una condicién, mejor dicho, como la condicién
radical. Si las cosas reales son recursos para mi vida sélo en tanto que por
su condicién permiten ser tomadas como este o aquél recurso, la realidad
es lo que tiene condicién en cuanto tal. Zubiri ha denominado «condiciény
a «la capacidad que tiene una realidad para estar constituida en sentido»™®.
Pues bien, la realidad en cuanto tal es la condicidén de posibilidad de todo
sentido. La formalidad misma de realidad, en su trascendentalidad, se pre- .
senta como la cosa-sentido por excelencia. En el hacer el hombre su vida,
podran fallar muchas cosas, muchos sentidos, pero lo que nunca podra fa-
llar, lo que el hombre no podra perder, si no quiere perder su propia vida,
es el sentido de la realidad:

Es esa realidad en cuanto tal [a que constituye el gran configurante de
mi ser sustantivo. Si quiero quitarme la sed, tengo la posibilidad de echar
mano de un vaso de agua, Pero si me fracasa ¢l vaso de agua y, subiendo la
escala, me fracasan una serie de cosas, me fracasan les amigos, por ejem-
plo (jnos pueden fracasar tantas cosas en la vidal), el hombre se encuentra
con que, no obstante, tiene que echar mano de la realidad misma y de al-
guna manera excogitar las posibilidades con que efectivamente puede hacer
su vida dentro de la realidad®.

La realidad en cuanto tal s fo que es posibilitante. La existencia humana
depende no so6lo de posibilidades concretas, sino también de la posibilidad
de la realidad en cuanto trascendental.

44, X. Zubiri, Sobre la realidad, Alianza, Madrid, 2001, pag. 228,
45, X, Zubiri, Estructura dindmica de la realidad, Alianza, Madrid, 1989, pag. 228.
46. Sobre la realidad, pag. 228.
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Por ultimo, es la realidad la que me fuerza a situarme frente a ella como
relativo absoluto, la que me obliga a dar una figura determinada a mi ser, a
elaborar mis esbozos, mis ideas sobre mi propia realidad. Por ello, la reali-
dad es fundamento «impelente»: es por la realidad por la que me configu-
ro personalmente. En El problema filosdfico de la historia de las religio-
nes, llama al momento de impelencia simplemente «imposicion»: «El hom-
bre se realiza en la realidad y por la realidad. Por esto, el hombre no pue-
de desatenderse de 1a realidad. La realidad se le imponen®.

La realidad constituye el apoyo dltimo, posibilitante e impelente de mi
realizacion personal, de la bisqueda de mi fin. Y las formas unidas de sentir
la fundamentalidad de la realidad, constituyen la «religacion»*®. Estar fruitiva-
mente en la realidad es sentir el poder de esta realidad como fundamento.

IV. CONCLUSION

Hemos intentado retrotraer, con Heidegger, el problema del nihilismo des-
de el discurso moral, que hace referencia a la nada como valor, a un plano
ontologico donde la nada hace referencia a la vivencia misma del ser. La
apertura al ser como nada esta posibilitada por la angustia y otras disposi-
ciones afectivas centrifugas. Pero es errdneo pensar que sélo este tipo de
disposiciones son pertinentes a la hora de esbozar el marco ontoldgico de
nuestra experiencia sobre lo real. El propio Heidegger explord una ontologia
arraigante y fundante en la dltima etapa de su filosofia a través del pensar
desde la serenidad. Pero a este respecto contamos sobre todo con una filo-
sofia como la de Zubiri, cuya rigurosidad y profundidad muestra que Hei-
degger se cquivoca al considerar que las disposiciones afectivas «templa-
das» no alcanzan la profundidad ontolégica de las que él consideraba prio-
ritarias, la angustia a la cabeza.

Respecto al problema del nihilismo, esto significa que es posible dar una
respuesta coherente a las ontologias nihilistas sin necesidad de practicar el
escapismo hacia metafisicas de lo trascendente; es decir, sin necesidad de
postular un mundo inmutable arraigante. Ni siquiera es preciso reconducir
el debate al ambito de la fundamentacion argumentativa estéril en este caso,
sino que la respuesta puede ser ensayada buscando el arraigo en la misma

47. X. Zubir, El problema filosdfico de la historia de las religiones, Alianza, Madrid,
1993, pag. 39.
48, X. Zubiri, El hombre y Dios, Alianza, Madrid, 1984, pag. 92.
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facticidad de la que parten tanto Heidegger como los pensadores existen-
clalistas, a través de disposiciones afectivas arraigantes.

Quiero dejar claro que no estoy postulando un relativismo ontolégico,
ni una dependencia subjetivista de la ontologia. En lo que se refiere al re-
lativismo, porque no se trata de una multiplicacién al infinito y de mane-
ra equivoca de los discursos ontoldgicos, sino de la aceptacion de la plu-
ralidad de estos discursos. Aunque Aristételes lo dijera en un sentido dife-
rente, podemos hacernos cargo aqui de su afirmacion acerca de que e/ ser
se dice de muchas maneras, aunque siempre en referencia a un nimero li-
mitado de disposiciones afectivas. Puede parecer cxtrafio que la referencia
al ser conduzca a discursos tan dispares como el del ser-fundamento y el
del ser-nada, pero la extrafieza s6lo serfa infranqueable si pretendiéramos
medir la ontologia desde los pardmetros de exigencia del saber cientifico.
Creo que ahi esti el error, porque el saber cientifico rastrea lo que las co-
sas son mis alla de la circunstancia humana, sobrepasando el terreno facti-
co de la existencia, mientras que el saber ontoldgico, al menos en la tradi-
cién fenomenoldgica y hermenéutica, pretende mantenerse siempre en ese
plano de la facticidad; podriamos decir, también, en el dmbito de la reali-
dad, pero de esa realidad en la que el hombre se halla unas veces arroja-
do, otras implaritado. Si queremos pensar en un modelo de referencia para
la filosofia, erraremos el paso si vamos hacia el modelo de la ciencia, fue
el gran error de Kant. Los modelos ejemplificadores de que la filosofia, en
cuento filosofia primera, ha de servirse, estdn mas bien en el policroma-
tismo de las diversas experiencias artisticas. De hecho, Zubiri, cuya sen-
sibilidad artistica estaba mucho menos desarrollada que la de Heidegger,
establecié un estrecho vinculo entre la estética y la metafisica: «¥Yo pue-
do tener la fruicion y la complacencia en algo real no por las cualidades
que tiene, sino pura y simplemente porque es real. Ese es el sentimiento
estéticon®®. También se muestra esto en la definicién que da del Arte: «no

49. Sobre el sentimiento y Ia volicion, pag. 345. Mis adelante Zubiri insiste en la radica-
lidad metafisica de lo que llamamos «sentimiento estéticon, hasta el punto de considerar que
més que de sentimiento estético habria que hablar de lo estético de todo sentimiento, donde
lo estético del sentimiento apunta a su arraigue metafisico:

La expresidn «sentimiento estético» procede de una falsa conceptuacién del sentimiento
como estado subjetivo, intimo, con lo cual el sentimiento estético resulta ser un seatimiente
mas junto al sentimicato moral, a los sentimientos sociales, religiosos, etc. Pero no cs asi, sino
que es la dimensién de actualidad de lo real propia de todo sentimiento (fbid. pig. 347).

Cf. I. Leal, «Zubiri, una metafisica de la belleza», en I. A. Nicolas y O. Barroso, Balance y
perspectivas de la filosofia de X. Zubiri, Comares, Granada, 2004, pags. 247-264.
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es una expresion de la vida del espiritu, sino una expresion de la manera
como en esa vida se hace actual lo real; es una expresién de lo actual de
la realidad misma»®.

En segundo lugar, tampoco estoy defendiendo la reduccion subjetivista
de la ontologia. Que la apertura ontolégica se produzea a través de dispo-
siciones afectivas no implica la reduccién de la ontologia a los sentimien-
tos humanos. El saber ontolégico no se reduce a una ficcidon de nuestros
sentimientos, sino que es verdadero saber, aunque mediado por estos sen-
timientos. Es la realidad misma la que aparece en la angustia o en la frui-
cion. Zubiri lo expresd con bastante acierto:

Los actos de los sentimientos son muchisimos. Puedo estar triste, pue-
do estar alegre, puedo ser compasivo, puedo estar iracundo, deprimido, etc.
Hay muchos sentimientos. Pero hay otro aspecto por el cual los sentimien-
tos ne son solamente actos mios, sino que en ellos estd envuelta una reali-
dad que, a su modo, nos esta presente’!,

Disposiciones afectivas y realidad coinciden en el momento mismo de
apertura, pero ni la realidad es producida por las disposiciones afectivas,
ni las disposiciones afectivas son causadas sin mas por la realidad. No es
que la realidad me produzca un sentimiento de angustia o fruicién, sino
que la angustia y la fruicién lo son de la realidad en cuanto tal; es la rea-
lidad misma en su estructura ontoldgica la que aparece como angustiante,
atemperante, euforizante, etc.

50Q. Sobre el sentimiento y la volicion, pdg. 350,
51. Ibid. pags. 335-336.
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CaPiTULO 4
EL NIHILISMO COMO CONDICION DE POSIBILIDAD:
EL ORIGEN DE LA BIOETICA Y LA CIENCIA QUE SE BUSCA

ENCARNACION Ruiz CALLEJGN
Universidad de Granada

Necesitamos de una Etica de la Tierra, de una Etica de la Vida Salvaje,
de una Btica de la poblacién, de una Etica del Consumo, de una Etica Ur-
bana, de una Etica Internacional, de una Etica Geridtrica, etcétera. Todos
estos problemas requieren acciones basadas en valores y en hechos biolégi-
cos. Todos ellos incluyen la Bioédtica y la supervivencia del ecosistema to-
tal constituye la prueba del valor del sistema.

Van Rensselaer Potter, Bioética: un puente hacia el futuro

I. BIO-NANO-TECNOLOGIA: EL «DOMINIO DE LA VIDA»
Y LA «REVOLUCION DIMINUTA»

Los avances en biomedicina han marcado el final del siglo XX. La bio-
tecnologia se perfila como el campo de investigacion mas importante de
este nuevo siglo. Los recursos empleados son ya ingentes y no hardn sino
aumentar. El Proyecto Genoma, la clonacién, la investigacion con células
madre o los xenotransplantes, son solo algunas de las noticias que han aca-
parado el interés de los medios de comunicacidn en los dltimos tiempos y
las que han generado mayor expectacién. En realidad, casi a diario somos
testigos de nuevos logros que suscitan grandes esperanzas, pero que tam-
bién nos proponen extraordinarias transformaciones, incluso cambios dras-
ticos en individuos, especies y medio, extensibles a generaciones futuras. Y
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aunque es cierto que a menudo han sido presentados con tintes claramente
sensacionalistas y catastrofistas, expresiones como «moratorias», «irreversi-
bilidad», «bioseguridad» o «heuristica del temor» estdn ya necesariamente
unidas al discurso sobre la ciencia en la era del «dominio de la vida».

El astrénomo Fed Hoyle se referia a nuestra percepei6n del impacto de las
ciencias de la vida de un modo muy grafico. De seguir asi las cosas -—decia—
los fisicos nucleares, que sélo se dedican a fabricar meras bombas de hidré-
geno, trabajaran sin grandes dificultades, mientras que los bitlogos molecu-
lares lo haran detris de alambradas eléctricas, Pese a lo exagerada que pueda
parecer la situacion que aventuraba Hoyle, no le faltaba cierta razdn si pensa-
mos que nuestro interés y nuestros miedos se han concentrado exclusivamen-
te en un sector muy concreto de la investigacién cientifica. Pero la biomedi-
cina y la biotecnologia no son los Wnicos campos de investigacion que com-
portan riesgos, ni las unicas disciplinas que estan llevando a cabo una autén-
tica revolucién en nuestro modo de vida, una revolucion que cuestiona nues-
tras intuiciones mas elementales y que, sobre todo, nos obliga a replantearnos
los valores que asumimos. Si en biomedicina y biotecnologia nos encontra-
mos ante la posibilidad de manipular la vida de un modo antes inimaginable,
el conjunto de ciencias y técnicas que engloban la nanotecnologfa nos propo-
ne, desde hace ya algiin tiempo, un cambic de escala en la manipulacién de
la materia: trabajar a nivel nanométrico.

El nandmetro es la millonésima parte de un milimetro. Un dtomo es mas
pequefio que un nanémetro. Pero hablar de manipular Atomos y combinar
moléculas, como nos propone la nanotecnolegia, no es ninguna novedad.
En realidad, configurar la materia a voluntad es un viejo suefio de la cien-
cia y se remonta hasta la alquimia. Por otra parte, el proyecto de trabajar a
escala nano era incluso previsible como el paso l6gico en la ciencia. En el
siglo XX, fue el Premio Nobel de Fisica Richard Feynmann quien en 1959,
en una conferencia ya famosa, propuso fabricar productos reordenando ato-
mos y moléculas. Y lo que hoy conocemos como nanociencia esta unido en
gran medida, desde la década de los 80, a la figura de K. Eric Drexler y a
sus aportaciones a la «nanotecnologia molecular», a la fabricacién de ma-
quinas hechas de dtomos que son capaces, por ejemplo, de construir ellas
mismas otros componentes moleculares. La emergencia de la nanotecnolo-
gia se ha visto propiciada por la industria de la microelectrénica, la tenden-
cia a la miniaturizacién, v la convergencia entre disciplinas, pero ha sido
posible gracias a los microscopios de fuerza atémica y de efecto tinel con
los que es posible no ya sélo ver, sino manipular 4tomos y moléculas a vo-
luntad. Podemos conocer y modificar sus propiedades de forma individual.
A ello se han sumado el desarrollo de las técnicas de autoorganizacién o
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autoensamblaje y potentes herramientas de cdlculo. Es, pues, hoy cuando
la propuesta de Feynmann promete hacerse realidad.

Y de hecho, la nanctecnologia constituye ya una de las dreas priorita-
rias tanto para la inversion piblica como para la privada. El desarrollo de
las técnicas de fabricacion molecular y de miniaturizacion viene siendo una
linea de investigacion preferente para un amplio nimero de proyectos inter-
disciplinares en todo el mundo. Se ha disefiado incluso un plan de accion
en tres fases. En la primera, la actual, los productos estaran circunscritos
al ambito industrial; en el 2009, a los mercados electronicos. Y se estima
que a partir del 2010, la nanotecnologia estard presente en la mayoria de
los productos que utilicemos. Entre esta fecha y mediados de siglo despe-
gara definitivamente la fabricacion molecular. Para algunos cientificos ésta
representa la verdadera nanotecnologia y superara a la miniaturizacion.

Este nuevo campo, que por supuesto promete generar infinidad de apli-
caciones de las que alin no somos siquiera conscientes, potenciara alin méas
la investigacion muMidisciplinar y la agrupacion de proyectos. La clave de
la llamada «revolucién de lo diminuto» estd en cque a esta escala nos en-
frentamos con cambios en las propiedades de la materia. Por debajo de los
100 nandmetros estamos en la fisica cuantica. Y aqui la materia responde a
leyes diferentes a las del nivel «gigantesco», el que solemos manejar, donde
funciona la fisica clasica. Las fronteras entre [a quimica, la fisica, la biolo-
gia, la electrénica o la ingenierfa serin difusas, y en la linea de una autén-
tica convergencia cientifica, la diferencia entre lo organico y lo inorganico
quiza también obsoleta. Se prometen, como en &l casc de la biotecnologia,
grandes aplicaciones en medicina, agricultura, alimentacion, informatica,
sector de la energia, medio ambiente'. Disponemos ya de algunos produc-
tos, por gjemplo, en cosmética. Las grandes multinacionales de la indus-
tria de la alimentacién estan utilizando la nanotecnologia para cambiar la
estructura de los alimentos. '

La convergencia entre 12 biotecnologia y la nanotecnologia no se hara es-
perar. En el caso de las ciencias de la vida, quiza la nancbiomedicina susti-
tuya a la biomedicina, y la nanobiotecnologia a la biotecnologia. Segun An-
gel Rubio, catedritico de Fisica de la Materia Condensada de la UPV,

1. En el caso de la nanotecnologia, o mejor ain, de la nanobiotecnologia, las promesas
se han disparado, especialmente en el dmbito de la salud:

Si pudiéseros construir robots a escala nanométrica que se autorreplicase, cada vez que
una célula estd a punto de destruirse, el robol podria generar una nueva. Por eso se dice
que desde la nanotecnologia se llegard a la inmortalidad, pere esto es ciencia ficcidn (En-
trevista a Angel Rubio, catedritico de Fisica de la Materia Condensada de 1a UPV, Ef Pais,
3-5-2003).
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[...] los principales avances llegarédn en la biomedicina, porque ¢l tamafio
de las nanoestructuras es similar al de las células humanas. Se podrian di-
sefiar nanoparticulas (etiquetas bioldgicas) capaces de ligarse a un tipo de
célula del cuerpo, que seria visible al excitarse con la luz”.

Es el caso de los nanotubos creados por los investigadores de la Universi-
dad de Illinois. La nanobiotecnologia trabajard entre 1 y 100 nanémetros.
A escala nano se mueven, por ejemplo, algunas moléculas o los virus. Las
biomoléculas que controlan los procesos biolégicos estdn dentro del rango
nanométrico. Las nanoparticulas podrian transportar medicamentos a los lu-
gares del organismo deseados, recabar informacién, actuar como centinelas
detectando cualquier amenaza y destruyendo células tumorales, virus, bac-
terias, o podran convertirse en piezas de recambio. En fin, las posibilidades
son tan ilimitadas y las aplicaciones tan espectaculares, que la ciencia fic-
cién parece haberse convertido en la pauta para disefiar la realidad.

Pero también se han disparade las alarmas, Por ejemplo, Denise Caruso,
directora del Instituto Hybrid Vigor ha declarado que una de las pocas co-
sas que sabemos sobre la vida a escala nano es que las moléculas indivi-
duales se comportan de manera diferente a como lo hacen cuando estin en
grupo, y que nuestros conocimientos de la quimica y de la fisica, que han
sido utilizados como base cientifica para la regulacion del uso de productos
quimicos téxicos, no pueden ser aplicados a las nanoparticulas®. No sabe-
mos cuiles serdn los efectos de este tipo de particulas liberadas en el me-
dio, como respondera nuestro sistema inmune o simplemente como regular
el uso de estas nuevas técnicas. La nueva asociacién bio-nano-tecnologia
planteara nuevos frentes de problemas a la actual bioética. Los nuevos es-
cenarios que propone la ciencia nos obligan a actualizar nuestros concep-
tos y valores. Algunos autores hablan ya, desde hace algin tiempo, del na-
cimiento de la nanoética.

II. EL ORIGEN DE LA BIOETICA
La bioética es la disciplina que se viene haciendo cargo de amalizar y

valorar las cuestiones motrales que plantea el desarrollo cientifico-técnico
en el ambito de las ciencias de la vida, y lo hace desde el marco de los de-

2. Entrevista en E! Pafs, 6 de marzo de 2005.
3. Entrevista en EI Pafs, 1 de diciembre de 2005.
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rechos humanos y la legislacidn especifica sobre biomedicina y biotecno-
logfa. La bicética es una disciplina bastante joven, aunque algunos de los
problemas de los que se ocupa sean tan antiguos como la propia huma-
nidad. No hay mis que pensar en temas como la eutanasia o el aborto, o
considerar la regulacién de la prictica de la medicina en el Cédigo de Ha-
mmuyrabi, o la antigiiedad del propio Juramento Hipocrdtico, para hacerse
cargo de la trascendencia del campo de reflexion al que nos estamos refi-
riendo. Ambas regulaciones presentan, sin embargo, diferencias llamativas
con respecto a los valores que asumimos en nuestro tiempo, Por ejemplo,
en el caso del Cédigo de Hammurabi (Babilonia, siglo XVIII o XVII a. C),
los honorarios médicos dependian del estatus del paciente, pero también
las sanciones al facultativo por una practica inadecuada. En el caso del Ju-
ramento Hipocrdtico (siglo V a. C.), estaban ya presentes lo que hoy lla-
mamos principios de beneficencia, no maleficencia, y justicia, si bien den-
tro de otro paradigma de valores. El médico juraba cumplir el compromiso
contraido con la sociedad segiin «su» leal saber y entender, un saber esta-

- blecido por castas y herencias y, al menos oficialmente, vinculado a hom-

bres. Se rechazaban, sin excepciones, el aborto y la eutanasia. Y se con-
ternplaban, como partes integrantes de la ética del facultativo, elementos
ajenos a la practica médica, como vivir y practicar el arte de forma san-
ta y pura y rechazar cualquier relacién vergonzosa. De los afios 40 del si-
glo XX es la actualizacién de la férmula hipocrética por parte de la Aso-
ciacién Médica Mundial, luego revisada en 1968. Los codigos deontoldgi-
cos posteriores vinculados a las profesiones biosanitarias tenderan a redu-
cir o prohibir el uso de la publicidad, las remuneraciones a terceros, la de-
pendencia de las decisiones médicas de factores no médicos, etc., pero so-
bre todo incorporaran un nuevo marco de valores.

Sin embargo, més que en los problemas de la ética médica tradicional
0 en los de la reflexion ética en sentido estricto, la piedra de toque para
la paulatina configuracién del campo de problemas del que se ocupara
la bioética, hay que empezar situdndola en la brutal toma de conciencia
que supuso para el mundo el descubrimiento de la experimentacién mé-
d!ca que se llevé a cabo durante el nazismo. La magnitud de los hechos
dio lugar a la promulgacién de varios Cédigos y Declaraciones que ve-
nian, sobre todo, a restringir practicas llevadas a cabo sin control y en las
que el ser humano era utilizado como un instrumento mas, En 1947, el
Cédigo de Nuremberg relaciona, por primera vez, los derechos humanos
Cfm la practica médica. Y especifica los requisitos basicos que garantiza-
ran que un experimento médico en seres humanos sea ético y también le-
gal. Fue asumido unos afios después, en 1954, por la Asociacién Médica
Mundial. Sin embargo, la calidad del consentimiento aparecia ain subor-
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dinada a los criterios del responsable del experimento. Este 1ltimo debia
basarse ademds en los resultados obtenidos antes en experimentacién ani-
mal. Las consideraciones éticas respeto a la experimentacion animal, sin
embargo, no se tendran en cuenta, al menos de un modo significativo, has-
ta mucho més tarde*. La Declaracion de Helsinki, de 1964, actualiza los
principios éticos que deben guiar las investigaciones médicas en seres hu-
manos y afirma que los intereses de los seres humanos deben tener siem-
pre primacia sobre los intereses de la ciencia y de la sociedad. Pero ni el
Cédigo de Nuremberg ni la Declaracion de Helsinki incluyen la creacion
de comités éticos de investigacién clinica. Estos codigos sélo aludian a la
responsabilidad moral de los investigadores y no evitaron nuevos atrope-
llos. La Asamblea Médica Mundial modificaria la Declaracion de Helsin-
ki en Tokio, en 1975. La Declaracion de Tokio establece unas normas en
relacién con la tortura y los tratos crueles, inhumanos y degradantes, fi-
jando de entrada, en el Preambulo, que el médico nunca usaré sus conoci-
mientos médicos en contra de las leyes de la humanidad, en el sentido de
los derechos humanos internacionalmente establecidos y consensuados. El
protocolo de investigacion pasa a ser trasmitido a un comité independien-
te para que lo examine, comente y enjuicie.

4, Sibien en 1876 la Ley britdnica Sobre la Crueldad para con los animales regulase la
experimentacion animal, en 1938 aparece la primera normativa, elaborada por la agencia nor-
teamericana FDLA. (Food and Drug Administration), exigiendo la investigacién durante un mes
en ratas de cualquier producto destinado al tratamiento de seres humanos (hoy el desarrollo
de los més variados productos exige afios de experimentacién y pruebas con animales). En
1959, William M. S. Russell v Rex L. Burch proponen en su libro The Principles of Humane
Experimental Technigue la regla de las «tres erres» de la experimentacién animal: reemplazar
los animales por métodos alternativos in vitro, reducir racionalmente el nimero de animales
utilizados en cada experimento y refinar las técnicas para evitar en lo posible cualquier sufri-
miento. Con estas metas, se crea en 1969 en Inglatetra la Fundacion para el Reemplazo de
Animales en Experimentos Médices. La evidencia cientffica cada vez més creciente desde los
aflos 70 permitié confirmar la hipétesis ya adelantada afios antes por Russell y Burch de que
la experiencia del dolor y el sufrimiento es comtin a todos los animales vertebrados. También
estimularon el debate bioético el desarrollo de las ciencias del comportamiento, que carac-
terizaron al ser humano como una especie animal més, y el avance de los movimientos eco-
logistas y ambientalistas, que subrayaron la interdependencia del hombre con los demis in-
tegrantes de la escala zoolégica. En la década de los 80, con las técnicas de cultivo molecu-
lar, se hizo reatidad la posibilidad de contar con aquellos modelos de experimentacion alter-
nativos con los que sofiaban Russell y Burch. La declaracién universal sobre los derechos de
los animales sélo vendra al final de la década de los 70. Desde entonces hasta ahora, las de-
claraciones proteccionistas han aumentado, también la investigacién sobre bienestar animal,
los grupos a favor de los animales, pero cl nimero de los animales utilizados en experimen-
tacién, con los mas diversos propésitos, o en alimentacidn, no ha hecho sino aumentar.
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Como disciplina en sentido estricto, 1a bioética surge en los afios seten-
ta, en Estados Unidos. En esta década reciben un impulso decisivo los De-
rechos de Tercera Generacion. Es también la época de un cambio de sensi-
bilidad: los afios de los movimientos ecologista y feminista, v los afios de
la reivindicacién de los derechos de los animales, por ejemplo. El térmi-
no «bioética» fue acufiado por el oncdlogo Van Rensselaer Potter, en 1970,
para referirse a la necesidad de una «ciencia de la supervivencia» desde el
punto de vista ecoldgico en sentido amplio. Sin embargo, sus presupuestos
no acabarian prevaleciendo como sefias de identidad de 1a nueva discipli-
na. Durante la década de los 60 y 70, los descubrimientos de practicas mé-
dicas mds que cuestionables (los casos del hospital judio de Brooklyn, el
de la escuela publica de Willowbrook o el Estudio Tuskegee, por citar sdlo
algunos), junto con importantes avances en medicina (transplantes y nueva
definicion de muerte, hemodidlisis de larga duracion, ventilacién mecani-
ca en pacientes permanentemente inconscientes) propiciaron movimientos
a favor de los derechos del paciente v del consumidor, y numerosas dis-
cusiones sobre la distribucion y asignacion de recursos y sobre la toma de
decisiones, que constituyeron el detonante para la creacion de la Comision
de 1974 que, cuatro afios mas tarde, concluye con la redaccion del Informe
Belmont. Paralelamente, todas las instituciones que reciban fondos del go-
bierno federal para investigacién deberan crear un consejo de revisién ins-
titucional para garantizar la proteccion de los derechos de los pacientes, Es
el inicio de los comités éticos de investigacion clinica y de los asistencia-
les. En 1a revision de 1989 estos comités deben estar ademés en conformi-
dad con las leyes del pais donde se lleve a cabo la investigacién®,

El Informe Belmont establece que los principios de beneficencia, no ma-
leficencia, justicia y autonomia han de ser los principios de la ética médica.
El objetivo de este informe era establecer un marco bésico de reflexién y un
lenguaje comiin que dotasen al profesional sanitario, y no sélo al médico,
de herramientas para enfrentarse a la toma de decisiones en la practica cli-
nica diaria. Asi, los principios de la bioética constituyen los elementos ba-
sicos que le guiaran en el anélisis de los conflictos y en el proceso de toma
de decisiones. Pero con el Informe Belmont no sblo se dotaba a los profe-
sionales sanitarios de herramientas para enfrentarse a la toma de decisiones,

§. Un problema fundamental relacionado con esta ltima cuestién son los criterios a
aplicar cuando fos experimentos se desarrollen en paises donde no hay legislacién al respec-
to. Precisamente de estas lagunas se han valido las industrias del medicamento para llevar a
cabo experimentos sin limitacién alguna,
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sino que se realizaba un auténtico cambio de paradigma: del paternalista al
de la autonomia del paciente-usuario. En realidad, los principios de la bioé-
tica no hacen sino extender al 4mbito de las ciencias de la salud el respeto
a los Derechos Humanos, derechos que toda persona posee y que no deja de
poseer por el hecho de convertirse en paciente o en sujeto de experimenta-
cion. Es decir, no se trata de declaraciones de intenciones, estamos hablan-
do de derechos recogidos ya en los ordenamientos juridicos, y por ello tam-
bién a la vez de los consiguientes deberes no menos fundamentales y vincu-
lantes. Por otro lado, los principios recogidos en el Informe se convirtieron
en principios de toda la bioética. De hecho, la ética médica es sélo un as-
pecto del amplio espectro de temdticas que integran la disciplina, es decir,
del marco de cuestiones que suscitan las nuevas tecnologias v productos de
las ciencias que se ocupan de la vida. Y como era de esperar, se tratard de
una bioética de procedimientos, no de contenidos y soluciones dogmaticas.
Desde su proclamacidn, se ha venido discutiendo la definicién de los prin-
cipios, los dmbitos de aplicacidn, su jerarquia, interpretacién, extension, el
modo de ponderarlos entre si o la inclusién de otros nuevos, Desde ¢l fe-
minismo, por ejemplo, se viene reclamando la inclusién del cuidado, enten-
dido como precaucion, asistencia y empatia, como un complemento nece-
sario, o una profundizacién necesaria, del principio de autonomia®, Sobre
tedo esto se ha discutido, y se sigue discutiendo, y no hay una opinién una-
nime al respecto. S6lo en el dmbito juridico se han arbitrado criterios vali-
dos para la resolucién de las colisiones normativas.

III. UN ESPACIO DE REFLEXION MULTIDISCIPLINAR,
LAICO Y PLURAL

Las problematicas de las que se ocupa la bioética no han hecho sino au-
mentar. Aparte de las cuestiones morales més conocidas, hay que incluir
las suscitadas por la ingenierfa y terapia génicas, por el analisis del geno-
ma humano, la reproduccién asistida, la investigacién y experimentacion,
la esterilizacion, los transplantes, la informatica y confidencialidad de da-
tos, las discapacidades, minusvalias y posibles causas de discriminacién, la
psiquiatria, el sida, la toxicodependencia y la ecologia. Se trata de un cam-
Po que pone en contacto ciencias y saberes muy heterogéneos (economda,

6. En esta iinea se incluye, por ejemplo, el trabajo de Gaia Marsico, Bioética: voces de
mujeres. Narcea Ediciones, Madrid, 2003.
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medicina, ética, biologia, derecho, politica...) y distintos aspectos de los
temas en cuestién: econdémicos, sociales, culturales, religiosos, sanitarios,
politicos, juridicos, filoséficos, éticos. Es un ambito que especia]me:nte‘se
caracteriza por la interdisciplinariedad y la transversalidad. En la bioética
confluyen tematicas muy variadas: cuestiones de bioseguridad; politicas pu-
blicas de investigacién; el derecho a la libertad de investigacion; los dere-
chos de los usuarios, consumidores, pacientes, sujetos de experimentacion;
el papel del ciudadano; la economia de la salud; distintos ideales de vidz.a. y
concepciones de la salud; diferencias culturales, o dejﬁr}iciones de la vida
y la muerte que no siempre responden a nuestras intuiciones. ‘

A esta variedad de cuestiones y perspectivas, se suma que en el ambito
de la bioética participan profesionales (juristas, médicos, gestores, inves-
tigadores, empresarios, politicos...} con intereses legitimos, pero a veces
muy diversos. Se ha cuestionado si la bioética actual, e incluso ?a disci-
plina en si misma, tienen —en realidad— su razon de ser en la ética, por-
que quiza estemos més bien ante la necesidad de normalizar un nuevo tra-
fico; el de la vida. Un ejemplo significativo al respecto fue la definicion de
muerte cerebral instaurada por el Comité ad hoc de Harvard un aiio des-
pués de que fuese posible el primer transplante de corazén. Hoy ya se ha-
bla, y por las mismas exigencias vinculadas a los transplantes, de muerte
cortical. Un ejemplo més cercano es el modo en el que en nuestro pais se
viene desarrollando, por parte de las instituciones piblicas, el debate bio-
ético. En una primera fase, con la legislacién sobre transplantes, donacion
de érganos vy tejidos y reproduccién asistida, Espafia se presentd de golpe
como uno de los paises més avanzados del mundo. Era la época de la tran-
sicion, 16gicamente, habia un gran interés en apoyar el progreso y la aper-
tura del pais. Pero no se generd el suficiente debate social. Hoy, aquel im-
pulso inicial, se ha reducido a la mera transposicién de la normativa eu-
ropea, sin la paralela participacién en los proyectos de investigacion y sin
promover, pese al Convenio de Oviedo, el debate publico y la participa-
cion del ciudadano.

¢Es Ia bioética tan sélo un intento de normalizar un nueve trafico: el de
la vida y de dar cabida con ello a un nuevo sector: la bicindustria? La in-
dustria de la biotecnologia es ademés un negocio floreciente: patentes, cli-
nicas privadas, industria del medicamento, centros de produccion animal,
productos agroquimicos... El poder de las empresas que controlan la inves-
tigacion del sector posiblemente sea el aspecto que cuestiona mas radical-
mente la vinculacién de la bioética a la ética, v el que la sitda mas del lado
de las imposiciones econémicas y las medidas politicas que de las cuestio-
nes morales. Pero no hay investigacion sin inversién, y aqui estamos ha-
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blando de 1a necesidad de mucha inversion. Y ésta ha de ser, logicamente,
rentable. El capital privado es el que mayoritariamente sostiene la investi-
gacién, y el que por tanto también explota y controla el mercado de la bio-
tecnologia en todas sus ramificaciones, La rentabilidad es la que decide qué
investigacion llevar a cabo o qué especialidades farmacéuticas desarrollar.
¢;Es moral destinar tantos recursos a la investigacion en el genoma huma-
no, por gjemplo, en detrimento del desarrollo de medicamentos huérfanos
o de la investigacién sobre enfermedades mas acuciantes?

Grandes empresas internacionales se especializan en mantener entre sus
directivos a altos cargos de las distintas administraciones de los gobiernos.
Muchos de estos grandes consorcios separan sus divisiones de un modo es-
tratégico para favorecer una u otra imagen social. Si la biotecnologia aplica-
da a la alimentacion y a la agricultura levanta recelo y provoca rechazo en
la sociedad, mientras que la biotecnologia aplicada a la medicina se valora
de un modo muy positivo, las empresas diferencian sus secciones y apro-
vecharan cualquier argumento de caracter moral para promocionar su ima-
gen. Uno de los mas utilizados es acabar con el hambre en el mundo. El
caso de los productos transgénicos es el ejemplo tipico de esta disociacién
y de este argumento, y también lo es de la presién de las grandes multina-
cionales y de los gobiernos a ellas asociados, y del peso de las economias
frente a los acuerdos internacionales sobre salud y bioseguridad.

Un problema fundamental ligado a la investigacién privada lo constitu-
yen las patentes. La guerra de patentes se estd convirtiendo en un proble-
ma de primera magnitud, porque pone en peligro el propio avance de la in-
vestigacién y limita el acceso de los paises mas pobres a las nuevas técni-
cas y productos. {Como es posible que Occidente (o unas cuantas empresas
de Occidente) acapare a través de patentes (el nuevo titulo de propiedad)
el germoplasma y los propios recursos de paises en desarrollo? ;Cémo es
posible que la evaluacion de los aspectos éticos de las solicitudes de paten-
tes quede en manos de las mismas Oficinas de Patentes? La europea, por
ejemplo, no es un organo dependiente de la Unién Europea,

5i a esto le sumamos el poder que puede reportar el control de la in-
formacidn, el problema endémico de la desigualdad entre los paises, o el
peso de la investigacion militar, el panorama se complica extraordinaria-
mente. Pero éstas son las nuevas reglas del juego. No tiene sentido plan-
tearnos un cambio maravilloso. Y de cualquier modo, lo que es cierto es
que los aspectos éticos de las temdticas asociadas a las ciencias de la vida
estan situados en una nueva dimensién. No s6lo se trata de preservar el ni-
vel moral de las cuestiones e impedir que sea suplantado por otros intere-
ses. El reto es, ademas, situar las decisiones morales en un contexto am-
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plio y realista, en dialogo con otros intereses. Un panorama de este tipo no
es un indicador de una ausencia de cohesién en la disciplina, ni cuestio-
na su identidad, sino que subraya la complejidad de los temas que se abor-
dan y la necesidad de considerar siempre mucho mas de una perspectiva
en cualquier andlisis,

IV, EL NIHILISMO COMO DIAGNOSTICO

En este contexto hay también que considerar la imagen catastrofista, e
incluso apocaliptica, con la que a veces suele asociarse el rumbo de la cien-
cia. En este sentido, la bioética constituye un caso especialmente relevan-
te para cuestionar esta valoracién en blogue, y especialmente para profun-
dizar en lo que, dentro de ese discurso, viene siendo uno de los diagnosti-
cos més invocados para caracterizar nuestra época. Me refiero al nihilismo
y, en concreto, a una lectura del mismo. La cuestion de la crisis del funda-
mento y de los valores es, a menudo, solo asociada a los peligros del rela-
tivismo, a la desorientacion en valores e incluso a una bisqueda de susti-
tutos, de pseudofundamentos, quizd en un tultimo intento de recuperar ilu-
samente un mundo perdido. Ciertamente sabemos bien que estos temores
no son una posibilidad remota, pero también que no son un efecto nece-
sario de toda crisis de valores. Pese a que el nihilismo pueda servir para
nombrar algunos de los fenémenos de nuestro mundo, como diagnostico
global no es ni apropiado ni operativo. El término como tal es polisémico,
incluso ambigue. Tiene un origen especulativo, no responde a un anlisis
concreto de los hechos y surge como diagndstico en un contexto muy di-
ferente al nuestro. Como minimo es insuficiente en un mundo globalizado
por la economfa y, sin embargo, en muchos aspectos, un mundo de «varias
velocidades». En este sentido, estd por analizar su relacién con la globa-
lizacién o las globalizaciones, el Gltimo diagndstico, también controverti-
do, sobre nuestra época.

En el caso de la biotecnologia, el nihilismo como diagndstico se reduce
a ser una descripcion catastrofista del desarrollo cientifico. Asi, por ejemplo,
el cambio genético inducido artificialmente suele presentarse como «ma-
nipulaciény», pero con ello se asume la corrupcion de una supuesta esencia
pura y originaria, y por tanto, se entiende como dafioc mas que como mo-
dificacién. La ingenieria genética, partiendo de una visién reduccionista o
atomista de la naturaleza y de la vida, nos habria llevado a una mecaniza-
cién de ambas. Se habla, también, de «no jugar a ser Dios» o de respetar
la «sacralidad de la vida». Pero una cuestion de fondo previa seria valorar
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si estamos hablando de una supuesta modificacion tecnoldgica incontrola-
da de la naturaleza o de la incapacidad cultural para encarar el disefio de
las nuevas realidades sociales y ontolégicas.

La bioética es una disciplina o un campo de reflexiéon que debe su ori-
gen precisamente a la crisis de la cuestién del fundamento y a la crisis de
los valores tradicionales, por eso constituye un caso importante para rela-
tivizar el valor del nihilismo como diagnéstico también sobre la ciencia. Y
ello al menos en dos sentidos. En parte, es cierto que el despertar de las
conciencias que supuso el conocimiento de los experimentos médicos lle-
vados a cabo por médicos nazis, aunque no sélo por ellos, puso de mani-
fiesto atropellos a la dignidad humana, hechos en los que la vida, literal-
mente, dejé de tener valor alguno. Valia nada. Y en ese sentido podria de-
cirse que la bioética precisamente debe su origen al nihilismo mas absolu-
to y que éste ha singularizado nuestro tiempo. Sin embargo, practicas mé-
dicas de ese tipo han existido siempre y por supuesto, nada tienen que ver
con una intrinseca maldad de la medicina y la ciencia modernas. Por otra
parte, la manipulacién o modificacién de la naturaleza es consustancial a
la historia humana. Y la naturaleza en si misma no es una entidad metafi-
sica, pura, invariable y dirigida a un fin.

Segin Lecaldano, no seria adecuado unir el origen de la bioética a la
experimentacion durante la época del nazismo ni tampoco a las transfor-
maciones que tienen lugar en la practica médica de Estados Unidos, es de-
cir, a los procesos sociales de democratizacién que rompieron con el pa-
ternalismo médico. Ambas tesis, segtn el autor, resultarian fuertemente de-
pendientes de presupuestos ideolégicos: en el primer caso, de la infrinse-
ca peligrosidad de la medicina y la ciencia moderna; en el segundo caso,
de la naturaleza liberadora de las instituciones politicas democratico-libe-
rales y de la economia de mercado. Seria mas neutral sefialar el origen de
la disciplina en los afios 70, en donde no sélo aparece el término, sino que
s¢ dan grandes innovaciones en la ciencia y en la investigacién biclégica’.
Desde esta segunda opcion, lo decisivo es entonces el avance de la ciencia
que obligaria, segiin Lecaldano, a reconsiderar los valores que asumimos.
Pero sin duda, el peso de las instituciones democratico-liberales no es un
factor a infravalorar come elemento liberador, al contrario de lo que ¢l au-
tor parece sugerir. De cualquier modo, lo que me interesa subrayar ahora
€s que entraron en crisis los valores tradicionales, en concreto el paradig-
ma paternalista que hasta ahora habia guiado la practica de la medicina, y

7. Cftr. Lecaldano, E., Bicetica. Le scelte morali. Editori Laterza, 1999.
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se cuestiond la sacralidad de la vida. A partir de ese momento podemos y
debemos decidir qué intervencion asumimos, qué tratamiento rechazamos
o qué entendemos por una vida de calidad. En este sentido, el nihilismo
en bioética supone, mas que una crisis de fundamentos sin mds, la ruptu-
ra con el paradigma paternalista, apoyado en la religion, en planteamien-
tos metafisicos o en la simple autoridad con la que se investia al médico.
Se abre asi la posibilidad y el inicio, como minimo, del reconocimiento de
la autonomia en el dmbito sanitario, o si queremos, la mayoria de edad de
la que hablaba Kant, finalmente extendida al 4mbito sanitario y al control
del propio cuerpo. No ¢s poco.

En los sectores mas progresistas de la disciplina destaca la irrelevancia
del nihilismo, la crisis de valores, como un problema sustantivo, Un balan-
ce de este tipo, a favor del hundimiento de los valores tradicionales, no es
necesariamente producto de una falta de reflexién en la disciplina motiva-
da por un planteamiento protecnolégico, sino de un sano pragmatismo, del
reconocimiento de la duda y la inseguridad como rasgos que caracterizan
la toma de decisiones y ¢l ejercicio de la autonomia, y del pluralismo éti-
co como un valor, no como un fenémeno transitorio. Es sdlo a través del
pluralismo y la ruptura con los valores tradicionales cuando tiene sentido
la bioética como disciplina y como campo de reflexién, y cuando entra en
juego uno de sus pilares fundamentales: el principio de autonemia y su ma-
terializacidn en la instauracion del consentimiento informado. Las tradicio-
nes que hasta entonces habian regulado el ambito biosanitario tenian poco
que ver con la tradicion de los derechos fundamentales de la persona, de
la que dependen las convicciones del mundo contemporaneo. La conside-
racién de ser humano y de persona juridica en sentido moderno amplia el
principio de justicia y afiade otro, piedra angular del derecho contempora-
neo: la autonomia. Bsta ltima es la caracteristica por excelencia de todo
ser humano, y su respeto es indisociable del reconocimiento de la dignidad
humanad, Por tanto, desde el 4mbito de la biotecnologia y la biomedicina,
la crisis de la religién y de la metafisica y con ellas de los valores supre-
mos a los que hace referencia el nihilismo, no tienen ¢l peso y el drama-
tismo que tienen, especialmente, en filosofia y sobre todo, no han genera-
do desorientacién o vacio. Su crisis se presenta como una gran liberacion
¥ una gran posibilidad. 7

Pero por otra parte, también la bioética es un ¢jemplo que cuestiona en
otro sentido el nihilismo, porque éste no constituye un diagnostico gene-

8. Cfr. Boladeras Cucurella, M., Bicética. Ed. Sintesis. Madrid, 1998, pag. 35.
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ralizable ni un fenémeno cumplido. Y por elio, tampoco estarfamos ante
una conquista total de la autonomia (libertad y responsabilidad). Si bien la
bioética se presenta con una vocacidon multidisciplinar, laica, y pluraiista
en un contexto de participacion democratica, en un sector importante de la
misma hay una fuerte presencia de planteamientos metafisicos y religiosos
que se complican ademas con las diferencias culturales. No se puede dar
por sentada la «muerte de Dios», es decir, que los valores supremos hayan
perdido su validez, que falte la respuesta a la pregunta «por qué», pues fal-
ta el fin. La cuestion no es que haya sectores mas o menos religiosos que
participen en ¢l debate, No s6lo esto es lo legitimo, sino que, de hecho la
disciplina estd vinculada, ya en su origen, a la reflexién de los tedlogos.
En el mismo ambito laico, los valores supremos no estin del tode cance-
lados o han sido asumidos, erroneamente, por un Estado paternalista. El
fondo del asunto es que la cuestion de la dignidad humana, para unos aso-
ciada a la sacralidad de la vida y a su indisponibilidad por el hombre; para
otros, a la autonomia, no es un concepto univoco y no puede ser impues-
to como tal. La eutanasia, el rechazo a ciertos tratamientos, los documen-
tos sobre voluntades anticipadas o el aborto, son s6lo unos pocos ejemplos
de que la vida (sin mds adjetivos) es atlin considerada como un valor ab-
soluto del que el individuo no puede disponer, pertenezca ¢ no a un credo
religioso. Un ejemplo de esta problematica fue el caso de Ramén Sampe-
dro, pero diariamente se dan situaciones que vuelven a sefialar, desde una
u otra cuestién, las limitaciones impuestas al principio de autonomia, Ra-
mdn Sampedro llamaba la atencidn sobre esta situacién paraddjica que esta
atn lejos de resolverse: en un mundo que glorifica la propiedad privada no
nos estd permitido disponer de lo Unico que de verdad nos pertenece, es
decir, del propio cuerpo,

Los avances de la ciencia nos obligan precisamente a una revisién cons-
tante de nuestros conceptos, y con ello de los valores individuales y co-
lectivos, v a ir estableciendo a cada paso qué son la vida y la muerte; qué
es la salud; qué es una vida de calidad; cudles son los fines de la medici-
na; qué, cuanto y como debemos investigar; hasta donde debemos dispo-
ner de la vida no humana. Nunca como ahora hemos tenido tan presen-
te la ambivalencia de la ciencia, y nunca se nos ha propuesto, en palabras
de Dworkin, «el dominio de 1a vida». Ante esta situacién y ante la divisa
de la ciencia «si puedes, debesy, las mas elementales normas de pruden-
cia nos aconsejan responder que no todo puede estar permitido. Pero esto
no nos exime de tomar decisiones y de hacerlo de un modo responsable.
De hecho, nunca antes el concepto de responsabilidad ha sido entendido
de un modo tan profundo, tanto espacial como temperalmente. A la poli-
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tica de las moratorias deberd corresponder la promocion del debate publi-
ce v la toma de decisiones.

V. LA BIOETICA FILOSOFICA Y LA «CIENCIA QUE SE BUSCA»

El desarrollo de la tecnologia y la creacion de organismos modificados
genéticamente, la instalacién de maquinas microscépicas en nuestro orga-
nismo, el desarrollo de trasplantes cada vez méas complejos de érganos (en-
tre ellos, los de 6rganos y sustancias procedentes de animales), plantean a
la filosofia importantes cuestiones sobre la identidad humana y, en gene-
ral, sobre las implicaciones culturales de la biotecnologia como ingredien-
te basico en la creacién de nuevas identidades corporales y psiquicas. No
menos complicado resulta definir hoy la vida y la muerte (muerte cerebral,
muerte encefilica...). Se habla de filosofias del post-humanismo, de la era
del cyborg y de ontologias multiples. Estas tltimas vendrian a sustituir a
la envejecida doctrina del ser. Mas que uno, el ser parece poder ser, fanta-
siosa y alegremente, absolutamente multiple. La bioingenieria pone a dis-
posicion de nuestra imaginacién escenarios inéditos sobre los cuales la fi-
gura humana, en la presentacion hasta ahora conocida por nosotros, puede
ir disolviéndose gradualmente hasta desaparecer y dejar el puesto a nuevas
y diferentes presentaciones que piensan, sienten y actian de modos dife-
rentes. La identidad personal puede convertirse en una constante metamor-
fosis y la tecnociencia, en la oportunidad de superacion de toda jerarquia
y dualismo. ;jPuede lo humano llegar a ser ¢l género comin a especies de
seres diferentes? ;Cudles serian los caractercs de ese género comun? ;Y
qué caracteres humanos querremos conservar? Los avances en bionanotec-
nologia nos obligarin a abundar alin més en este tipo de cuestiones. Los
nuevos avances suponen retos para la ética, pero también para la ontolo-
gia. Ambas dreas estdn emplazadas a entrar mas en dialogo con las cien-
cias y a establecer entre si relaciones mas estrechas: hay nuevas realida-
des que afrontar, nuevas categorias ontolégicas que tenemos que analizar
¥ una nueva ética que construir al respecto. Quiza aqui haya que plantear-
se también la necesidad de una ontologia y una ética de la sostenibilidad
en las que uno de los problemas fundamentales a resolver sea el de deci-
dir qué aspectos de la biosfera y qué rasgos humanos y valores humanos
queTemos CONServar,

Estos temas (quiza lejanos a corto plazo, pero en absoluto improbables)
y los anteriormente mencionados, parecen indicar entonces que el filéso-
fo justamente debe tomar cartas en el asunto, y que la bioética represen-
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ta ademas una buena ocasién para que la filosofia recupere puntos como
saber 1til para la vida. El término bioética, sin embargo, enti6 en el len-
guaje corriente, como nos recuerda Sandro Spinsanti, a través de los me-
dios de comunicacién, cuando estos se hicieron eco de noticias que pro-
vocaban discusiones de naturaleza moral. Empezd a circular antes de que
la disciplina estuviese constituida, hasta el punto de que podemos pregun-
tarnos cuinto debe a la preexistencia del nombre que la califica®. Un fac-
tor en absoluto despreciable ha sido, precisamente, ¢l periodismo cienti-
fico e incluso la ambigua relacién de los propios grupos de investigacion
con los medios de comunicacién. En general, la divulgacion oculta el tiem-
po de creacidon cientifica, su discurso, su razonamiento, su revision y sus
errores. El titular taxativo poco tiene que ver con una transmisién adecua-
da de la informacién o con la declaracion del cientifico, quien por lo ge-
neral suele contextualizar y matizar bastante ¢l resultado de su investiga-
cién diciendo: «por el momento, y con los datos y la tecnologia de los que
disponemes, puede ser que en un plazo de tiempo razonable alcancemos
“X”, que nos permita “Y™ para después “Z” ...». El periodismo cientifico
tampoco suele ocuparse del seguimiento de una noticia, de las rectificacio-
nes, o0 simplemente de ofrecer panoramicas mas integradoras sobre el de-
sarrollo de la ciencia. El sistema de generacion de noticias o la preocupa-
cidn por los indices de ventas o audiencia, no tienen nada que ver con fo-
mentar el pensamiento critico,

Por otra parte, el Hlamamiento a la ética para que lleve claridad y oriente
en las cuestiones de Ia bioética, ha sido entendide como un llamamiento a
un saber metddico del que se espera una serie de reglas ¢ como mucho un
manual. Un planteamiento de este tipo fomenta una imagen de la reflexion
ética que la equipara 2 una receta o a un conjunto de respuestas para con-
seguir la aprobacion del comité de investigacién de turno. O bien fa con-
funde con la emision de juicios de aceptacidén o condena desde una deter-
minada tradicion moral. No sélo se distorsiona su significado y se fomenta
cierta miopia'®, sino que los desarrollos argumentativos ¢ incluso el habito

9. «La situazione paradossale & confermata anche dal fatto che, a differenza di altri sape-
ri costituit, 12 bioetica ha prodotto un’enciclopedia standard (la Encyclopedia of Bicethics a
cura di Warren Reich, edita in America nel 1978), ben prima che la bioetica in quanto disci-
plina avesse ricevuto un adeguato riconoscimentéd nelle istituzioni universitarie» (Spinsanti,
Sandro, «Alla ricerca di una dimensione transpersonale per la bioetica». In Agazzi, E. (ed.),
Quale etica per la bioetica? Ed. Franco Angeli, Milano, 1990, pag. 84).

10. «Questa modulazione casistica della bioetica fatta sulle pagine dei giornali ha il van-
taggio della concretezza ¢ assicura un forte aggancio al vissuto ¢ all’attualitd, preservando la
disciplina dal diventare «accademica», nel senso deteriore. Tuttavia costituisce contemporanea-
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de argumentar, que son lo verdaderamente importante, acaban cumpliendo
una funcién secundaria, de mero soporte de juicios apricristicos'’.

Como sostiene Rovaletti, no se trata de reivindicar un programa simple-
mente de control de la ciencia,

[...] pues ello solo conduce a una vigilancia externa y polémica y alimenta
sospechas reciprocas, generando una interminable querella sobre el progreso
sin superacidn fructifera alguna. Como dice L. Séve, la biociencia no dejard
de ser in-ética por compulsién ni devendrd ética por conminacion. Se trata
no de un freno ético, en oposicion a la dindmica cientifica, sino del tenaz
esfuerzo por integrar la dimensidén ética a la dindmica cientifica {...) No se
podra avanzar hacia una real solucién del problema si no se trabaja en una
aproximacién y una cooperacitn entre la cultura cientifica y los valores hu-
manos, donde ambas partes tienen mucho que aprender'?

El filésofo debe comenzar dominando los conceptos de las disciplinas impli-
cadas, y adaptdndose al método de trabajo multidisciplinar, un método aje-
no a la filosofia. En esa empresa tiene que hacer frente al problema funda-
mental, pues mientras que la reflexion filoséfica requiere tiempo, los avan-
ces de la ciencia o las decisiones en ¢l ambito sanitario imponen lo contra-
rio: obligan a pensar y a decidir mientras avanzamos. Coordinar todo esto
puede convertirse en una mision imposible si también reconocemos que,
por una parte y parafraseando a Jests Mosterin, en ética ocurre algo pare-
cido a lo que ocurre hasta ahora en fisica: diversos paradigmas funcionan
sectorialmente, pero no existe la anhelada unificacién. Y por otra, el filoso-
fo no es el nuevo sacerdote laico, no es una fuente de autoridad. Las cues-
tiones de la bioética implican a todos y a cada uno en particular. Nos im-
plican como ciudadanos (la autonomia como responsabilidad) y nos impli-
can personalmente (la antonomia como libertad).

En el debate sobre biomedicina y biotecnologia nos encontramos hoy
con dos bioéticas: una filosofica, académica, y otra generada sobre todo por

mente un limite della bioctica, cosiringendola a coabitare piti con la cronaca che con fa spe-
culazione filosofica (...) Essa [la bioctica] adegua completamente il suo oggetto solo quando
si occupa della vita rout court, del «bios» come fenomeno naturale, a cui I'uomo partecipa.
La bioetica & correlata alla biosfera, considerata non sotto ta modalita formale del conoscere,
bensi sotto quella della responsabilita morale (Joc. cit., pag. 86).

11, Loc. cit., pap. 85.

12. Rovaletti, M. L., «La investigacion biomédica actual: un cuestionamiento a fa socie-
dad cn su conjuntow. Acta Bicethica. Afio 1X, ndm. 1 (2003), pdg. 108.
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los equipos de investigacion, las multinacionales, los grupos de presién, o
las modas, pero también marcada por un hecho evidente: la ética académi-
ca dialoga con la biomedicina y la biotecnologia con dificultad, y con mas
dificultad con la gestion de los recursos. Para esto 1ltimo, en el caso de Ia
sanidad por gjemplo, un principio como «atender prioritariamente las ur-
gencias por orden de llegadax es obsoleto. Aqui hay que establecer y com-
parar el valor de la vida de los enfermos, es decir, hay que mezclarse con
la matematica y los gestores, v hablar de calidad real y calidad aparente,
de AVAC y de normas de la ISO y arrojar resultados en una sociedad me-
dicalizada, en donde han cambiado los fines de la medicina, el concepto de
salud, y el tipo de usuario, y disponemos de mis tecnologia. En el tema de
la distribucion de recursos, ¢l filésofo convencional, que ademas llega con
retraso, se pierde. Y entonces arroja alguna palabra tabi, por ejemplo: dig-
nidad del hombre, o instrumentalizacion de la vida. Pero estos términos en
si mismos no solo dicen poco, sino que ademds, ni son monoliticos ni son
entendidos por todos del mismo modo.

En este sentido, la bioética es también un ejemplo que pone en eviden-
cia la inadaptacién del filésofo a nuestra época. Pero no porque sea un in-
tempestivo, como aspiraba Nietzsche, sino porque el tiempo del filésofo
convencional ha pasado, o al menos porque sus intereses y su método de
trabajo no pueden ser extensibles a los de toda la filosofia. No creo que
sea suficiente con hacer autocritica sino que habrad que empezar a reivin-
dicar més tareas u otras tareas (por ejemplo, una presencia mas importan-
te en los distintos comités de ética, la creacidén de observatorios, la promo-
cion de la investigacién multidisciplinar, o la presencia en las empresas o
en otros colectivos, quizd aprovechando que todos hablan de la necesidad
de codigos morales en las profesiones y de la transformacién de los valo-
res). Ser util o hacerse til puede interpretarse y ponerse en practica de for-
mas diversas. No es necesariamente un sinénimo de oportunismo, competi-
tividad, mera adaptacion, servilismo, etc. Se trata de seguir respondiendo,
en el tiempo que nos ha tocado, a la aspiracion de la filosofia: ser una dis-
ciplina que nos ayuda a vivir. De cualquier modo, si nada funciona, el fi-
lésofo siempre puede optar por retirarse a hacer de «pensadom, y que los
problemas éticos de 1a bioética (junto con muchos otros} se reduzcan final-
mente a lo que ya vienen siendo hoy, cuestiones politicas y juridicas, que
acaban resolviéndose en el bioderecho: qué valores juridicos hay que pro-
teger en «el mundo de los extrafios morales», por utilizar la expresion de
Engelhardt. En la parte «ética» de la palabra bioética entonces habrd que
escribir otra cosa, no con dnimo de reglamentar la vida, sino por la necesi-
dad de alcanzar alguna claridad. Esto por supuesto no va a garantizar que
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¢l bioderecho logre vertebrar una ética civica o una globalizacién de valo-
res mas humanizantes.

Para la mayoria de los autores, la bioética se reduce a las tematicas es-
trictamente biomédicas. En Ia enciclopedia coordinada por Warren Reich,
se define como «el estudio sistemdatico de la conducta humana en el area de
las ciencias de la vida y del cuidado sanitario, en cuanto que tal conducta
se examina a la luz de los valores y de los principios morales». En la ac-
tualidad, sin embargo, abarca no sélo los aspectos tradicionales de la ética
médica, sino que entra necesariamente en relacidn con la ética ambiental y
animal, los debates sobre los derechos de las futuras generaciones, el de-
sarrollo sostenible, etc., pero el anélisis de las cuestiones y la interpreta-
cién de los principios de 1a disciplina, acaban reduciéndose al ambito bio-
sanitario. La razén fundamental es que la biotecnologia ha revolucionado
¢l Ambito de la medicina, que ya no esti referida a sélo a la curacidn, sino
que esta en grado de incidir en los procesos basicos de la vida y hacerlo
en una dimensién antes totalmente desconocida. Y la proteccion de los de-
rechos de cada uno se reduce a ser lo Uinico que nos interesa.

Pero si ciertamente estamos acostumbrados en muchos dmbitos de nues-
tra vida a lo que llamamos «célculos presupuestarios», al lenguaje de la uti-
lidad y la economia, también aqui parece necesario saber (si bien en otros
términos) «cudnto nos cuesta» nuestro sistema de vida y asumir la res-
ponsabilidad en un mundo donde cada vez nos es mas dificil hacer balan-
ce y abarcar la larga cadena de nuestras acciones y omisiones. La autono-
mia no tiene sentido si no existen las condiciones que posibilitan, garanti-
zan y fomentan una toma de decisién informada. La autonomia supone la
libertad y por ello también la responsabitidad. De ese contexto forma par-
te, entre otras cosas, el acceso a la informacién y a los recursos, la trans-
parencia en la financiacién de proyectos, el acceso a las nuevas t¢cnicas
y productos, pero también la responsabilidad, la sostenibilidad de un esti-
lo de vida. Pero, zes posible una bioética global? jCémo autodeterminar-
se en cuestiones de salud cuando no se tiene acceso a la sanidad? ;Cémo
se dialoga con culturas que tienen otras concepciones de la vida y de la
muerte? ;No chocan nuestras tecnologias con sus tradiciones? ;C6mo ha-
blar de autonomia y responsabilidad del paciente-usuario en paises donde
no se respetan los derechos humanos? ;No es paradojico que estos paises
se precipiten a aceptar las declaraciones internacionales en las que se afir-
ma el respeto a los pacientes y, sin embargo, no garanticen los derechos
de sus ciudadanos? {Cémo es posible que puedan llevarse a cabo experi-
mentos en paises dénde no hay ninguna proteccion de los sujetos de expe-
rimentacion y los parametros que elijan los investigadores occidentales no
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sean los del civilizado occidente, «respetuoso» con la autonomia de los su-
jetos de experimentacion?

El término bioética, aparentemente consolidado, presenta inconvenien-
tes diversos como la amplitud del 4mbito al que hace referencia o el tipo
de probleméticas, a veces mas politico-juridicas que éticas. Y sin embar-
go, la reduccidon de la bioética a cuestiones politicas o juridicas no asegu-
ra la asimilacion cultural. Se ha ampliado el concepto de autonomia, pero
la concepcidn liberal de la libertad debe ser completada con una concep-
cién mAs afin 2 la responsabilidad y a la solidaridad. Y sin embargo, tam-
bién se habla de infantilizacién de la sociedad y de la scciedad hedonista.
No sélo estamos cada vez mas dispuestos a medicalizar todos los dmbitos
de la experiencia vital, y a potenciar la medicacién de complacencia en la
linea del cada vez mas importante ideal de belleza joven, sino que consi-
deramos cada vez mis el propio cuerpo vy al resto de los seres como reali-
dades deficitarias que deben ser modificadas. La propia Organizacion Mun-
dial de la Salud, por ejemplo, define la salud no ya como ausencia de en-
fermedad, sino como bienestar fisico, psiquico, mental y social. ;Es este
un nueve concepto de felicidad, es una nueva utopia? :

Necesitamos un paradigma bioético que profundice més en los princi-
pios que lo fundamentan. La propia indole de los problemas que afronta
pone de manifiesto que no es posible separar el andlisis ético del resto de
variables en juego. Nos encontramos ante la necesidad de elaborar un pa-
radigma mds integrador en bioética, capaz de hacerse cargo y responder a
las cuestiones morales que presentan las ciencias de la vida y hacerlo de
un modo que tenga en cuenta las distintas perspectivas de los problemas
en un escenario global. Sin embargo, esta ampliacién de la bioética tiene
como contrapartida el peligro de su disolucion, el que la disciplina se con-
vierta en un proyecto que abarque demasiado y se confunda con la solu-
cién a todos los problemas. Pero si rechazamos su ampliacién, puede que-
dar reducida a una toma de decisiones miope, centrada en contextos muy
reducidos y teniendo en cuenta escasos factores. Nunca por supuesto po-
dréa ser un marco de reflexién adecuado a la profundidad de los principios
que ella misma sostiene.

El término «bioética» aparece por primera vez en un articulo de Van
Rensselaer Potter de 1970 haciendo a una «ciencia de la supervivencia»
en sentido ecolégico amplio. Propugnaba un concepto de investigacién y
de prictica en el 4mbito de las ciencias de la vida que tuviese en cuenta
la preocupacién de conseguir un mejor desarrollo de la vida en la tierra.
En un libro del afio siguiente, Potter se referfa a la nueva disciplina como
un puente hacia el futuro, un puente entre ¢l dmbito de las ciencias y el de
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las humanidades, y planteaba la necesidad de un nuevo saber o una nueva
ciencia que fuese capaz de hacerse cargo del problema de la supervivencia
del hombre y de la mejora de la calidad de vida. La bioética surgié como
una disciplina que, desde un enfoque plural, pusiese en relacion el conoci-
miento del mundo biolégico con la formacién de actitudes y politicas en-
caminadas a conseguir el bien social. La ciencia de la supervivencia a la
que se referia Potter es en muchos aspectos idealista y demasiado general,
incluso, pero estd impregnada de un espiritu mis amplio y humanizante,
es afin un saber que se busca. La bioética actual no debiera haber perdido
ninguno de estos dos impulsos.

En todo este contexto, la filosofia estd obligada a tomar la palabra, a
asumir la responsabilidad que le corresponde, es decir, a iluminar nuestro
tiempo como conciencia critica, analizando los valores en juego, desvelan-
do nuestros presupuestos y convicciones, profundizando en el pasado, co-
laborando con las ciencias, contribuyendo al dialogo con otras culturas y
tradiciones, y en definitiva cumpliendo la tarea educativa que le ha corres-
pondido siempre, modificando incluso su forma de trabajo. Y todo ello para
ayudar a formar un pensamiento critico, a la altura de los problemas y tam-
bién de los nuevos tiempos. Pero salta a la vista un obstdculo cada vez mas
insalvable: en ningiin plan nacional de investigacién hay un Area prioritaria
encargada de desarrollar estos objetivos. La filosofia no solo no es un area
prioritaria en los planes nacionales de investigacion, sino que ademas estd
arrinconada. No se financia la investigacién de la que, sin embargo, depen-
de la formacién de una sociedad critica, y que tiene tanto que decir respec-
to al desarrollo de la ciencia. Ningtn disefio curricular apoya una materia
que tiene objetivos educativos tan importantes. En definitiva, no es ni un
4rea prioritaria en investigacién ni una materia promocionada en educacion
por parte de ningin gobierno, los mismos gobiernos que proclaman las vir-
tudes del pensamiento critico y la necesidad de una ética civica, o aluden
a los nuevos retos para la sociedad del conocimiento. Quizds los retos del
conocimiento los entiendan sélo como retos tecnoldgicos y esperen que la
reflexion moral, y todo lo que con ella pueda estar relacionado, nos venga,
graciosamente, por afiadidura,



CAPITULO 5
EL NIHILISMO, SINTOMA MAS QUE DIAGNOSTICO
PEDRO GOMEZ GARCIA
Universidad de Granada

Después de escuchar personalmente a Gianni Vattimo disertando so-
bre njhilismo en la actualidad, me ha sorprendido no tanto su defensa de
un «anarquismo no violento» cuanto su asuncién del mensaje cristiano del
amor al préjimo, como expresién que dé contenido o criterio a la creacion
de nuevos valores y a la resistencia frente al poder imperial. Ahora com-
prendo que el nihilismo posee un cierto caracter religioso. Como en toda
religion hay clérigos y laicos, yo confieso que en este asunto soy lego. Asi
que no serd raro que diga algunas herejias. _

En el terreno de la historia, el nihilismo surge como una critica y re-
chazo al cristianismo establecido. Hay noticias de que se llamé nihilistas
a ciertos herejes cristianos de la edad media. A mediados del sigle XIX,
los nihilistas rusos repudiaron el cristianismo como causa del atraso de su
pais, postulando un cambio revolucionario que los condujo a la violencia
terrorista y al asesinato del zar Alejandro II, en 1881. Al final de ese siglo,
Friedrich Nietzsche formulé en su filosofia el canon del nihilismo contem-
pordneo. Me atendré a él, porque después sélo ha habido epigonos y rabi-
nos —exceptuado acaso el intento de renovacién de Vattimo—.

En sintesis, Nietzsche opina que los valores tradicionales, representa-
dos fundamentalmente por la moral cristiana, debilitan al hombre, fomen-
tan renuncia, resentimiento y conformismo; por eso, los juzga periclita-
dos. Esta idea la expresa dogmaticamente en cédigo teologico: «Dios ha
muertow. En su proyecto, llama a la transmutacion de todos los valores, la
afirmacién vital de la voluntad de poder, transgrediendo los valores esta-
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blecidos y creando nueves valores, hasta alcanzar el reino del Superhom-
bre. Como camino, propone la alegoria del hombre que pasa de ser ca-
mello —cargado con el fardo de los valores tradicionales que lo esclavi-
zan-—, a convertirse en /eon —cuya fiereza niega y destruye todos los va-
lores, aniquilandolos—, para llegar a ser finalmente nific —que, desde su
mirada inocente, su amor a la vida y su fortaleza, recrea el mundo sobre
los auténticos valores—.

En ese pequerio relato, se aprecian ciertas resonancias dialécticas, como
la negacion de la negacion. Pero, si vamos al andlisis de los textos, encon-
traremos mas bien una aleacion de idealismo apasionado y darvinismo so-
cial, con una carga de prejuicios racistas propios de Ia época.

La diagnosis del discurso nihilista no s6lo se aplica a la religion y la
moral, sino que se amplia a la llamada civilizacién occidental en su con-
junto, incluyendo los planos de la ciencia, la politica, la filosofia, la cul-
tura... Cree haber descubierto la clave de todo ello en la nihilidad de sus
fundamentos. Por eso, desenmascara y niega su falsa concepcién, su inau-
téntico valor, su falta de sentido y finalidad. Y a partir de esta negacién ni-
hilista, imagina la reconstruccién del mundo humano desde sus cimientos,
desde cero... O, mas exactamente, desde un voluntarismo que parece des-
crito en términos de fuerza zooldgica y obsoletos «instintos». Intentaré es-
bozar algunas objeciones.

EL DIAGNOSTICO ES METAFORICO

La propia denominacién de nikilismo presenta, desde sus origenes, una
equivocidad tal que no resulta operativa, puesto que genera constantes mal-
entendidos. Si exceptuamos a los muy iniciados en la secta, la gente per-
cibe como mucho las connotaciones negativas {de las que se hace eco el
diccionario, que define nihilismio como «Negacién de toda creencian, «Ne-
gacidén de todo principio religioso, politico y social»).

La Iiteratura nihilista es interesante en cuanto disoiucion de los abso-
lutos, pero resulta nefasta en cuanto absolutiza la disohicién. Descalificar
radicalmente la ciencia {«no hay verdad»), la filosofia {«no hay sentido ni
fundamento»), la ética («todos los valores son falsos») y la teologia («Dios
ha muerto») deriva hacia un maniqueismo epistemoldgico y pragmatico. En
realidad, no es tanto situarse mas alla del Bien y del Mal, sino trazar la di-
visoria en otra parte: el Bien y el Mal del sistema civilizatorio constituyen
el Mal, frente al proyecto del nihilista que anuncia un saber liberador, nue-
vos valores y un superhombre,
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Al sustituir a Apolo por Dionisos, opta por un irracionalismo, pero sin
dejar de ser idealista, en la medida en que todo voluntarismo lo es; en la
medida en que se cree que las ideas y la voluntad determinan el curso de la
historia, Un enfoque interpretativo que prescinde de Ia racionalidad y obje-
tividad de las ciencias empiricas y da via libre a sus ocurrencias, por genia-
les que sean, debe ponernos en guardia. Y al escoger como profeta a Zara-
tustra, el que fuera fundador del dualismo maniqueo de la religién mazdeis-
ta, ahonda una descalificacién total del mundo establecido, actitud que no
es propiamente critica, pues no discierne. Al negar absolutamente, se que-
da sin mundo y sin hombre reales. Entonces proyecta més alla la idea del
Superhombre, al tiempo que se retrotrae a oscuras fuerzas biologicas —y,
por ende, a algo natural prehumano— en busca de salvacién.

Lo que pone mas en entredicho al discurso nihilista es que metodologi-
camente carece de los medios necesarios para la verificacién de sus afirma-
ciones. Pero no le preocupa, porque en el dominio de la metafisica y de la
impugnacién de ta metafisica nadie se lo echara en cara. Se diria que entre
las condiciones de posibilidad de la continuacién de ese discurso esta la ig-
norancia de los conocimientos cientificos, fisicos, biolégicos y antroposo-
ciales, junto a una decidida voluntad de poder no obligada a dar razén de
si misma. Asi, la falta de teorfa contrastable se suple con disertaciones es-
peculativas ¢ intempestivas, que a lo sumo alcanzan cierta verosimilitud,

Pero no podemos progresar en la teoria sin edificarla sobre los avances
de los conocimientos cientificos. El cosmos, la vida y 12 humanidad exis-
ten en el tiempo finito de la evolucién, conformando estructuras, sistemas
y procesos que son el objeto a investigar. Ni el Ser ni la Nada son de este
mundo. Al interpretar y combatir la ideologia metafisica sin abandonar su
campo, el nihilismo sigue siendo una negacién ideolégica de la ideologia.
Y al no saber esto de si mismo, se presta como artilleria manipulable para
cualquier propdsito demoledor.

LA TERAPIA RESULTA CONTRAPRODUCENTE

Consecuente con el diagndstico maniqueo de que lo establecido es radi-
calmente malo, el imperativo estriba en transmutar todos los valores, des-
truir toda creencia, con la buena intencién de que de tal aniquilacion sur-
gira la posibilidad dar nacimiento al hombre nuevo. El énfasis se pone pri-
meramente en la negacion, la transgresion, la subversion del orden existen-
te, que no vale nada. En esta prictica se trasluce una fe en la violencia re-
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dentora, una especie de fe milenarista, guiada por ¢l mito del advenimien-
to del Superhombre. Desde ahi se emprende la extrafia batalla, en todo el
frente, contra la ciencia, contra la técnica, contra el humanismo, contra la
democracia, contra la igualdad...

No puede sorprender que esa terapia de la destruccion degenere en una
estrategia bdrbara, fundada en una ideologia y una mitologia de la revo-
lucion reaccionaria y de lo reaccionario que conlleva toda revolucion vio-
lenta. En efecto, el comportamiento nihilista, que despliega la voluntad de
dominio aniquilando cuanto la obstaculiza, cuenta con tan pocas probabi-
lidades de mejorar al ser humano como las que tendria el intreducir muta-
ciones aleatorias en el genoma de una especie para ver sl mejora —sabien-
do que en su mayoria serdn deletéreas—. ;Qué garantias tienen los valores
inventados por el nihilista creador? ;Coémo discernir si los «nuevos valo-
res» son mejores? Al parecer, s6lo los avala el hecho de poder imponerse
al modo de la supervivencia darviniana. Pero, si esto es un argumento, val-
dria igualmente para la tradicion establecida, Y ;jqué reparo oponer a este
mundo actual, sometido a la ley del mas fuerte?

La moral de los sefiores recuerda demasiado a la inmoralidad del sefio-
rito. El poderoso siempre ha sido transgresor y nihilista prctico. El nihi-
lismo filoséfico detesta las condiciones que establezcan limites y protejan
también los derechos de los débiles; en cambio, exalta la utopia del po-
der jerarquico y aristocratico, y Nietzsche tiene la desfachatez de propo-
nernos como modelo el Codigo de Manu, que consagrd el brahmanico sis-
tema de castas en India.

Desde el punto de vista politico, la vulgata nihilista carece de alterna-
tiva y da la impresion de que quisiera estar por encima de uno u otro sig-
no. Pero los hechos ya han mostrado que su mensaje vale para cualquie-
ra, alli donde se postule un rechazo radical y violento del orden estableci-
do: La adopta la extrema derecha (e} fascismo, el nazismo) lo mismo que
la extrema izquierda (el anarquismo y, a su manera, ¢l comunismo). En ge-
neral, se hace presente alli donde una voluntad de poder se autoerige en
fuente suprema de los valores, o cree estar en posesion de ella. Esto exige
autoafirmacidn irracional y, a la vez, devaluacién, negacién o dominacién
del otro. Lo que ocurre luego es que, como los comportamientos indivi-
duales de autoafirmacién absoluta abocarfan al caos social y la delincuen-
cia generalizada, el proceso revolucionario suele producir un efecto de re-
sonancia y transferencia colectivista, por identificacién con el nuevo siste-
ma salvifico y su jerarquizacién de poder, dando lugar a la emergencia de
algin tipo de régimen totalitario.
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LA DECEPCION RESULTANTE

Aquello a lo que apunta alegoricamente la tradicién nihilista puede, hoy
dia, entenderse mejor fundado y explicitade en otros términos, como por
ejemplo el hundimiento del paradigma determinista de la ciencia clasica; la
metamorfosis de las ciencias fisicas y biolégicas en el siglo XX; el cardcter
histérico y la codificacién cultural de todos los comportamientos sociales y
humanos; la inmanencia antropoldgica al espiritu humano de todo sentido,
valor y creencia; la necesidad de didlogo entre razén critica y pensamien-
to mitico; 1a indagacion de los universales genéticos y culturales, sobre los
que acordar unas bases comunes como marco de convivencia humana en
libertad; la busqueda de sistemas sociales, tecnoeconémicos y socioecols-
gicos respetuosos con la vida; una politica de humanidad capaz de resis-
tir a los mecanismos deshumanizadores, afirmando modos de vida sanos
y colaborando a que los sistemas sociales y el sistema mundial sean cada
vez menos injustos, menos crueles, menos mendaces, menos degradantes.
Para todo ello no basta un esteticismo rebelde ¢ individualista. Hace fal-
ta seguir inventando relaciones de vida en comun y posibilitarlas median-
te la creacidn de recursos de todo tipo que requieren un modo de produc-
cion todavia sin nombre.

Pero el hecho es que, un siglo largo tras la locura y la muerte de Nie-
tzsche, sus talmudistas prosiguen la exégesis de un pensamiento soteriold-
gico a todas luces ensimismados, enredados en los cortocircuitos del prin-
cipio de negar todo principio, de la creencia de afirmar negando y cons-
truir destruyendo.

Sin duda seria més sano cuestionarse a si mismo y salir con los demas
en busca de explicacién y respuesta adecuada para un mundo en el que se
acumulan grandes problemas globales y cotidianos que afligen a la huma-
nidad y al planeta. Porque no es ¢l abstracto nihilisme el espectro que re-
corre el mundo, sino una legidén de demonios concretos, cuyos nombres
son acontecimientos temibles; masacre en guerras de cientos de millones
de personas, extincidn de miles de especies vivas, superpoblacion mun-
dial, devastacién de la biosfera, calentamiento global, desertificacion, agu-
jero en la capa de ozeno, armamento nuclear, dispendio militar, despilfarro
energético, pobreza, miseria, hambre, enfermedades, desigualdad crecien-
te, explotacion de los inmigrantes, agotamiento de los recursos naturales,
productividad menguante, modo de consumo insostenible, atropello de los
derechos humanos, ley de la selva del mercado mundial, inoperancia de la
ONU, fanatismos ideoldgicos, politicos y religiosos...
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La hermenéutica del nihilismo no nos permite hacer un balance opti-
mista. El discurso nihilista acierta, a veces, en apuntar consideraciones su-
gestivas o criticas fulgurantes sobre determinado asunto o problema, pero
bien es verdad que no cuenta con un método minimamente fiable para ana-
lizar el objeto que se propone, la problematica de la civilizacién occiden-
tal y el mundo contemporineo.

El pensamiento nihilista carece de una teorfa medianamente consisten-
te y homologable para explicar la transformacién social, histérica y cultu-
ral, por lo que a su desconocimiento objetivo de la realidad afiade el de lo
referente a los procesos y mecanismos de evolucidn; de tal modo que su-
ple este hueco mediante creencias rudimentarias, basadas en metiforas de
violencia destructiva y recreacién prodigiosa, con turbios tintes milenaris-
tas y apocalipticos.

Al mismo tiempo, el nihilismo alimenta un imaginario mitico-utépico,
cuyo prototipo seria el Superhombre, en ¢l que no es dificil reconocer una
nueva idealizacion suprahistorica, que opera como sucedinco de un dios
v que viene a la existencia como hipdstasis, absolutizacién y enmascara-
miento de los propios fines, sean del signo que sean. De paso, cumple la
funcién de legitimar toda falta de escritpulos en los medios para conse-
guir tales fines,

En definitiva, a la altura de estos tiempos, uno llega a la conclusién de
que el nihilismo —y su escoldstica— no representa ningin esclarecimien-
to, ninguna solucién, sino que mas bien es parte de la sintomatologia del
mal que €] mismo quiso denunciar. El discurso nihilista refleja la imagen
en ¢l espejo de los males que él mismo fustiga. Su estética de la transmu-
tacion de todos los valores condena a sus seguidores a la impotencia o al
eterno retorno de la dominacion,

La fabula del camello, el ledn y el niiio puede llegar incluso a volverse
del revés, en aquel que se cree el nihilismo como un nifio, lo defiende con
uilas y dientes como un ledn y acaba cargande con él como un camello,

2.* PARTE .
NIHILISMO Y SENTIDO
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CAPITULO 6
RACIONALIDAD Y CRITICA DEL NIHILISMO:
LA PERSPECTIVA «NEGATIVA» DE ADORNO

JosEt M. CASTILLO HERMOSO!
Universidad de Granada

El concepto de nihilismo ha sido tradicionalmente articulado en un mar-
co teérico ligado a la filosofia ontoldgica-existencial de Nietzsche y Hei-
degger. En este contexto, el nihilismo representa una critica del programa
teérico prototipicamente moderno. El nihilismo, pues, va asociado a una
pretension- anti-moderna o post-ilustrada. De alguna forma, viene a des-
cribir el proceso de decadencia de una civilizacién centrada en el concep-
to de razdn.

Frente a cllo, y sobre la base de una lectura de las tesis de Th. Adorno
en forno al nihilismo, la idea que subyace al presente estudio es que resul-
ta tedricamente consistente desvincular de un marco de pensamiento on-

1. Tengoe que agradccer al proyecto de investigacién «La tarea del pensar ante el reto
del nihilismo, del departamento de filosofia de la Universidad de Granada, las criticas y su-
gerencias suscitadas en el seno de los seminarios de trabajo.

2. Como introduccién general al nihilismo desde un punto de vista tedrico merece la
pena Gawoll, H-F., (1989) Nikilismus und Methafisik: entwicklungsgeschichte Untersuchung
vom deutschen fdealismus bis zu Heidegger, Stuttgart, Fromman-Holzboog. De igual mode,
son bastante ilustrativos los siguientes trabajos: Volpi, E, (2004) f nichilismo, Roma, Cater-
za; en castellano destaca €l'libro colectivo Sdez Rueda L., Zufiiga, J. F.,, y De la Higuera, I,
Pensar la nada. Ensayos sobre la filosofia y nikilismo (gn prensa); la vinculacion entre el ni-
hilismo y 1a historia socio-politica del 8. XX es abotdada en KGhler, M., (2000) Das unheim-
liche Jahrhundert: Aspekte einer politichen Philosophie im Zeilter der Nihilismus, Marburg,
Tectum.
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tologico-existencial una reflexion acerca del nihilismo®. Desde este punto
de vista, el analisis desarrollado a continuacién parte de una doble sospe-
cha en lo que se refiere a dos elementos centrales de un tratamiento nietzs-
cheano o heideggeriano del nihilismo:

— El hecho de que el nihilismo es un fenomeno que, pese a hacer refe-
rencia a propiedades del mundo histérico, estd sobrecargado tedrica-
mente, en el sentido de que su examen conlleva comprometerse con
teorias filosoficas que poseen fuertes compromisos ontologicos.

— El hecho de que tales compromisos, por un lado, se sustentan en una
critica de la razén, y responden, por otro lado, a una filosofia con
una singuiar vocacion salvifica y trascendente. En Gltimo término, la
critica del nihilismo parece verse animada por la creencia en un es-
tado del mundo y la historia no-nihilista, inmune al declive nihilista
de la razdon moderna.

La filosofia de Th. Adorno se hace cargo de la critica a este doble he-
cho en la medida en que cuestiona la tradicional comprensién existencial
en la que el nihilismo ha sido pensado. Se trata, asi, de un planteamien-
to filosofico que:

(i} Parte precisamente de la critica de una ontologia de raiz existencial.
(i) No se compromete con una critica total al concepto de razon.
(iii) No cree en la posibilidad de trascender la condicion nihilista del mun-
do,
(iv) Se autocomprende como un pensamiento con una irrenunciable voca-
cion nihilista.

La posicion de Adorno en lo que al problema del nihilismo se refiere re-
tne las afirmaciones contenidas en (i)-(iv). Toda la argumentacidn desarro-
llada a continuacién no es mas que una explicacién de estas cuarto tesis.

3. La principal referencia directa de Adorno al nihilismo se encuentra en Dialéctica Ne-
gativa, donde se analiza de modo sintético la naturaleza y eritica del nihilismo. Cfr. Adorne
Th., (2003) Negative Dialektik en Gesammelte Schriften, Frankfurt.a, M., Suhrkamp, Band 6,
p4gs. 369-374 [t. c., Dialéctica Negativa, Madrid, Taurus, 1975, pags. 376-381]. En lo que si-
gue me referiré a esta obra con las letras NID. He preferido atenerme a la traduccion de José
Maria Ripalda, que, pese a ciertas dificuliades de estilo, es, a mi modo de ver, fiel al original
y estd plenamente vigente.
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En principio, Adorno parte de una comprensién cercana a posiciones tra-
dicionalmente nihilistas: fa conformacién de las sociedades histéricas como
un estado deformado y decadente, una suerte de vaciamiento resultado de
los procesos de racionalizacién que con la modernidad se imponen. Asi, la
teoria critica adorniana conlleva en primer lugar una descripcion critica de
la historia, plasmada en Dialéctica de la flustracién: una comprension de la
modernidad como un proceso racional de pérdida del sentido*. Ahora bien,
en un segundo momento, la critica adorniana a la ontologia existencial le
lleva a sostener tal punto de partida nihilista sin la necesidad de renunciar
a un concepto de razén, plasmado éste en los abigarrados textos que com-
ponen Dialéctica negativa®. En efecto, el pensamiento dialéctico de Ador-
no parte de una critica a la razén moderna que, simultaneamente, apunta a
un nicleo normativo: una validez no limitada a la dindmica y constitucién
nihilistas del pensamiento racional y la concreta historia de occidente que
Nietzsche y Heidegger denuncian. La tesis que el presente trabajo mantie-
ne es que, justamente, la filosofia de Adorno proporciona elementos para
pensar una experiencia nihilista sin las consecuencias que la filosofias de
Nietzsche y Heidegger extraen de ello, es decir: sin el compromiso de una
critica absoluta al concepto ilustrado de razén y sin la perspectiva postmo-
derna que implica la pretendida superacién de una modernidad nihilista.
No es otra la idea base que subyace a los analisis adornianos de un desa-
rrollo nihilista del mundo moderno. Dicha idea serd desarrollada a conti-
nuacion a través de un doble estudio:

1. Mi intencién primera es contraponer un doble modelo de compren-
sion del nihilismo: un concepto dialéctico-racional opuesto al con-
cepto ontoldgico-existencial del que parten Nietzsche y Heidegger.
Para un modelo critico-dialéctico, el nihilismo, lejos de ser una sim-

4, Cft. Adorno Th., Horkheimer M., Dialektik der Aufkldrung, en Adorno (1973) pags.
19-60 [t. c., Dialéctica de la Hustracidn, Madrid, Trotta, 1994, pags. 59-95]. Me referiré a
esta obra con las letras DA, ateniéndome a la traduccién de Juan José Sanchez.

5. La critica radical a la ontologia existencial es una constante a lo largo de toda la
preduccion tedrica de Adorno. En efecto, ya en un escrito temprano como la Actualidad de
la Filosofia, se pone de manifiesto un ataque virutento contra las tesis de la «nusva ontolo-
gian defendida por Heidegger. Adorno lleva a cabo su critica de un modo més sistemdtico en
ND, pags. 67-136 [t. c., pags. 65-135]. Tgualmente en Jargon der Eigentlichkeif, Gesammel-
te Schriften, Frankfurt.a.M., Suhrkamp, Band 6. Una buena comparativa entre Adorno y Hei-
degger la encontramos en Moerchen, H., (1981) Adorno und Heidegger: Untersuchung einer
philosophischen Kommunikationsverweigerung, Stuttgart, Klett-Colta.
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ple derivacion de la légica de la razén, lejos, asi, de ser explicado
desde el paradigma de una critica absoluta de la razén, es la garan-
tia de una validez racional allende el decurso irracional de la mo-
dernidad. Frente a Nietzsche y Heidegger, Adorno permanece insta-
lado en la razén. De este modo, Aderno, y en esto reside la origina-
lidad de su planteamiento acerca de nihilismo, va mas alia de la ten-
tativa nietzscheana y heideggeriana de trascender la configuracién ra-
cional-nihilista del mundo®. Desde esta perspectiva, puede distinguir-
se entre un nikilismo del sin-sentido, el denunciado por la estrategia
disruptiva de Nietzsche'y Heidegger, y un rihilismo del no-sentido,
que, en el marco de una concepeidn dialéctica de la razén, consiste
en la negativa racional de un sentido impuesto y afirmado’. Sobre la
base de esta distincion, pretendo ademds defender la idea de que €l
propio Adorno se sitia en lo que podria denominarse un nivel nihi-
lista de la razén: en un sentido dialéctico y negativo, la razon posee
propiedades nihilistas, ya que supone la negacién de toda afirmacion
y realizacion positivas de un sentido racional de la historia®. La ra-
zdn entonces se concreta en una potencia nihilista capaz de detectar
el déficit de racionalidad en toda facticidad con sentido. La afirma-
c¢ién de un sentido racional es lo que la dialéctica negativa de Ador-
no cuestiona, estableciendo con ello un foco de racionalidad no afir-
mativa ni sistémica como base de la critica de la razdn. En tltimo
término, ésta es la tesis de alcance que puede extraerse de los textos
de Adorno en torno al nihilismo®.

6. Estaes la idea de fondo que subyace al estudio adorniano del concepto de metafisi-
ca en la seccion ultima de Dialéctica Negativa. En efecto, la insistencia de Adorne en salvar
una metafisica de la razén se corresponde con la imposibilidad de proyectar una conerecion
de la razén en el mundo histérico. Cfr. ND pags. 357-358 [t. ¢., pags.364-365].

7. Un estudio excelente de la racionalidad negativa es el de Thyen, A., (1989) Negative
Dialektik und Erfalrung. Zur Rationalitit des Nichtifrntischen bei Aderno, Frankfurt a.M.,
Suhrkamp, Ademas, son interesantes Honneth, A., (Hrsg.) (2006) Theordor W, Adorno. Negali-
ve Dialektik, Berlin, Akad; Naeher, J., (Hrsg) (1984) Die Negative Dialektik Adornos: Einfiih-
rugn-Dialogo, Opladen, Lesken und Budrich; O'Conor, B., (2004) Adorno's negative dialec-
tic: phylosophy and the possibility of critical rationality, Cambridge, MIT Press. En castel-
lane un buen compendio de la filosofia de Adorno lo encontramos en Zamora J. A., (2004)
Theodor W Adorno: Pensar contra la barbarie, Madrid, Trotta.

8. Cfr. ND pégs. 337-353 [t. ¢, pags. 342-359].

9. Para un estudio sistematico del nihilisme en Adorno, véase Estrada Diaz J. A., «La lu-
cha contra el nihifismo segin Adorno» en Saez Rueda L., Zuiliga, F, y De la Iguera, ], eds,,
Fensar la nada. Ensayos sobre la filosofia y nihilismoe (en prensa).
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2. Desde dicha defensa del nihilismo se hace necesario retomar el con-
tenido de la critica frankfurtiana a la ilustracién y la comprension
de 1a idea razon que estructuran Dialéctica de la Hustracion y Dia-
léctica Negativa respectivamente. Porque, precisamente, el concep-
to adorniano de nihilismo se juega en el trénsito de ambas estrate-
gias!®, La tesis que tengo la intencién de defender en este contex-
to afirma que tanto a Dialéctica de la llustracién como a Digléctica
Negutiva subyace una defensa del nihilismo como experiencia histd-
rica, reflexi6n critica y experiencia metafisico-moral. En cuanto ex-
periencia historica, el nihilismo remite a procesos histéricos identifi-
cables: sélo desde dicho contexto es posible llevar a cabo su critica.
En cuanto experiencia reflexiva, el nihilismo, es la instancia desde
la que una critica de la ilustracién toma cuerpo: el nihilismo posee
propiedades criticas, remite a la negacion de la absolutez del senti-
do de un mundo ilustrado, presenta la negatividad propia de una ra-
cionalidad dialéctica!'. Finalmente, en cuanto experiencia metafisico-
moral, los analisis del concepto de nihilismo contenidos en Dialéeti-
ca Negativa presuponen la posibilidad de sustracrse a toda positivi-
dad histérica, a toda concrecién y afirmacion de un todo coherente y
acabado. Ello abre una doble perspectiva: una perspectiva metafisica
desde 1a que apelar, no afirmar o institucionalizar, un sentido racio-
nal de la historia, y una perspectiva practica desde la que resistir la
indigencia moral que el sentido afirmado, construide ¢ impuesto, ge-
nera, Como conclusién, pues, pretendo demostrar que apelacion me-
tafisica a un sentido racional de la existencia e imperativo moral, in-
terpretados desde una comprensién negativa de la racionalidad, son
los caracteres basicos del nihilismo para Adorno.

10. La conexién entre ambas obras ha sido certeramente vista por Wellmer en Wellmer A.,
(1993) Sobre la dialéctica de modernidad y postmodernidad. La critica de la razén después
de Adorno, Madrid, Visor, pag. 145. Desde mi punto de vista, es necesario subrayar la conti-
nuidad que la obra de Adorno presenta. Asi, Dialéctica de la Ilustracién y Dialéctica Negati-
va responden ambas a una misma intencién tedrica: Ia critica del pensamiento identificador.

11. Esta nepgatividad consiste en una «negacion racional» de la razdn y su interna consti-
tucién conceptual. Aspecto éste constantemente sefialado por Adorno:

E! concepto lleva consigo 1a sujecion a la identidad, micntras carece de una reflexidn que
se lo impida; pero esa imposicién s¢ desharia con séla darse cuenta del caracter constitutivo
de lo irracional para el concepto. La reflexion del conceplo sobre su prepio sentido le hace
superar la apariencia de la realidad objetiva comeo una unidad de sentido,

NB, pag. 24 [1. c., pag. 211
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I. MODELOS DE COMPRENSION DEL NIHILISMO:
LA RAZON DIALECTICA FRENTE A UNA CONCEPCION
ONTOLOGICA-EXISTENCIAL

Nietzsche y Heidegger ubican inequivocamente la problematica del ni-
hilismo'2. En efecto, la perspectiva abierta por ambos habilita una concep-
cién del nihilismo como un cardcter aplicable a un proyecto civilizatorio:
el nihilismo es una distintiva de una forma existencial de ser en el mundo.
La reflexién de Nietzsche y Heidegger se resuelve en un cuestionamiento
de la civilizacion occidental. Desde dicha dptica, el nihilismo es interpre-
tado como un acontecimiento histérico-universal, como un vaciamiento de
una interpretacién metafisica del mundo. En palabras de Nietzsche:

¢Qué ha ocurrido en el fondo? Al comprenderse que no es licito inter-
pretar el caricter total de la existencia ni con el concepto de «fin», ni con
el concepto de «unidad», ni con el concepto de «verdad», se ha llegado al
sentimiento de carencia de valor. Con ello no se ha llegado a nada, no se
ha alcanzado nada; en la multiplicidad del acontecer falta la unidad que la
abarque: el cardcter de la existencia no es «verdaderon, es falso..., simple-
mente no se tiene ya ninguna razén para insistir en un mundo verdadero...
En resumen: la categorias «fin» «unidad», «ser», con las que hemos intro-
ducido un valor en el mundo, han sido nuevamente reiteradas por nosotros
—y el mundo aparece ahora carente de valor.. "2,

Nietzsche define, en el conjunto de fragmentos que constituye La volun-
tad de poder, dicho vaciamiento como la pérdida de un mundo (1) crienta-

12. Sobre el tratamiento del nihilismo por parte de Nietzsche: Duhamel, R., (1991) Nie-
tzsches Zarathustra, Mistikes des nihilismus, Konigshausen and Neumann; Ferratis, M., (2000)
Nietzsche y el nililismo, Madrid, Akal; Kuhn, E., (1992) Friederich Nietzsches Philosophie
des europdischen Nihilismus, Berlin, Gruyter; Taureck, B., (1991) Nietzsches Alternativen zum
Nihilismus, Hamburg, Junius. Sobre ¢l analisis heideggeriano del nihilismo: Cerezo Galan, P,
ed., (1991) Heidegger la voz de los tiempos sombrios, Barcelona, Ediciones del Serbal; Cohn,
P (1974) Heidegger, su filosofia a través de la nada, Madrid, Guadarrma; Navarro Cordén,
1. M., ¥y Rodriguez, R., eds, (1993) Heidegger o el final de la filosofia, Madrid, Universidad
Complutense; Vermal, J. L., «El origen negativo. Acerca de la nada ¥ la negacién en los Bei-
trage v en la concepcidn heideggeriana del nihilisto» en Siez Rueda L., Zuiiiga, E, y De la
Iguera, J., Pensar la nada. Ensayos sobre la filosofla y nihilismo (en prensa).

13. Citado por Heidegger, M., (2004) Niefzsche If, en Gesamtausgabe, Band 6.2, Frankfurt
a. M., Vittorio Klosterman, pags. 47-48 [traduccion de Juan Luis Vermal]. Véase, ademas,
Nietzsche, F, (1964) Der Wille zu Macht, en Simtliche Werke, Band IX, Stuutgart, Alfred
Kréner, pag. 15.
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do teleolégicamente -—el sentido de una meta que dirige los acontecimien-
tos— (2) entendido como un todo coherente y unitario —el sentido de una
organizaci6én racional del devenir— y (3) verdadero —remitido a un tras-
mundo que da sentido al acontecer heteréelito ¢ indeterminado de los fe-
nomenos—. El porqué, la razén Gltima que articula la realidad y le confie-
re sentido, ha desaparecido y en-su lugar queda una realidad no-teleolégi-
ca, no-unitaria, y falsa'.

El punto verdaderamente interesante cs, no obstante, la conexidn siste-
matica que cabe establecer entre sin-sentido y razon. Si el diagndstico nie-
tzscheano y heideggeriano alude a una deriva nihilista de la civilizacién eu-
ropea, y si dicha civilizacién estd basada en la razén como instrumento de
conocimiento y medio de organizacién practica de las relaciones humanas,
entonces la misma razén es una realidad nihilista: el nihilismo es un desa-
rrollo interno de un sentido racional de la existencia’®. Nietzsche se mani-
fiesta a este respecto de modo inequivocamente claro: «la creencia en las
categorias de la razon es la causa del nihilismo»'é. Ya sea bajo la forma del
programa nietzscheano de una inversion del platonismo o bajo la modalidad
heideggeriana de una destruccién de la metafisica de la presencia, la critica
del nihilismo se lleva a cabo a través de un triple elemento:

— Una critica de la razén: la decadencia nihilista del mundo se debe a
la razdn, a la dindmica entificante que le subyace a través de un mo-
delo representacional cuyo objeto es fundamentar la realidad —-Hei-
degger—", 0 a su cardcter ficcional y el sustrato interno que la con-
diciona: una voluntad de poder reactiva, negadora de los valores vi-
tales —Nietzsche—'%.

— Tal critica de la razén abre una perspectiva no-nihilista, presupone
la posibilidad de una superacion de la metafisica, de la razon y, en
consecuencia, del nihilismo, Entiéndase superacion no en el sentido
de una Aufhebung hegeliana, es decir, como una superacién progre-
siva, sino como una ruptura con la continuidad que la razdn nihilis-
ta impone: un nuevo comienzo. En el caso de Nietzsche una trans-

14, Cfr. Niezsche, F., (1964) Der Wille zu Macht, pags. 11-15.

15. Cfr. Nietzsche, F., (1964) Der Wille zit Machi, pags. 29 y ss; Heidegger M., (2004)
Nietzsche I, pags. 130 y ss.

16. Cfr. Nietzsche, F, (1964} Der Wille zu Macht, pag. 15.

17. Cfr. Heidegger. M., (2004} Nietzsche II, pag. 124 y ss.

18. Cff. Nietzsche, F (1967-1988) Nietzsches Studienausgabe, edicion a cargo de G. Co-
1 y M. Montinari, Berlin, Walter de Gruyter, 12, 10 [192), pig. 571.
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valoracién de los valores metafisico-racionales'; en el caso de Hei-
degger una Uberwindung que destaca la condicién epocal del nihilis-
mo como una manifestacion del Ser metafisica y racional, y se abre
a una donacién del ser no-nihilista®.

— La presuposicion de un nivel tedrico-practico no nihilista, la demanda
de un analisis €] mismo no sujeto a la razdn y su logica nihilista. En
este punto, tanto Nietzsche como Heidegger reclaman para sus res-
pectivas teorias un estatute privilegiado: un acceso inmediato a un
sustrato no condicionado por la decadencia nihilista de la moderni-
dad. En el caso de Nietzsche una voluntad de poder activa y creativa
que es en el fondo una voluntad de verdad, de desenmascaramiento.
En el caso de Heidegger un pensamiento auténtico, originario y co-
rrespondiente con una donacion del Ser auténtica.

Ahora bien, lo cierto es que esta conjuncion de ideas no esté exenta de
problemas. La pretension de una superacion del nihilismo sobre la base de
una critica de la razén, y la postulacién de un nivel hermenéutico no con-
taminado por el decaimiento de Ia civilizacién occidental, ha de enfrentarse
a la dificultad de clarificar su propia excedencia: el hecho de situarse fuera
del transcurso nihilista de la historia. Parece como si la critica, una vez situa-
da fuera del movimiento nihilista de la razén, quedara automaticamente jus-
tificada, como si la mera negacién de un complejo historico-existencial ni-
hilista garantizara la validez de la misma critica y su remisién a un estado
del mundo no-nihilista?'. Bien pudiera ocurrir, y la historia del S. XX ofrece
ejemplos por todos conocidos, que ta negacidon de la negacidn a la que Nietz-
sche alude no fuera inmediatamente positiva. Es decir, pudiera ocurrir que
tras la negacion del nihilismo aconteciera un algo mucho peor que la mera
nada. La pretendida superacion del nihilismo oculta la verdadera perspectiva
emancipatoria que el concepto de nada posee a juicio de Adorno:

De este modo queda taponada la perspectiva de si el unico estado digno
del hombre ne serd aquél en que uno no pueda agarrarse ya a nada; un esta-

19. Cfr. Nietzsche, F (1967-1988) Nietzsches Studienausgabe, edicién a cargo de G. Co-
1l y M. Montinari, Berlin, Walter de Gruyter, 13, [1j411], pig. 190.

20. Cfr. Heidegger, M., (2004) Metaphysik und Nihilismus, Band 67, pigs. 32 y ss. Sob-
re la superacidn de la metafisica, véase también el escrito Uberwindung der Metaphysik, en
Gesamtausgabe, Band 7, pags. 67-98,

21. Lacritica a [a negacidn positiva es analizada por Adorno en ND pag. 161-163 {pags.
161-164].
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do que permita al pensamiento comportase al fin tan auténomamente como
la filosofia se conformé siempre con exigirselo, impidiéndoselo al momen-
to siguiente. Las superaciones son siempre peor que lo superado, incluidas
las del nihilismo y entre éstas las de Nietzsche, que, contra su intencion,
suministrd consignas al fascismo®.

Esta suerte de insistencia adorniana en un estado nihilista del mundo
merece una explicacién sobre la base del analisis de las dificultades que ha
de enfrentar una Uberwindung del nihilismo. En este sentido, la critica que
Karl Léwith dirigia a Heidegger resulta pertinente. Lowith, inteligentemen-
te a mi juicio, cuestiona la inmediata aceptacién de un acontecer originario
del ser que Heidegger defiende en su interpretacién del tiempo histérico,

Pero, tal y como se ha presentado la situacion, jcomo se puede distinguir
si el tiempo propio de la «decisiény que se esté adoptando constituye un ins-
tante «originarion o si, mds bien, representa sélo un «ahora» espectacular en el
curso v desarrollo de los acontecimientos cdsmicos? En realidad, una decision
que no puede decir respecto a qué se esta decidiendo, tampoco puede contestar
a esta pregunta, M4s de una vez ha ocurrido que ciertas decisiones han teni-
do por objeto algo que, a pesar de las pretensiones de obedecer a un supremo
destino y a una decisién radical, en rigor ha sido vulgar ¢ indigno del menor
sacrificio. ;Cémo se podré trazar dentro del pensamiento histérico la frontera
entre el «auténtico» acontecer y lo que se produce «vulgarmentes?,

Léwith apunta a la condicidn indeterminada de la historia y la imposi-
bilidad de salirse de su curso falible. En pocas palabras, la historia no pre-
senta necesidad ontologica alguna. Por ello una critica entolégica del nihi-
lismo no puede garantizar de modo necesario un proyecto histérico ajeno al
nihilismo. La l6gica de la autenticidad de la que Heidegger y Nietzsche se
sirven no permite establecer distinciones dentro de los procesos histéricos
particularizados, es una légica que opera a partir de absolutos: nihilismo/
no-nihilismo, originario/no-originario, auténtico/inauténtico. A dicha logica
responde el intento de establecer un corte nitido entre una historia nihilista
v una historia no-nihilista. La categoria de la autenticidad aporta un criterio
de distincién, en un sentido descriptivo y prescriptive del término, mediante
el cual jerarquizar los acontecimientos y los fendmenos. Pero se trata de un

22. Cir. ND, pag. 373 [t. ¢., pag. 380].

23. Léwith, K., Heidegger, pensador de un tiempo indigente, Madrid, pag. 131 y ss. El
mismo Adorno hace referencia a este texto en una noia a pie de Dialéctica Negariva, Cfr. ND
135-136.[t. c., pdgs. 133-134].
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criterio ¢l mismo no condicionado histéricamente: por el contrario, esgrime
cierta necesidad y absolutez frente a la particularidad de la historia. El pro-
blema es que no es posible diferenciar entre un modo existencial inautén-
tico, nihilista, y un proyecto existencial auténtico, no-nihilista, sin pagar el
precio de un salto hacia una historia futura y el consiguiente blindaje de la
teoria que ello supone. En efecto, la suposicion de un estado auténtico, una
especie de proyeccion hacia un tiempo histérico purificado ontolégicamen-
te, reserva una validez incuestionada para nuestras proposiciones, les confie-
re una suerte de infalibilidad sin la necesidad de dar razén de su significado
interno. De este modo, frente a la critica ontoldgico-existencial del nihilis-
mo, en principio puede constatarse la distancia que media entre la negacion
del nihilismo y la afirmacion proyectiva de un estado histérico post-nihilis-
ta. No existe conexidn ldgica entre ambos presuposiciones: ni una denuncia
de la realidad nihilista del presente permite la justificacién de un futuro no-
nihilista, ni la autenticidad, bondad o justicia, consustanciales a éste garan-
tiza la validez de aquélla. A mi modo de ver, a esta conexion truncada res-
ponde la reflexién de Adorno acerca del nihilismo.

Se trata, por tanto, de un analisis del nihilismo que contradice punto por
punto ¢l esquema de pensamiento nietzscheano-heideggeriano. La comprension
adoriana del nihilismo enlaza dos elementos incompatibles para Nietzsche y
Heidegger: en efecto, comporta, por un lado, una denuncia det perfil nihilista
de la civilizacién occidental, y, no obstante, por otro lado, €l rechazo de una
critica absoluta de la razdén. En consecuencia, no aspira a superacion alguna
del nihilismo. Y es que la critica del nihilismo sobre la base de la critica a la
razdén comete, a juicio de Adorno, un paralogismo: la elevacién del momen-
to negativo de la critica a una afirmacion positiva, La critica del nihilismo es
desarrollada desde la dptica de un estado no-nihilista del mundo®.

El programa filosofico de Adorno puede ser descrito como una critica
de la razén en tanto genitivo objetivo y subjetive: es una critica que tiene
como objeto la razén y, simultaneamente, se lleva a cabo desde la razon®.

24. En este punto ¢l modelo ontolégico-existencial coincide con la 16gica de la identidad
que subyace a la filosofia de la historia y su concepcion de la negacioén como afirmacién po-
sitiva: «La equiparacifn de la negacién de la negacién con la positividad es la quintaesencia
de la identificacion, el principic formal reducido a su més pura forma». ND pdg. 161 [t ¢,
pag. 161].

25. En este sentido, la dialéctica negativa es una-critica inmanente, no trascendente, de
la razén. Es decir, una critica racional de la historia de una razdn convertida cn [a afirmacién
de 1a identidad conceptual y el sistema opresivo que genera. Cfr. ND pags. 17-18 [t. ¢., pig.
13-14]; pags. 152-154 [1. c., pigs. 152-154].
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La critica del nihilismo reproduce esta ldgica: es una critica al nihilismo
(genitivo objetivo) desde el nihilismo (genitivo subjetivo). Ello permite di-
ferenciar tipos de nihilismo vy, de igual modo, defender la posibilidad de un
pensamiento nihilista que ve en la negacién de un sentido absoluto e impo-
sitivo el fundamento de una perspectiva racional de la historia.

En efecto, podemos distinguir entre un sentido nietzscheano-heideg-
geriano de nihilismo y un concepto adorniano de nihilismo o entre un
nikilismo del sin-sentido y un nihilismo del no-sentido. Para un discurso
ontolégico-existencial, el nihilismo hace referencia al decaimiento pro-
gresivo de la historia occidental entendida como el despliegue de la ra-
zbn. Sobre esta suerte de nihilismo recae el analisis contenido en Dig-
léctica de la Ilustracidn, ya que implica la descripcién de un progresivo
declive coactivo de 1a razén y la entera historia de la especie®. La te-
sis de Adorno es que dicho proceso de des-realizacién de los potencia-
les criticos inherentes al concepto de razén resulta de la imposicion de
un sentido absoluto, de la pretensiéon de hallar una razon necesaria de
los fenémenos histéricos y los complejos sociales, tal y como ocurre en
el mito y la ilustracion. Es el nihilismo del sin-sentido que, en linca con
una critica ontolégico-existencial, Adorno considera en un primer mo-
mento, Pero, frente a ello, Adorno defiende un concepto dialéctico de
nihilismo que, centrade en Dialéctica Negativa, pretende poner de ma-
nifiesto una racionalidad no restringida a la afirmacién positiva de un
sentido racional?’. Adorno defiende lo que podriamos calificar como un
nihilismo del no-sentido: la necesidad de abrirse a una perspectiva del
mundo no limitada a la condicidn totalizante del sistema de la inmanen-
cia resultado de la razén historicamente objetivada, de un sentido, pues,
histéricamente consumado.

La obra de Adorno pone de manifiesto el cardcter dual de Ia razon: se
muestra como acto de creacidon e imposicion de un sentido absoluto, y como
una impugnacién de toda absolutizacién de un sentido. Podemos ast dis-
tinguir entre una razdn creadora de un sentido universal y una razén nega-

26. Dialéctica de la Hustracién pone de manifiesto dicho declive nihilista, en un sentido
nietzscheano-heideggeriano, de la historia de la raz6n. Cfi. DA pdgs. 13, 27-28, 33,49 [t. ¢,
pégs. 53, 66, 71, 85).

27. «Después de Auschwitz, la sensibilidad no puede menos que ver en toda afirmacién
de la positividad de la existencia una charlataneria, una injusticia para con las victimas, y tie-
ne que rebelarse contra la extraccion de un sentido, por abstracto que sea, de aquel trigico
destino» ND pég. 354 {t. c., pag. 361].
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tiva capaz de cuestionar la posible validez de toda afirmacidén de un senti-
do®. En consecuencia, podemos distinguir entre un nikilismo del sin-sen-
tido, un nihilismo positivo, que consiste en la adscripcidon de un completo
sentido racional a la existencia, y un nihilismo del no-sentido, un nihilis-
mo normativo y autoconsciente que consiste en la negacion de la comple-
titud y absolutez como propiedades del sentide de la existencia, y que es
¢l nihilismo puesto en practica por Adorno con su critica de la razén ilus-
trada. La defensa de un nihilismo del no-sentido resulta de la peculiar cri-
tica a la logica de la identidad con la que la razon opera.

Una de las tesis basicas de Dialéctica Negativa es que el pensamiento
conceptual esta sujeto a una especie de hybris coactiva: la universalizacion.
Universalizar implica, pues, un gjercicio de homogenizacion de lo real: el
concepto identifica univocamente ¢l objeto, lo fija y establece en un siste-
ma cerrado de pensamiento®, La resultante de este mecanismo cognitivo
que subyace a las formas culturales y la racionalidad socio-historica tal y
como ¢ésta se concreta en la historia de la humanidad es un sistema histo-
rico-discursivo que hace de la evolucién de las sociedades humanas la im-
plantacién progresiva de una identidad definida desde la Optica cosificante
de la universalidad: «Identidad es 1a forma criginaria de ideologia. Su sa-
bor consiste en su adecuacidon a la realidad que oprime»?".

28, Un texto clave en la compresidén dialéctico-negativa de un concepto recursivo y anto-
critico de razdn es el siguiente: «8i la dialéctica negativa exige la reflexion del pensamiento
sobre si mismo, esto implica palpablemente que, para ser verdadero, tiene, por lo menos hoy,
que pensar también contra si mismo» ND pdg. 358 [t. c., pag. 365].

29, En ello reside la oposicidn de la dialéctica negativa frente a la dialéctica idealista de
Hegel vy la dialéctica materialista marxista, En oposicién a ambos, es decir, frente a la supo-
sicion de una progresiva identidad racicnal en Ia historia, Aderno parte de lz no-identidad
como negacidn de la historia racional, opone al sentido positivo de la filosofia de la historia
el sentido negativo de una critica inmanente de Ja dialéctica. Critica que no atiende a la pau-
latina conformacién de una identidad conceptual, una racionalizacion plena del mundo, sino
4 la interna diferencia de lo conceptual, a la mutua relacién entre lo conceptual y lo no-con-
ceptual, Dice Adorno;

Dialéctica significa objetivamente romper la imposicién de la identidad por medio de la .

energia acumulada en esa coaccion y coagulada en sus objetivaciones (...) Una vez que ¢l
conceplo se experimenta en si mismo como dindmico y distinto de si deja de ser solo €l
mismo y se dirige, como dice Hegel a su «olron, sin absorberlo, Al no agotarse en si mis-
mo lo que le es propia, €l concepto se determina por [o que le ¢s cxterior. En cuanto &l mis-
mo, no es de ningiin modo sélo él mismo.

ND pag.159 [t. c., p&g. 160]. Sobre Hegel, Cfr.,, ND péags. 297-359 [DN 295-353]; sobre el
materialismo, Cft., ND 193-207 [t. c., pags. 193-208].
30. ND péag. 151 [t. ¢, pag. 151].
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El sentido critico de la dialéctica negativa se juega precisamente en la justifi-
cacién de un concepto de razdn no reducido a la légica de la identidad, a 1a uni-
versalizacién y la imposicién del concepto que ha operado histéricamente®.

Se trata de si la conciencia quiere afirmar y fomentar la identidad como
lo tinico y lo absoluto, tedricamente y con consecuencia practica, o si la sien-
te como el aparato universal de coaccidn, tan necesario a fin de cuentas para
escapar a la coaccién universal, ya que la libertad sélo puede de hecho reali-
zarse pasando por la coaccién civilizadora y no como retour d la nature®,

Desde esta pretension hemos de leer la consideracion del nihilismo como
una praxis racional: 1a oposicién a la totalidad que la identidad impone a
partir de una diferencia interna a ella misma®. Dicha diferencia es lo que
un nihilismo del no-sentido pone de manifiesto: la realidad irreductible a
la afirmacion incondicionada del sentido de la existencia.

Por todo ello, podriamos decir que Adorno (1) parte de una posicién cri-
tica respecto de la razén occidental, denunciando el nihilismo del sin-sentido
que internamente la determina; y (2) advieite, ademas, una condicion nihi-
lista del hombre que detecta en la capacidad de sustraerse a toda imposicion
univoca de un sentido, un rikilismo del no-sentido que cifra en la negacién
de la universalidad del sentido una estructura racional del pensamiento, Se
entiende entonces que Aderno no consume el salto hacia una perspectiva no-
racional y, por tanto, no-nihilista, tal y como Heidegger y Nietzsche hacen.
En efecto, la critica ontoldgica del nihilismo apela a una superacién, a un
mas alla de la razon. Apelacion ésta que no comparte Adorno y su concep-
ci6n dialéctica del nihilismo: su objeto no es una critica absoluta a la razén

31. Un buen analisis de }a critica de Adorno al pensamiento de la identidad puede encon-
trarse en Thyen, A., (1989) Negative Dialcktik und Erfahrung. Zur Rationalitit des Nichtiden-
tischen bei Adorno, Frankfurt a, M., Suhrkamp, pags. 116 y ss.

32, ND pég. 150 [t. ¢, pdg. 150]. Por otra parte, en la medida en que Adorno parte de
que teoria y praxis son dos magnitudes cooriginarias, la filosofia de la identidad es antes que
nada una practica de la identidad. Asi, la praxis capitalista del intercambio econdémico es una
forma de universalizacién, como Marx indicé claramente en e! Manifiesto Comunista, Desde
esta consideracidn ha de leerse las criticas de Adorno a las modemas formas de capitalismo
¥ la ideologia que las sustenta. Cfr. ND pag. 149 y ss., [t. ¢, pdg. 149 y ss.].

33. «Cambiar esta direccién de lo conceptual, volverlo hacia lo diferente en si mismo;
ahi estd el gozne de la dialéctica negativa. El concepto lleva consigo la sujecion a la identi-
dad, mientras carece de una reflexién que se lo impide: pero esa imposicion se desharia con
solo darse cuenta del caracter conslitutivo de lo irracional para el concepto. La refiexion del
concepto sobre su propio sentido le hace superar 1a apariencia de realidad objetiva como una
unidad de sentidon. ND pag. 24 [t. c., pdg. 21].
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nihilista, sino una critica racionalmente nihilista —negativa y normativa, au-
toconsciente— a una razon absolutizada —positiva, inscrita en la racionali-
zacidn que se inicia con el mito y se consuma en el 4mbito de una antofun-
damentacion ilustrada del conocimiento y la practica histérica—.

Como sintesis de lo ganado hasta el momento, puede hablarse, asi, de una
defensa adomiana del irrenunciable cardcter nihilista de la critica racional: la
defensa de las virtualidades emancipatorias de un no-sentido «racionaly» fren-
te a la imposicion racionalizante del sentido que acontece en Ia historia occi-
dental. Porque, v en ello reside la clave del fenémeno nihilista, el sin-sentido
de la modernidad es para Adorno consecuencia de la conformacion absolu-
ta de un sentido plenamente racionalizado, por tanto, es necesario extraer de
modo inmanente una perspectiva racional que no suponga la afirmacion ab-
soluta de un sentido de la existencia, sino una negacién determinada de todo
sentido: un no-sentido desde el que someter a critica todo afirmacidon de sen-
tido™. Ello fuerza a establecer una distincién entre un nihilismo positivo-irra-
cional —el nihilismo resultado de la racionalizacién occidental analizada en
Dialéctica de la Ilustracién— vy un nihilismo negativo-racional —el nihilis-
mo resultado de la negacion de un sentido absolutizado, analizado en Dialéc-
tica Negativa—, Una defensa dialéctica del nihilismo del no-sentido por opo-
sicion al nikilismo del sin-sentido resultado de 1a historia de la razén, tal es la
posicién adorniana en lo que al nihilismo se refiere. El cometido del siguien-
te apartado es precisamente desarrollar dicha tesis tanto en lo que se refiere
a la critica de la civilizacién occidental contenida en Dialéctica de la Hustra-
cién como en lo que respecta a la dimensidén metafisico-moral interna al con-
cepto de racionalidad negativa, tal y como es expuesto en Dialéctica Negati-
va. Ambos aspectos permiten a [a postre defender un concepto critico-reflexi-
vo y metafisico-moral de nihilisme.

II. LA DEFENSA ADORNIANA DEL NIHILISMO: EL NIHILISMO
COMO EXPERIENCIA HISTORICA, REFLEXION CRITICA,
Y EXPERIENCIA METAFISICO-MORAL

La comprension adorniana del fendmeno del nihilismo conjuga tres ca-
racteres incompatibles entre si para una interpretacién nietzscheana y hei-
deggeriana. En efecto, el nihilismo para Adorno constituye (1) una expe-

34 Un gjemplo de negacidn determinada se encuenira en el apartado titulado Duplicidad
del sistema, donde Adorno lleva acabo la critica del sistema de pensamiento identitario desde
dentro, sin renunciar, pues, 2 su estructura conceptual. Cft. ND pags, 35-36 [t. ., pags. 32-34).
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riencia historica, (2) una reflexidn critica y (3) una experiencia metafisica.
Como puede apreciarse, tal conjugacion de ideas supone una ruptura fron-
tal con la consideracién tradicional de nihilismo, sujeta, como hemos vis-
to, a la perspectiva de un cuestionamiento histérico-universal del raciona-
lismo occidental y la metafisica a éste asociada. Por otra parte, las carac-
terizaciones (1)-(3) estdn interconectadas, de modo que el nihilismo como
experiencia histérica es indesligable de una reflexidn critica del nthilismo
histdrico a través de la diagnosis que supone Dialéctica de la ilustracion y
de la metafisica como normatividad, tal y como es expuesta en Dialéctica
Negativa. En una palabra, Adorno acomete la defensa de un nihilismo del
no-sentido en tanto gjercicio de una razon critico-emancipatoria que abre
una perspectiva metafisico-moral de la existencia.

EL NIHILISMO COMO EXPERIENCIA HISTORICA

En contraste con un planteamiento ontologico-existencial, el nihilismo
para Adorno posee una dimensidn experiencial, fennoménica. Esto es, el ni-
hilismo representa un rasgo de los concretos procesos historicos. No re-
mite, asi, a la dinamica ontoldgica de la voluntad de poder ni al acontecer
del Ser bajo la forma de la metafisica de la presencia, sino que, en un cla-
ro compromisc con una concepeion hegeliano-marxista del anélisis filosd-
fico, el nihilismo es una cifra de una dindmica histérica, se encuentra ra-
dicado, pues, en relaciones intramundanas®. Podriamos decir que es una
propiedad histérica, no ontoldgica, caracteriza, asi, una praxis socio-politi-
ca, no la estructura profunda de la realidad®.

Ya tempranamente, en la Actualidad de la filosofia, Adorno establecia
una linea de demarcacion entre su idea del analisis filoséfico y el acceso a
los componentes estructurales de la realidad que una ontologia existencial
demanda. Adorno afirma entonces la no necesidad de desarrollar progra-

35. Valga como muestra de esta intencidn concretista ¢ historica las palabras con las que
Adorno termina su temprano ensayo La actualidad de la filosoffa; «Pues cl espiritu no es ca-
paz de producir o captar la totalidad de lo real; pero si de irrumpir en lo pequefio, de hacer
saltar en fo pequefio las medidas de lo meramente existente» en Die Aktualitdit der Philioso-
hie, Gesammelte Schriften, band I, pag. 344 [t. c., La actualidad de la filosofia, Madrid, Tec-
nos, pag. 102. Traduccién de Antonio Aguilera).

36. El hecho de que el andlisis filosdfico remite a propiedades intramundanas, es justamen-
te uno de los puntos que Adorno reprocha a Heidegger. Cfr. ND pdgs. 82 y ss,, [t. c., pigs,
78 v ss]. En esta clave ha de ser interpretada la teoria adorniana del nihilismo.
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mas filoséficos cuyo objeto sea el sustrato estructural de la realidad, v, en
consecuencia, la no necesidad de concebir la verdad filoséfica como resul-
tado de un saber primero y privilegiado, -

Una objecién central es la de que también a mi concepcion subyaceria
un concepto de hombre, un proyecto de existencia; es s6lo que por unz an-
gustia ciega ante el poder de la historia me asustaria desarrollar clara y con-
secuentemente esas invariantes y las dejaria en la penumbra; en lugar de lo
cual, yo le conferiria a la facticidad hist6rica o a su ordenacién el poder que
propiamente le corresponde a las invariantes, a las piezas ontolégicas funda-

" mentales, practicaria la idolatrfa del Ser histéricamente producido, privaria a
la filosofia de cualquier patrén de medida constante, la haria esfumarse en
un juego estético de imdgenes, y transformaria la prima philosophia en en-
sayismo filosdfico(...) No voy a ser yo quien decida si subyace a mi teoria
una determinada manera de entender el hombre y la existencia, Pero discu-
to la necesidad de recurrir 4 ella. Esa es una exigencia de comienzo abso-
luto como sélo puede cumplir el pensamiento consigo mismo®.

El argumento filos6fico que subyace a tales palabras viene a estable-
cer una correspondencia entre la analitica existencial de Heidegger y la
modernidad filoséfica, con la intencidn Ultima de sustraerse a un concep-
to de verdad como categorizacion de lo real®®, La pretensién de identifi-
car la realidad mediante las categorias del pensamiento, como Heidegger
hace con su analitica de los existenciarios del ser, coincide con el para-
digma de la filosofia reflexiva, asimismo con la gnoseologia de la moder-
nidad y la ciencia moderna. De este modo, la ontologia existencial con-
cuerda con el gnoseclogismo o cartesianismo moderno en la medida en
que ambos tienen la intencién de desentrafiar los rasgos formales de lo
real. Existe asi una conexidn entre la 16gica formal, como expresién con-
sumada del cartesianismo, v la ontologia fundamental®®. Ambos llevan a
cabo una doble abstraccion:

- La concepcidn del ser como forma légica o como lo no-éntico excluye
toda determinacion. Ya sea como formula axiomética o como propie-
dades ontoldgicas del Ser, la realidad posee una condicion abstracta,

37. Cfr. Adomo, Th., Die Aktualitit der Philiosohie, Gesammelte Schriften, Band 1, pags.
342-343 [t. c., pags. 100-101].

38. Cfr. Adorno Th., Die Aktualitdt der Philosophie, en Gesammete Schriften, Band 1,
pags. 329 y ss. [t. ¢, pags. 81 y ss].

39. Cfr. ND pags. 113-114 [t. c., pags. 110-111].
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reducida a una especie de continuidad identificable desde el pensa-
miento.

— La concepeion del pensamiento como instancia auténoma presupone
la concepeidn de la razon como mera forma, ajena a la determinacion
histérica de lo real, Tanto el afin metodologico de la gnoseologia mo-
derna, y su maxima expresién cientifica, como la critica heideggeria-
na al caracter propedéutico de la filosofia moderna comparten Ia idea
del discursc como un sistema conceptual no determinado empirica-
mente, Ambos modos teéricos operan con independencia del proceso
y la practica concretos de los fendmenos historicos, a ambos subyace
la pretensién de acceder a una supuesta esencialidad de lo real™

Frente a ello, Adorno sostiene:

Pero una filosofia que no admite ya Ia suposicidn de la autonemia, que
ya no cree en [a realidad fundada en la ratio, sino que admite una y otra vez
el quebrantamiento de la legislacidn racional autdnoma por parte de un ser
que no s¢ le adecua ni puede ser objeto, como totalidad, de un proyecto ra-
cional, una filosofia asi no recorrerd el camino de los supuestos racionales,
sino que se quedara plantada allf donde le salga al paso la irreducible reali-
dad (...) La irrupcion de lo irreducible sin embargo se lleva a cabo de una
forma histdrica concreta (...) La productividad del pensamiento sélo es ca-
paz de acreditarse dialécticamente en la concrecion historica®'.

Los compromisos de una concepcion dialéctica de la razon y la reali-
dad fuerzan a situar la problematica del nihilismo en un marco histérico,
con la intencién critica que subyace a una racionalidad negativa: el conte-

40. La equiparacién entre la metodologia de 1a razdn y la filosofia heideggeriana del ser
es una de las constantes en la critica adorniana a la ontologia existencial. Es lo que Adorno
califica como «nominalismo» de la ontologia heideggeriana: el ser no es ni accesible al pen-
samiento y, por tanto, mediado, ni accesible sensiblemente y, por tanto, inmediato. Queda la
pura palabra, el vacio indeterminado de la palabra «sers», Cfr. ND pag. 80 [L. c., pdg. 76]. Asi,
opera una suerte de complementariedad entre la reduccidn metedoldgica de las ciencias y Ia
filosofia trascendental, en tanto que elimina el contenido como algo meramente empirico, y
la filosofia heideggeriana del ser, sobre la base de la diferencia ontoldgica: la distincion en-
tre el ser y el ente. La clave es la siguiente tesis de Adorno: «La ontologia fundamental (...}
conserva un ideal de «pureza» como contraste del ser con el ente, que procede de la metodo-
logizacion de la filosofia y tiene su dltimo eslabén en Husser], parece a la vez como si filo-
sofara sobre contenidos reales» ND pag. 82 [t. ¢., pdg. 79]. La tesis de Adorno al respecto es
que la mera repeticidn de la palabra «ser» elude toda reflexion critica. Se presenta como un
objeto inmediato e incuestionado, cuando es, precisamente, lo totalmente mediado y, por tan-
to, lo que se presta al andlisis y la eritica.
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nido normativo del nihilismo ha de acreditarse a partir de la negacién de-
terminada de una deriva nihilista de Ia historia. No existe una proyeccion
superadora del nihilismo sin la negativa racional de una concrecién especi-
fica del nihilismo, esto es, sin un nihilismo histéricamente dado. Desde la
perspectiva de Adorno, puede decirse que la comprension ontoldgico-exis-
tencial del nihilismo comete una falacia abstractiva: a partir de especificos
procesos historicos apela a la condicion existencial del hombre y la cons-
titucién ontoldgico de lo real. Si en ¢l origen del nihilismo encontramos la
abstraccién de una situacion histérica especifica, se entiende la idea de su-
perar el nihilismo, de ir mas alla de la historia hacia una suerte de esen-
cialidad no-nihilista, hacia un nueva abstraccién mis alld de la evolucién
de los sistemas politicos y fendmenos sociales®,

Por otra parte, como quedd dicho al principio del presente apartado, la
postura de Adorno ante el nihilismo cuestiona upa hermenéutica ontologi-
co-existencial en la medida en que establece una conexién entre los con-
ceptos de experiencia historica, reflexién critica y metafisica, con la inten-
cién Gltima de preservar la condicién nihilista de nuestra existencia histé-
rica. De este modo, Adorno parte de la conviccién, en apariencia paradé-
jica, de que el nihilismo es un factor constituyente de una experiencia ra-
cional del mundo. En pocas palabras, la defensa adorniana del nihilismo
afirmaria que no existe un més alld de nihilismo, porque no existe un pen-
samiento capaz de situarse mas alla de la metafisica y de la razon, mas no
en el sentido peyorative de que razén y metafisica consagran una consu-
macidn existencial de una légica coactiva y cosificante, es decir, nihilis-

41. Adorno, Th., Die Aktualitéit der Philosophie, en Gesammete Schriften, Band 1, pags.
343-344 [t. ¢., pdgs. 101-102]. La cursiva es mia.

42. Por tanto, en opinién de Aderno, la critica abstracta del nihilismo del modelo onto-
l6gico-existencia es ajena a toda contextualizacién histérico-evolutiva, pese a los esfuerzos
de Nietzsche y Heidegger por situar el nihilismo en un marco europeo u occidental. El argu-
mento se basa en la afirmacién de que dicha critica no es consciente de su implicacién pric-
tica, de que, de este modo, se da una suerte de continuidad entre ontologfa y procesos socia-
les. Centrado en su anilisis de ia ontologia fundamental heideggeriana, aunque extrapolable
a la filosofia de Nietzsche, Adomno sostiene gue la funcionalidad del sistema social se tra-
duce en la funcionalidad de los conceptos propios de una analitica existencial. Y ello en un
doble sentido: (1) porque la ontologia deviene una teoria apologética del sistema social, Cfr.
ND pégs. 67 y ss., [t. c., pAgs. 65 y ss]; (2) porque, ademas, se produce una singular subli-
macion: la pérdida del sujeto en el sistema social se corresponde con el anhelo de un abso-
luto mds alld del sistema social, con un estado, pues, no nihilista, Cfr. ND pégs. 73-74 [t. c.,
pags. 69-70]. No siendo consciente de su vinculacion préctica, el modelo ontoldgico preten-
de ir més all4 del nihilismo. Por ello, al cabo, la pretendida superacién del nihilismo cs ideo-
légica: confirma lo que pretende superar.
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ta (ya sea como voluntad de poder reactiva, desde ¢l resentimiento, ya sea
como entificacién del mundo), sino en el sentido de que el nihilismo inhe-
rente a la practica de la razén abre una perspectiva metafisico-moral. Esta
combinatoria conceptual, la imbricacién entre metafisica-razén-nihilismo
y la lectura normativa de la experiencia nihilista del mundo, compromete
a mi modo de ver la entera estructura dialéctica del pensamiento de Ador-
no. Es mi intencién ilustrar esta idea a partir del andlisis de una afirma-
cién de Adorno:

Lo que de verdad tendria que responder un pensador & la pregunta de si
es un nihilista es: demasiado poco; y quizd por frialdad, porque ne tiene su-
ficiente simpatia con lo que sufre®,

/Qué clase de nihilismo es un nihilismo nunca satisfecho? ;Por qué
habria que ser nihilista?;Qué relacion cabe establecer entre un nihilis-
mo constantemente pretendido y la constatacion de un mundo injusto?
Existen dos tipos de razones que Adorno arguye con objeto de justifi-
car su afirmacién de que un pensador nunca es suficientemente nihilis-
ta. Ambas razones remiten a la Dialéctica de la ilustracion, la denuncia
de un desarrollo racional de la historia y la idea del nihilismo como re-
flexién critica, por un lado, y a Dialéctica negativa, la apelacién a una
racionalidad no positivamente dada y la idea del nihilismo como expe-
riencia metafisico-moral, por otro.

EL NIHILISMO COMO REFLEXION CRITICA: DIALECTICA DE LA JLUSTRACION

Adorno parte de un faktum que comperta una concepeidn anti-kantia-
na del analisis filos6fico, un faktum inverso al intento trascendental de re-
montarse a las condiciones de posibilidad de una racionalidad dada. EI pun-
to de partida adorniano es una irracionalidad operante: la completa reali-
zacién de la injusticia®. Le anima asi no el propésito constructivo de jus-
tificar un hecho positivo (el conocimiento cientifico y los juicios morales),
sino el propésito deconstructivo de descifrar la progresiva formacién de

43, ND pag. 373 [t. ¢, pag. 380].

44. «Lo que ros hablamos propuesto era nada menos que comprender por qué la huma-
nidad, en lugar de entrar en un estado verdaderamente humano, se hunde en un nuevo géne-
ro de barbarien Adorno-Horkheimer DA pag. 11 [t. ¢., pag. 51].
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un hecho negativo (la barbarie como resultado de la historia)*. De acuer-
do con el diagnéstico contenido en Dialéctica de la Iustracién, el proce-
so entero de civilizacion equivale a una consumacion del sufrimiento®, La
ilustracién constituye mas que un mero fenémeno histérico, remite al pro-
ceso entero de civilizacion, desde las sociedades primitivas a las modernas
sociedades capitalistas y democraticas*’. El concepto de Ilustraciéon posee
una doble determinacién:

— Hace referencia al aparato cognitivo en virtud del cual el hombre hu-
maniza la realidad, le da un sentido®.

— Establece una relacion directa entre formas de conocimiento vy siste-
mas sociales de dominacion: todo conocimiento del mundo compor-
ta para Adormo una violencia que se proyecta sobre la naturaleza y
la sociedad®.

De este modo, s¢ obtiene la siguiente férmula: humanizacion del mundo/
sentido=domino/violencia. Dicha ecuacién es la clave de la demanda ador-
niana del nihilismo como motivo tedrico legitimo. Vedmoslo brevemente.

Con la Dialéctica de la Hustracion la critica marxista a la economia ca-
pitalista es integrada en un proceso generalizado de control racional y do-
minio del medio que se remonta al origen de la historia humana. Desde
este punto de vista, el proceso de cosificacion es analizado en las perspec-
tiva historica de los medios de control y las coacciones intrinsecas a las es-
tructuras cognitivas de la especie. La ilustracidn es analizada, pues, como
una paulatina liberacién de las potencias miticas que conlleva una progre-
siva restauracién de nuevas formas de dominio. En efecto, tanto al mito
como el discurso racionai operan a partir de una necesidad de control que
se pone de manifiesto en la objetivizacion del mundo, en la reduccion de
lo particular a lo generalizable ¢ identificable conceptualmente que tanto
el marco categorial del mito como 1a 16gica universal de la razon llevan a
cabo. Ambos ejercen una violencia estructural, en el sentido de que identi-

45, Para un buen analisis de la dialéctica de la ilustracion, véase Thyen, A., (1989) Ne-
gative Dialektik und Erfahrung. Zur Rationalitds des Nichtifrntischen bei Adorno, Frankfuri
a.M:., Suhrkamp, pags. 65-109.

46. Este aspecto es justamente destacado en Zamora, I. A., (2004) Theodor Adorno: pen-
sar contra la barbarie, Madrid, Trotta, pags. 249.278.

47. Cfr. Adorne-Horkheimer DA pdgs. 20-23 [t. ¢., pags. 60-63].

48. Cft. Adorno-Horkheimer DA pég. 22 [t. ¢, pag. 62].

49. Cfr, Adorno-Horkhecimer DA pig. 29 [t. c., pag. 68}
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fican la realidad con una totalidad comprensible racionalmente —ya sea en
el discurso narrativo del mito como en el sistema deductivo de la razon—
y racionalmente ajustada a una praxis concreta —ya sea en el modo ritual
del mito como en el despliegue de las fuerzas y técnicas de produccion en
las sociedades capitalistas—-3°,

Ahora bien, la pregunta ante dicha generalizacién de la barbarie como
resultado de la historia del hombre resulta inevitable: ;no es acaso tal de-
sarrollo racionalizante del mundo histérico nihilista? Para Adorno es justo
lo contrario. Tanto el mito como la razén representan formas de conferir
sentido. Precisamente porque la ley formal del pensamiento impele a una
identificacion categorial de la realidad, es decir, a subsumir la diferencia
de 1o plural bajo la identidad de la universalidad —pensar es identificar—,
y porque dicha formalidad se halla inscrita en los procesos histéricos de
transformacion del munde, la historia de la civilizacién occidental discu-
rre conforme a una constante racionalizacion, esto s, una constante iden-
tificacion, una afirmacion y realizacién positivas de un sentido®. Parafra-
seando el inicio de Dialéctica de la Hlustracién, la tierra enteramente ilus-
trado resplandece bajo el sol de una triunfal fatalidad porque es una tierra
colmada, donde acontece un sentido triunfante®, La critica, por tanto, de
dicha constelacién ha de ser por fuerza una critica nihilista: desde la ape-
lacién a un no-sentido es posible vislumbrar una salida a la abscluta ins-
titucién del sentido que representa la sistematizacion del suftimiento en la
sociedades capitalistas fruto del proceso de ilustracion. Nunca se es lo su-
ficientemente nihilista porque la dindmica identificante del pensamiento y
accién racionales, conlleva la culminacién de una totalidad alienada. Si la
violencia es un rasgo estructural del sentido, el nihilismo, en tanto proscri-
be toda afirmacién absoluta de un sentido, deviene una potencia critica, un
motivo que trasciende la inmanencia cerrada, conceptualmente trabada, en
que se resuelve la historia de la razén, Desde esta perspectiva, el nihilismo
del no-sentido es la respuesta a la violencia sistematica que la racionali-
dad del sentido ha generado en el proceso de civilizacion: la negacion del
sentido equivale a la negacién de una conformacién del mundo moralmen-
te deficiente. El proceso ilustrado de civilizacién no da lugar al nihilismo
como pérdida de coherencia, finalidad y necesidad, tal y como Nietzsche

50. Cfr. Adorno-Horkheimer DA pégs. 27-28 [t. c., pags. 66-67].

51. De ahi la conexion entre el pensamiento mégico del mito y la racionalidad ilustrada.
Cfr, Adorno-Horkheimer DA pags. 24-25 [t. c., pags. 64-65].

52. Cfr. Adorno-Horkheimer DA pig. 19 {t. c., pag. 59].
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y Heidegger sostienen, sino que el nihilismo representa el antidoto contra
la afirmacién de coherencia, finalidad y necesidad. Antidoto en la medida
en que es una experiencia reflexiva que obliga a cuestionar una racionali-
dad que se expresa en la necesidad de un sistema, una totalidad coheren-
te, necesaria y teleolégicamente orientada. Frente a la posicion ontologi-
co-existencial, el nihilismo no es una mera consecuencia de la crisis de 1a
razon, supone, por ¢l contrario, el ¢jercicio de una racionalidad que no se
deja pensar desde la 6ptica de la modernidad y la racionalizacion del mun-
do que conscientemente pone en practica®. Esta racionalidad halla en la
negativa del sentido, en el no-sentido, la perspectiva posible de una reden-
cion metafisico-moral de la historia. Redencidn que exige el compromiso
con una reflexién metafisica desde la comprensién del nihilismo como el
ejercicio de una critica emancipatoria®,

EL NIHILISMO COMO REFLEXION METAFISICO-MORAL:
DIALECTICA NEGATIVA

Podria afirmarse, ademads, que un pensador nunca es suficientemente ni-
hilista porque la negacion del sentido del mundo que la ilustracion ha im-
puesto exige pensar un estado del mundo ne sujeto a la l6gica de la razon
ilustrada®. De ahf que el nihilismo, en tanto negacién de un sentido racio-
nalmente absolutizado, abra la perspectiva a una consideracién metafisica de
la experiencia histérica®. «Consideracién metafisica de la experiencia histd-
rica» es una expresién ciertamente extrafia. Y es que el concepto adorniano
de metafisica retine dos caracteres no facilmente conciliables:

— Por un lado, remite a un canon tradicional: la adequatio entre el in-
telecto y la cosa. La verdad metafisica representa una reconciliacién

53, Ladefensa de un concepto de razén en Dialéetica de Ia [lustracion es manifiesta a lo lar-
go de toda la obra. Véase como ejemplo Adorno-Horkheimer DA pdgs. 40-41 [t. c., pag. 78].

54. Esta es la problematica que se abre con Dialéctica de la ilustracién y que es resucl-

ta por Adorno en Dialéctica Negativa, Podemos decir que Dinléctica Negativa, y en no pocos
aspectos Teoria Estética, aportan el fondo normativo que justifica la critica al proceso de ci-
vilizacién que se lleva a cabo en Dialéctica de la Hustracion.

55. Cft, Adorno, Th., ND pigs. 38-39 [t. c., pag. 36].

56. Para un resumen excelente del concepto adorniano de metafisica véase Thyen. A.,
(1989) Negative Dialektik und Erfahrung. Zur Rationalitil des Nichtidentischen bei Adorno,
Frankfurt a.M., Suhrkamp, pAgs. 281-288.
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entre los extremos que componen un conocimiento cierto y una for-
ma de vida justa. Apunta, asi, a un estado no sujeto al sistema total
de la inmanencia como resultado del proceso de secularizacién y ra-
cionalizacion social®,

— Por otro lado, dicho canon no posee un régimen trascendente. La ver-
dad metafisica no es afirmada positivamente como una realizacién
efectiva allende las practicas histdricas®.

Metafisica para Adorno es la pretension inserta en la misma praxis de un
absoluto que no se deja pensar solo conceptualmente, y que, de este modo,
no queda justificado como la afirmacion de un sentido ractonal del mundo.
En tanto que pretensién, es decir, no facticamente proyectable en el mun-
do, ha de estar sujeta a las condiciones materiales de existencia. Y en tan-
to que absoluto, apelar a una incondicicnalidad no limitada al contexto de
ofuscacion en el que la ilustracion ha desembocado. El nihilismo de Ador-
no constituye la reflexién de esta paradoja®.

Los nihilistas son los que oponen al nihilismo sus positividades cada
vez mais esqueléticas para conjurarse por medio de ellas con toda la infa-
mia establecida y al fin con el mismo principio de la destruccion. La hon-
ra del pensamiento se halla en la defensa de le llamado insultantemente
nihilismo®,

La metafisica es, pues, nihilista, negativa, en la medida en que no ga-
rantiza la realizacién de un absoluto, sino que supone la reflexién de una
situacion existencial marcada por la violencia generada a raiz de la impo-
sicién de un sentido racional. La negatividad entera de Ia existencia en tan-
to transida por la razén requiere ser pensada negativamente, esto es, aten-
diendo a lo que escapa a la totalidad racional en la que han degenerado las
sociedades producto de la racionalizacion social. Ese elemento sustraldo a
la cerrazén racional de la existencia es precisamente negativo en la medi-
da en que no se reduce a la sistematica del pensamiento conceptual, La de-
manda de un absoluto entendido como lo diferente en si, lo no determina-
ble mediante la I6gica del pensamiento identificante, es el motivo profundo
que articula la metafisica negativa de Adorno. En ello radica la razén ilti-

57. Cfr. ND pags. 356-357; 383-384 [t. c., pag. 364; 390-391].
58. Cfr. ND pag. 358 [t. c., pag. 365].

39. Cfr. ND pags. 383-385 [i. c., pigs. 390-393].

60, ND pdg. 374 [t. c.,, pag. 318].
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ma de que la metafisica sea nihilista: lo absoluto, 1a trascendencia, el ve-
nerable objeto metafisico, no es un algo objetivado, un algo en-si, sino la
necesidad de que no todo quede reducido a un en-si. Por ello, a juicio de
Adorno, tenemos que equiparar paraddjicamente trascendencia y carencia
de sentido racional, metafisica y nihilismo®,

Cualquier orden que se cierra en si mismo como sentido se cierra tam-
bién contra la posibilidad que supera todo orden®.

No obstante, el intento de Adorno de interponer un lmite a la totalidad
ilustrada ha de hacerse cargo del siguiente problema: jes posible la pre-
tension de un absoluto sin la pretension de un saber absoluto? La respues-
ta a tal interrogante pasa por destacar el momento antihegeliano de la dia-
léctica negativa adorniana y la interna dimensién mesianica que conlleva.
La dialéctica negativa es antihegeliana en la medida en que excluye una re-
conciliacion incondicionada, una sintesis dltima donde las diferencias sean
superadas en virtud de la maxima universalidad. La dialéctica negativa ca-
rece de la aspiracién de un sistema racional®. Su cometido es desentrafiar
dentro de 1o condicionado la cifra, 1a figura, de lo incondicionado. En este
punto, contiene la dimensién mesidnica antes aludida. El mesianismo sec
pone de manifiesto en la confluencia de dos motivos secularizados de una
perspectiva religiosa del mundo: (1) la felicidad depende de una redencién
del dolor inflingido a los hombres y la naturaleza y (2) la prohibicion de
nombrar lo absoluto, el hecho de que rebasa un marco conceptual. Ambos
motivos adquieren en Adorno la significacién de una experiencia racional
del mundo: la negacion de la historia plenamente ilustrada converge con
la experiencia del mundo escindido a la luz de su posible reconciliacién®.
De manera que el momento negativo del nihilismo contiene, sin la preten-
sién de trascender la condicionalidad de la historia, ¢l factor incondicional
de una perspectiva metafisico-moral de la existencia. Esto es, la metafisi-
ca negativa adorniana posee una pretension moral en la medida en que en
el concepto metafisico de reconciliacién coinciden la negacion del sentido
racional, la critica de una autoidentidad realizada en la historia, y la pre-
tension de un criterio normativo, la necesidad de que ¢l dolor y la mise-

6l. Cfr. ND pag. 390 vy ss [t. c., pag. 396 y ss].

62. ND pag. 389 [t. ¢, pag. 395).

63. CIr. ND pags. 397-398 [t. c., pags. 402-403].

64, Cfr. Adorno Th., (2003) Minima Moralia, Gesammelte Schriften, Band 4, Frankfurt.
a.M., Suhrkamp, pag. 283 {t. ¢., Mirima Moralia, Madrid, Taurus, 1998, pag. 153].
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ria no cristalicen en un estado del mundo definitivo®. Por tanto, para una
comprensién adorniana del nihilismo, Ia experiencia de la nada significa la
experiencia de una negatividad histérica que fuerza a la busqueda de una
normatividad (1} indecible desde una perspectiva mesianica y (2) prescrip-
tiva desde un punto de vista moral. En ambos casos se trata de enfrentar
la dindmica irracional de la historia dada con el sentido oculto de una his-
toria sélo potencial®®. En esta dialéctica inmanencia-trascendencia se juega
el gesto critico y emancipatorio del ejercicio de la negacion en ¢l que una
razén nihilista consiste.

65. Para un andlisis del concepto adorniano de ética puede consultarse Kohlmer, U, (1997)
Dialektik der Moral. Untersuchung zur Moralphilosophie Adornos, Liinerburg, Dictrich zu
Klampen; Berstein, J. M., (2001) Adorno. Disenchament and Ethics, Cambridge, Cambridge
University Press, especizlmente pdgs. 330-370, donde se pretende justificar una ética de la no
identidad; Gerhardt, C., ed., (2006) Adorne and Ethics, Durham, Duke University Press.

66. Potencial, claro estd, s0lo en un sentido benjaminiano. No como realizacion posible,
sino como sustraccién de lo acontecido efectivamente. Hablamos, pues, de una potencialidad
negativa, no meramente proyectiva, procede por oposicion, no per anticipacion.



CapiTULO 7
DESCOPERNIZACION O VACIAMIENTO
DE LA RAZON EN LA ERA DEL NIHILISMO
—S8ENDAS COMUNES ENTRE OCCIDENTE Y ORIENTE—
REBECA MALDONADO
Ei Colegio de México/ UNAM, México

Todos los altares, uno detrds de otro han sido demolidos ante nuestros
ojos; uno solo es eterno, aquél sobre el que quemamos incienso a nuestro
idolo supremo: a nosotros mismos.

Okakura Kakuzo, E! libro del té'.

También aqui, y precisamente aqui, se encuentra el puro dominio del
«egofsmo», que debe ser pensado metafisicamente, y que no tiene que ver
nada con el «solipsismo» pensado ingenuamente.

Martin Heidegger, La superacion de la metafisica®,

El ideal de poseerlo todo, de tenerlo todo, expresa no soélo el gusto de
esta época sino también, su modo de ser. Se desea estar en otro lugar, te-
ner todo el confort, tener otro cuerpo y hasta otro color. Todas estas acti-

1. Okakura Kakuzo, Ef libro del té, México, Ediciones Coyoacan, 2000, pag. 74.
2. Martin Heidegger, «Superacion a la metafisica» en Conferencias y articulos, Barce-
lona, Ediciones del Serbal, 1994, pag. 83.
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tudes culturales podemos interpretarlas como idealismo. No podemos per-
der de vista la concomitante presencia de la razon y de los ideales; el de-
seo ultimo de la razén es la totalidad, y porque en la razon subyace una as-
piracion invencible a lo incondicionado, Kant les dio a todas las formas de
dicha aspiracién de la razén el nombre de ideales de la razon. Siendo asi,
lo que encierra la razén es la plenitud incondicionada y los ideales son ex-
presion del deseo de plenitud de la razén. Y aunque, en esta cultura el au-
téntico fruto de la felicidad es y ha de ser visible, no por ello la méaqui-
na donde se fabrican los ideales ha dejado de trabajar, Los ideales siguen
igualmente presentes.

El entramado idealismo-nihilismo tiene que ver con una construccion
del yo presente en la historia de Occidente, tiene que ver, para decirlo con
Nietzsche, con la supersticién del yo vy, finalmente, con la revolucidn co-
pernicana formalizada por Kant en la era moderna, segin la cual es el su-
jeto el que en ultima instancia constituye la objetividad, segim la cual no
hay posibilidad de determinacidn objetiva de aquello que no estd en la or-
bita u horizonte de la subjetividad. La radical escisién sujeto y objeto, el
enfrentamiento del mundo en términos de posesién de objetos y personas,
en términos también de medios y fines; de esperanzas y expectativas, lue-
go, la introduccién de una oculta y presunta pero irrenunciable finalidad
la cual hay que alcanzar, pretender o lograr, nos hacen pensar que efecti-
vamente la esencia subjetiva de nuestra era copernicana determind nuestra
experiencia del mundo. Siendo asi, el ensayo de suposicién kantiano cuan-
do expresa «intentemos, pues, por una vez, si no adelantaremos maés en las
tareas de la metafisica suponiendo que los objetos deben conformarse 2
nuestro conocimiento», no es un intento, es la marca de nuestra era®. Las
cosas han de conformarse a nuestro conocer, desear y esperar, y ha sido
asi desde hace mucho tiempo. Kant corona el predominio de la subjetivi-
dad de la era al enumerar «todos los intereses de la razén» con las pregun-
tas «qué puedo conocer», «qué puedo hacer» y «qué pucdo esperar»?. La
huella mis profunda que deja a esta lectora de la Superacion de la metafi-
sica de Heidegger es que desde el horizonte copernicano, se ha aprendido
a mirar el mundo de acuerdo a la utilidad, a la finalidad y al rendimiento y
se ha estatuido una finalidad que se apuntala desde el conjunto de objetos
dispuestos en el mundo sensible. Fatalmente objetuales, determinados por

3. Immanuel Kant, Critica de la razén pura, Madrid, Alfaguara, 1978, pag. 20.
4. [fbid, pag. 630.
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estructuras de conformacion del mundo en términos de objetos a conocer,
desear o esperar o dispucstos siempre ya en pos de ellos, nada se nos hace
patente sino en virtud de esa orientacién de utilidad previa que recorta fa-
talmente ¢l mundo en objetos y que nos impide acceder al mundo en tér-
minos de horizonte de mundo.

Si se es atento a la voracidad, ambicion desmedida y a la pretensién de
la realizacidn de las mas absurdas y grotescas pretensiones en todos los 6r-
denes de la vida, la pregunta histérica pendiente es la siguiente: ;qué suce-
deria si deponemos nuestras aspiraciones, sean de Ia indole que sean? Cada
época tiene que revisar sus propias pretensiones, pero ;podremos transfor-
mar nuestras aspiraciones, ideales, pretensiones y esperanzas en experiencia
de renuncia o desistimiento? O tal vez, en sentido muy contrario a la aspi-
racién de totalidad, ;en aspiracion al vacio mismo? ;Podremos transformar
siquiera la pretension a la monumentalidad en acceso a lo sencillo?

Si el nihilismo es el mas inquictante de todos los huéspedes es porque
nuestra cultura estd gobernada por el horror vacui. Esta convencida de que
sin aquellas monumentales pretensiones, yacemos en la nada y se vislum-
bra exactamente la nada. La filosofia tiene que tratar con el prejuicio de
la nada y preguntarse si de verdad la nada viene de fuera, esto es, si es un
huésped®, v, si no lo es, esto es, si pertenecemos esencialmente a ella, qué
es lo que la nada permite. Mas para ello, debemos alguna vez renunciar a
conformar el mundo a nuestra aspiracion, deseo y expectativa; debemos,
en sentido contrario a como Kant planteaba las tareas de la modernidad en
aquel famoso intento, pasar de la copernicanizacién a la descopernicaniza-
cion, de la subjetivacion a la desobjetivacion, de la distanciacién a la cer-
cania. En realidad, cuando Heidegger en Serenidad sefialaba que con res-
pecto al pensar busca el no querer, estaba haciendo el intento o estaba bal-
buceando, la posibilidad de la descopernicanizaciéon y la transformacién
del destino y de la historia misma de Occidente®. Este es el paso atras’ que
Heidegger estaba obligado a dar y que determinaba el sentido de la trans-
formacion del pensamiento al preguntarse:

5. A propésito de la afirmacidn nietzscheana, sobre el nihilismo «;De donde nos llega
éste, ¢l mas inquietante de tocos los huéspedes?» (Friedrich Nietzsche, La voluntud de pode-
rio, Madrid, EDAF, 1981, pag. 31).

6. «[...] lo que yo propiamente quiero en la meditacién sobre el pensar: quicro el no-
querers (Martin Heidegger, Serenidad, Barcelona, del Serbal, 1989, pag. 36).

7. Martin Heidegger, «Epilogo, carta a un joven estudiante», en Conferencias y..., pig.
161.
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¢De donde le viene a Kant la indicacién de pensar el ser como lo tras-
cendental de la objetualidad, como posicién (estado de puesto)? Pero tal
vez un dia la contestacidn a esta pregunta se podra sacar precisamente de
aquelios intentos que, como los mios, dan lz impresién de una arbitrarie-
dad sin ley®.

II

Pensemos el intento de Nietzsche, Este fildsofo, con la desvalorizacién de
los valores o ideales supremos, inicia el camino del vaciamiento de Ia sub-
jetividad y de la descopernicanizacion. Los alcances de esta desvalorizacion
y vaciamiento de la razon en Nietzsche se muestran al convertir al yo en un
mero prejuicio e incluso en supersticion, y en abandonar con ello completa-
mente la perspectiva trascendental de Kant; tan es asi, que en Mds alld del
bien y del mal causa y efecto no son estructuras trascendentales de la sub-
jetividad, sino interpretaciones que los seres humanos necesitan para vivir’.
Comprender todo lo humano, demasiado humano donde se alza lo inamo-
vible o lo incuestionable es Ia tarea fundamental que el fildésofo se propo-
ne. De la misma manera, Nietzsche contribuyé de una manera incomparable
a la comprension de la estructura de los ideales. Estos son el artilugio que
inventamos los seres humanos para escamotear toda actualidad ¢ inmanen-
cia y eso es la esencia del nihilismo. Siempre hay medios para lograr fines,
siempre hay una finalidad 1iltima, siempre hay algo mejor, siempre es nece-
sario hacer esto para lograr aquello. En estas construcciones atravesadas por
la finalidad y condiciones de anterioridad y posterioridad, pasado y futuro,
hay un ser en pos de que impide ¢l acceso al ahi, a 1a actualidad. Por esta
razén, la defensa nietzscheana de la afirmacién del mundo tal y como es,
y el ingreso a la actualidad entendido como eterno retorno, tenian que ver
con la absolucidn de la idea de finalidad y, por eso, cualquier pensamien-
to que vaya mis alla del momento aparece como nihilista, fractura la reali-
dad entre lo que es y debe ser, entre el mundo sensible y mundo inteligible,
entre el ser y el devenir. Pensar que el mundo tiene sentido en relacion con

8. [bid, pag. 162.

9. Cf. «[...] una supersticién popular cualquiera procedente de una época inmemorial
{como la supersticidn del alma, la cual, en cuanto supersticidn del sujeto y supersticién del
¥0, aun hoy no ha dejado de causar dafio} de parte de la gramética o una temeraria generali-
zacion de hechos muy reducidos, muy personales, muy humanos, demasiado humanos» (Frie-
drich Nictzsche, Mds alld del bien y def mal, Madrid, Alianza Editorial, 1986, pig. 18.).
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un sujeto que se propone tal y cual sentido, eso es nihilismo; pensar que el
mundo por si mismo, sin ese sentido, carece de valor, eso es nihilismo. La
esencia del nihilismo radica en la razdn. Dice Nietzsche:

[...] las categorias de «fin», «unidad», «ser», con las cuales hemos atribui-
do un valor al mundo, son desechadas de nuevo por nosotros, ahora el mun-
do aparece como falto de valor [...] la creencia en las categorias de la ra-
zén es la causa del nihilismo; hemos medido el valor del mundo por cate-
gorias que se refieren a un mundo puramente ficticio'®.

Hemos copernicanizado demasiado, sin conciencia de que lo hemos he-
cho, sin conciencia de que el mundo no necesita de nuestras humanizacio-
nes y nuestras sentimentaciones para ser. Por eso, en Asf habld Zaratustra
Nietzsche escribe: «Inocencia es el nifio, y olvido un nuevo comienzo»',
El olvido nietzscheano es el olvido de nuestras humanizaciones, prejuicios
y supersticiones racionales, morales, logicas sobre las cuales hasta ahora
hemos sustentado nuestra existencia. Colocarse en la inocencia es salir fue-
ra del horizonte del idealismo, del horizonte de la espera, pues el mundo
por si y en si es pleno y sobreabundante, ¢l mundo es un Abismo de Luz
sin si y sin no, sin causa y sin efecto, sin antes ni después. En realidad, el
espiritu de la pesadez, tiene su contrapuesta, ¢! absoluto vaciamiento de la
razén y sus conceptos, y aun de nuestros ideales, esperanzas y aspiracio-
nes, «Y no existe —como dice Nietzsche en Asi hablé Zaratustra— ningu-
na eterna arafia y ninguna eterna telarafia de Ia razén»'?. El decir si nietzs-
cheano es una despedida de la razén. La perfecta vacuidad y desasimiento
es el estado de inocencia del nifio. Volver a enhebrar el hilo del tiempo en
el ovillo del presente, en el eje de la existencia, en la materia de lo vivo, es
el intento de Nietzsche. El filosofo del eterno retorno realiza la descoperni-
canizacién al desanclar la experiencia del ser de las estructuras del sujeto,
al ensefiar a ir més alla de si para encontrarse a si. Por esta razén, Nietzs-
che le puede decir al cielo puro, profundo y sin nubes, a ese cielo que estd
mas alla de las nubes en «Antes de la salida del sol», «juntos aprendimos
a ascender por encima de nosotros hacia nosotros mismos, y a sonreir sin
nubes»'?. Ir mas alla de si, para llegar a si. Por esto, la inocencia del nifio
en Nietzsche es ese silenciamiento de la razon, ¢l anonadamiento de nues-

10, Friedrich Nietzsche, La voluntad de poderio, Madrid, EDAF, 1981, pig. 37.

11, Friedrich Nietzsche, Asi hablé Zaratustra, Madrid, Alianza Editorial, 1983, pag. 51.
12, Ibid, pag. 236.

13. Ibid., pag. 234.
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tros prejuicios, el desmenuzamiento y pulverizacion de todas las verdades
fundamentadoras y sustentadoras de la cultura y de nuestra particular vida,
hasta volver el alma un lago donde el cielo se refleje en ella. Gracias a esa
pérdida y a esa renuncia es posible mantener ¢l alma en el radio de nues-
tros pies, de nuestros ojos, ni mds alld ni mas atras o, como piensa Heide-
gger, permanecer como el abedul en el circulo de lo posible'.

El trabajo del desasimiento en Nietzsche es semejante al ayuno de pen-
samientos y puntos de vista al que invita constantemente el zen y el taois-
mo, ambos aluden al vaciamiento de la razén y sélo desde zhi se puede le-
gar al tal y como es del budismo o vivir en armonia con el Tao. Ni el taois-
mo ni el budismo, como veremos mas adelante, conceden valor ontologico
alguno a aquello que trasciende lo que es, por el contrario, cumplen la tarea
de «velar por la inviolabilidad de lo posible»'. En Nietzsche, la expresion
mas alta de esta experiencia no estd ni siquiera en la formulacién del eterno
retorno en el paragrafo de «lLa cancién del noctdmbulo» en Asi hablo Za-
ratustra, sino hacia el final de la obra, en «El signow. Precisamente, cuando
incluse el ledn es capaz de sacudirse la paloma que se posaba en su nariz y
reirse por ello, esto es, cuando el ledn logra incluso desprenderse de 1a vo-
racidad y de la avidez y abrir sélo por eso un tiempo sin tiempo'®.

El pensamiento de Nietzsche en la medida que admite que el acceso
al mundo y a la actualidad, al siempre ya, requiere de una desmentida del
principio de razén y de todos las redes conceptuales, e incluso la despedi-
da de la voracidad, ofrece indicaciones para «no trascender mas realmen-
ten. Pero entonces, la superacién del horizonte del yo no requiere del con-
cepto de aumento ni de disminucién de fuerzas, y si se persiste por esa via
seguimos contribuyendo a los poderes alienantes del yo. El aumento y cre-
cimiento de las fuerzas o la moral del ascenso promulgados por Nietzsche
en el dltimo periodo de su obra no ofrecen una genuina via de superacién
de la metafisica. Precisamente, el pensamiento que domina nuestra cultu-
ra, es el de un més o el de un menos. En nuestra cultura sus individuos po-
seen un modo de ser cuantificante y calculador de la emocidn, de la satis-
faccion y del placer que nos hace caer en mientes en la critica heidegge-
riana a Nietzsche con el concepto de voluntad de voluntad.

14. Martin Heidegger, «Superacion a la...», pig. 88.

15. fbid.

16. Mientras tanto, al ver Zaratustra cémo se comportaban los animales, sentado a un lado
del leén sobre una roca, también le revoloteaban las palomas y le corrian las ligrimas, Al ha-
blar Nietzsche de esta escena escribe: «[...] para tales cosas no existe en la tierra tiempo al-
gunoy (Friedrich Nietzsche, Asf hablé... pag. 432).
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Para Heidegger, ni el aumento ni la intensificacion de las fuerzas permi-
ten superar la metafisica, por el contrario, acentiian ain mds el fundamento
subjetivo de nuestra era. Para Heidegger, la técnica y el dominio del ente
alimentan y retroalimentan la ebriedad, la intensidad y la intensificacion de
la vida que llevan en un eterno retorno al «aseguramiento de lo consisten-
te por la planificacion vy la representacion (por medio del poder)»!”. Por lo
tanto, para Heidegger, el punto decisivo para la comprensién de la volun-
tad de poder es que la plenitud, embriaguez e intensificacion de fuerzas que
caracteriza a la voluntad de poder son el alimento verdadero del asegura-
miento continuo y constante del dominio incondicionado del ente: volun-
tad de voluntad. Hay una copertenencia extrema entre ¢l dominio del ente
y la intensificacion de la plenitud incondicionada. Por eso, Heidegger to-
maria con mucho cuidado las afirmaciones nietzscheanas en torno a la mo-
ral del ascenso de las fuerzas'®, como la que sigue:

Cada época tiene en su medida de energfa una medida de qué virtudes
le estdn permitidas y cusles prohibidas. O bien tiene las de vida en auge y
entonces se resiste a las de la vida en declive [...], o bien es una vida en
declive, y entonces también necesita las virtudes de la decadencia y odia
todo aquello que s6lo se justifica por la plenitud, por la riqueza excesiva
de fuerzas’.

Para Heidegger, interpretar el nihilismo en términos de un declive de las
pulsiones o de los instintos, no toca la esencia del nihilismo, por lo tanto,
debemos conservar algo de lo logrado por Nietzsche, la esencia del nihilis-
mo atafie directamente a la razdén y a la subjetividad, esa subjetividad a la
cual Heidegger llama voluntad de voluntad, que crea, una y otta vez, com-
plejos obsesivos de encumbramiento y de plenificacion del yo.

El individuo copernicano en cualquiera de sus versiones es capaz de
transformar la totalidad del ente en objeto, poner al ente delante de si, ile-

17. Martin Heidegger, «Superacidn de la metafisica» en Conferencias y..., pag. 72.

18. Y no s6lo Heidegger, incluso Sloterdijk piensa que «Marx y Nietzsche decian lo
mismo: 1a voluntad de autoproduccién autoapropiadora y la voluntad de poder (como inicia-
tiva para la imposicién de una interpretacion del mundo) son formulaciones alternativas del
mismo ataque en gran escala del espiritu activo sobre la “materia”, del mismo nihilismo ci-
nético que entiende el ser como fuente de energia y marco de la obra y nada més» (Sleter-
dijk, Ewrotaoismo, Aportaciones a la critica de la cinética politica, Barcelona, Seix-Barral,
pags. 46-47).

19. Friedrich Nietzsche, «Epilogo a El caso Wagnerm, en MNietzsche conira Wagner, Ma-
drid, Siruela, 2002, pag. 57.
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varlo ante si y Ifevar hasta sus indecibles consecuencias su actividad obje-
tivadora: es capaz de transformar al animal rationale en animal de traba-
jo® o en animal de experimentacién®. Todo ello es posible porque la vo-
luntad de voluntad ya ha transformado la naturaleza en objeto, porque el
sujeto copernicano en el movimiento de la objetualizacién carente de ifmi-
tes ve en esta actividad el medio de aseguramiento de si. Se ha pasado del
ente que acosa y ahoga, a la experiencia del acoso del ente?.

III

Salir del 4mbito histérico-metafisico de la subjetividad es la condicién
de posibilidad de transformacién del destino; desde el ambito de Ia subje-
tividad queda cancelada cualquier posibilidad de develacién originaria del
ser, s¢ estd entonces condenado a su repeticion. La subjetividad es un des-
tino que se ha afirmado y acendrado atn més en la historia el pensamien-
to moderno y en nuestra propia existencia histérica; la esencia metafisica
de la era es ia subjetividad en todas sus formas: el yo como dmbito de la
verdad, la verdad como certeza, la incuestionabilidad del yo (Descartes); el

20. «[...] el hombre de la Metafisica, el animal rationale, estd asentado como animal de
trabajo» (Martin Heidegger, «La superacion..., pdg. 64). Piénsese en los trabajos forzados de
los campos de concentracién,

21. Piénsese en los experimentos de la pseudociencia nazi {esterilizacién de mujeres, o
la instrumentacidn de una muerte econdmica, expedita y eficaz en los campos de exterminio)
asunto recientemente revisado por Greta Rivara en un el Cologuio Totalitarismo, exilio v ho-
locausto (diciembre 2005, Facultad de Filosofia y Letras-UNAM),

22, Para el Heidegger de De la esencia del fundamento si al ser ahf le era posible expe-
rimentar el acoso del ente, sentirse ahogado o invadido por el ente, era porque &l trac con-
sigo el proyecto de mundo, es ser en el mundo. (Cfr. Martin Heidegger, «De la csencia del
fundamento», en Hites, Madrid, Alianza Editorial, 2001, pag. 143). Aparece una importante
sugerencia para explorar la experiencia de lo sagrado en Maria Zambsano, pues precisamen-
te lo sagrado es la experiencia de acoso del ente, la experiencia de que hay algo que persi-
gue y domina nuestras vidas, a lo cual es necesario darle nombre, Dado este cruce, Heideg-
ger-Zambrano, se abre al pensamiento la tarea de explorar cdémo la modernidad crea inntime-
T0s caminos para superar ¢l acoso del ente y transformar al hombre en un acosador del ente.
Dice Zambrano: «En lo més hondo de la relacién del hombre con los dioses anida la perse-
cucidn: se estd perseguido sin tregua por ellos y quien no sienta esta persecucién implacable
sobre y alrededor de si, enredada en sus pasos, mezclada en los mis sencillos acontecimien-
tos [...] latiendo enigmaticamente en el fondo secreto de su vida y de la realidad toda, ha de-
jado en verdad de creer en ellos» (Maria Zambrano, EI hombre y lo divino, Madrid, Siruela,
1991, pag. 30).
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sujeto trascendental (Kant); la voluntad (de nuevo Kant}, la intensificacion,
plenificacién y aseguramiento de la voluntad (Metafisica de 1a voluntad de

. Schopenhauer y Nietzsche). En el dmbito de la subjetividad que busca la

certeza de si y asegurarse a si, no existe posibilidad alguna de interpela-
cién originaria del ser y de la transformacion del destino. «Antes de que el
ser pueda acaecer de un modo propio en su verdad inicial, tiene que pro-
ducirse 1a quicbra del ser como voluntad»®. Se hace necesario pasar des-
de el horizonte de la subjetividad, al abismo originario del ser o a la ex-
periencia originaria de la nada, es ahi donde reside la posibilidad de una
transformacién del destino. Por estar inmersos en el horizonte de la subje-
tividad, el ser de lo ente, ni se presiente. Reducido todo a la objetualidad,
¢l objeto es un objeto para un sujeto: un medio de certeza, dominio y ase-
guramiento. Aqui, como sefialaba Heidegger en su «Epilogo a ;Qué es Me-
tafisica?», no se escucha el llamado del ser porque el talante metafisico es
de aquel que es capaz de sondear en el abismo de la nada. El abandono de
la subjetividad pasa por «la voz que nos aboca a los espantos del abismo»
a fin de que el hombre «aprenda a experimentar el ser en la nada»™. Sélo
desde el horizonte de la nada nuestra subjetividad se puede desdibujar tan-
to, al punto de hacer aparecer al ente en cuanto tal y en su totalidad y, dar
lugar a un nuevo develamiento del ser. Para Heidegger esta apertura total
desde 1a cual se presiente el ser de lo ente es el horizonte de la nada. Sélo
desde 1a nada se experimenta el desistimiento y el consecuente repliegue
de lo ente, soélo desde la nada se da la posibilidad de no estar més abando-
nados a nuestros artefactos®.

La nada no atrae hacia si, sino que por esencia rechaza. Pero este re-
chazo de si es, en cuanto tal, una forma de remitir a lo ente que naufra-
ga en su totalidad, permitiéndole asi que escape. Este remitir que rechaza
fuera de si y remite a eso ente que escapa en la totalidad (que es la for-
ma bajo la cual la nada acosa al Dasein en la angustia) es la esencia de la
nada: el desistimiento®.

En contraposicién a la voluntad de voluntad (Superacién de la metafi-
sica), Heidegger habla del desistimiento como el poder mds propio de la

23, Martin Heidegger, «Superacién de la...», pig. 65. . . '

24. Martin Heidegger, «Epilogo a ;Qué es metafisica?» en Hitos, Madrid, Alianza Edito-
rial, 2001, pag. 254. ) )

25. «El animal trabajador est4 abandonado al vértige de sus artefactosy» (Martin Heideg-
ger, «Superacion de la...», pig. 65). ' . o

26. Martin Heidegger, «;Qué es metafisica?», en Hitos, Madrid, Alianza Editorial, 2001,
pag. 101,
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nada (Qué es metafisica). El pensar no es una certificacién del dominio,
sino precisamente una experiencia fundamental de desistimiento, repliegue
y renuncia®’, Heidegger hace de la filosofia una experiencia fundamental de
pensamiento como pertenencia a la nada. Pues [a retirada del ente requie-
re la interpelacién del ser desde el abismo de la nada y sélo ahi se mani-
fiesta no sélo ¢l repliegue del ente sino el repliegue de nuestra voluntad, el
desistimiento. Necesitamos pasar del yo de la certeza, del yo del asegura-
miento, del yo del calculo, del yo del dominio, al desistimiento y a la quie-
bra de la voluntad por y gracias al abismo de la nada. Es aqui donde pene-
tramos & otro ambito, porque es precisamente aqui donde se puede dar la
torsion del ser®: en la medida que acontece la retirada del yo de la certe-
za y del yo del aseguramiento desde el fondo de nuestra existencia, se ex-
perimenta la retirada del ente y la posibilidad de experienciar al ser como
tal y en su totalidad®.

Tal vez ahora podamos descubrir por qué para Heidegger, Meister Ec-
khart es «el vigjo maestro de lecturas y de la vida»®®. Para Eckhart es in-
dispensable mantenerse «vacio de todo como vacio es la nada» y sélo en-
tonces «Dios estard dentro»”'. La vida entonces aparece como lo que siem-
pre es totalmente y sin mengua. Mas la condicién de este descubrimiento
es suspender el locus del necesitar, del querer y el desear, esencia del yo.
«¢Qué es la vida? EI ser de Dios es mi vida. Si por tanto mi vida es el ser
de Dios, entonces el ser de Dios tiene que ser mi ser y el ser esencial de
Dios mi ser esencial, ni mas ni menos»®. Eckhart abre un ambito de des-
ocultamiento que podriamos llamar el horizonte de 1a nada. La tesis de la
despersonalizacion, de la desposesién y de la indiferenciacion tiene senti-

27. «El pensar es quizds un camino ineludible que no quiere ser ninglin camino de sal-
vacion [...] El camino es todo lo més una senda que atraviesa ¢l camino, que no sélo habla
de renuncia sino que ya ha renunciado, ha renunciado a la pretensién de una doctrina vincu-
lante y de un resultado vélido en ¢l terrenc de la cultura [...) Este paso hacia atrds desde €l
pensar representante de la metafisica no rechaza este pensar, pero abre la lejania para la in-
terpelacion de la verdad del ser» (Martin Heidegger, «Epilogo, carta a un joven estudianten,
en Conferencias y...», pag. 161)

28. En Superacién de la metafisica, Heidegger habla constantemente de torsién del ser,
se trata de pensar que sé6lo desde el horizonte de la nada puede ocurrir tal torsién del ser de
la cual habla Heidegger.

29. Por eso Heidegger picnsa que «el vacio del ser [...] nunca es posible Henarlo con la
plenitud del ente», (Martin Heidegger, «Superacién de la...», pag. 85-86)

30. Martin Heidegger, Camino de campo, Barcelona, Herder, 2003, pag. 31.

31. Maestro Eckhart, £f fiuto de la nada, Madrid, Ediciones Sirucla, 2003, pag. 37.

32. Ibid, pag. 53.
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do ontolégico. Se requiere de ser libre y vacio para que ahi la verdad ad-
venga. La desapropiacién, la indiferenciacion, la neutralidad, la desapari-
cién de todas las distinciones y oposiciones es el entramado del horizonte
del vacio desde el cual el ser centellea y se quiere tal y como es. Lo que se
vislumbra desde el horizonte de 1a nada es la identidad extrema, al punto
que «los 4ngeles supremos y las moscas y las almas son iguales»®. La ex-
periencia de identidad de todas las cosas es la experiencia extrema de des-
personalizacion y a la vez experiencia del ser como tal y en su totalidad.
S6lo desde la muerte del yo, siguiendo a Eckhart, también pensara Angelus
Silestus que se entra a formar parte del altisimo orden divino. «El mismo
Dios, si quiere vivir para ti, ha de morir/ ;Cémo puedes pensar que here-
dards su vida sin morir?»*. Por eso, sélo desde la experiencia extrema de
desistimiento, renuncia, repliegue y finalmente muerte del yo, se presiente
el ser de lo ente; acontece la apertura a Ia totalidad del ser de lo ente.

El cuestionamiento del yo en cada palmo de la vida es la tarea de la fi-
losofia, y sélo desde esa perspectiva se vuelve comprensible la alocucién
de Sécrates en el Banguete al decir a Alcibiades -—quien pretendia cam-
biar la sabiduria de Sécrates por sus favores amorosos— «no s¢ te vaya a
olvidar que yo no valgo nada»®. Para entonces ya Alcibiades en su elogio
a Socrates habia mencionado que el discipulo de Didtima «estima que to-
dos estos bienes no valen nada y tampoco nosotroes, os lo aseguro, somos
nada»®. La filosofia occidental desde antiguo buscé sobre el olvido de si
0 vaciamiento del yo, dar Tugar a su vez a una radical experiencia del ser;
mas la experiencia del ser como tal exige una experiencia radical de fini-
tud: reducir a lo infimo el yo. La experiencia de vacuidad tanto en el bu-
dismo, como en el taoismo, pero también incluso dentro del pensamiento
occidental, si se piensa no s6lo en Socrates sino en Eckhart y en Schopen-
hauer, es una experiencia de vaciamiento fundamental del yo. En Eckhart,
el alma, ya sin propésitos, y libre de anterioridad y posterioridad, vive sin
por qué, Schopenhauer a su vez descubre las vias privilegiadas de salida
de la voracidad de la voluntad y del principio de individuacion: el arte, la
compasion y el ascetismo. La descopernicanizacion, realizada en el sen-
tido de la vacuidad y de la experiencia del vacio, es la que nos ilevaria a
distender todos los hilos que imponen ataduras al mundo y a nosotros mis-
mos en un afén extremo de dominio.

33. Ibid, pag. 77.

34, Angelus Silesius, £/ peregrino queribico, Madrid, Ediciones Siruela, 2005, pag. 67.

35. Platén, E! banguete, o del amor, en Obras completas, Madrid, Aguilar, 1981, pag.
594,

36. fbid, pag. 593.
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Si en el pensamiento occidental a la subjetividad pertenece la objetua-
lizacign sin medida o la posibilidad de convertir en objeto todo ente, fue-
ra del pensamiento occidental, particularmente en el tacismo y en el bu-
dismo, la nihilidad del yo es hasta una obviedad, y concomitantemente, la
desobjetivacion y la desustancializacion. Estas filosofias al desdibujar el yo
abren la posibilidad de no tener mas un objeto ante si o la posibilidad de
no anteponer ningn objeto. El tao no es sustancia, y por lo tanto «seguir
al taow, «eultivar el tao», es desustancializar, desolidificar, y finalmente des-
objetualizar. «El cielo y la tierra no son humanos/ tratan a las cosas como
perros de paja/ El santo no es humano, trata a los hombres como perros de
paja»®’. En el taoismo, hay incluso un empeifio por despreciar a todo cuan-
to se manifieste como fijo, Unico y perfectamente delimitado. Se trata de
desobjetualizar al punto de comprender que el ser del ente es la nada. En
este sentido, ver el mundo desde el horizonte de los diez mil seres mues-
tra ya un punto de vista apropiador caracteristico de la metafisica del ob-
jeto, de la metafisica del ente como objeto, del objeto para un sujeto. Pero
el taoisino, ademds se cuida de la metafisica de la sustancia, que para em-
pezar a todo pone nombre y de esa manera lo fija en algo determinado. Asi
dice Aristételes en la Metafisica que ser o no ser «significa algo determina-
do», «una sola cosa» o ser «tal cosa» y esa es su «esencia»®®. Por el con-
trario leemos en el Tao fe king, que:

El Tao que puede ser expresado no es el Tao perpetuo. El nombre que
puede ser nombrado no es el nombre perpetuo./ Sin nombre es el principio
del Cielo y de la Tierra y con nombre es la Madre de los diez miel seres.!/
El que habitualmente carece de concupiscencia ve su maravilla., El habitual-
mente codicioso no ve mas que sus tltimos reflejos™.

Sdlo es posible advertir lo sin nombre, lo gue no es algo determinado,
lo que no es tal cosa o una sola cosa, desde Ia vacuidad, desde el vacio de

37. Lao zi, Tao te king, Madrid, Siruela, 2003, pig. 39 Chuang Tsé explica que los pe-
rros de paja son figurillas que en las ceremontas filnebres se utilizaban para la ofrenda, pero
una vez ofrendadas, se pisan sus cabezas y espinazos y los lefiadores las recogen para pren-
der ¢l fuego. (7bid, pag. 38).

38. Aristoteles, Metafisica, Madrid, Gredos, 1998, Libro [V, pag. 171.

39. Lao-tsé, Tao te ching, Madrid, Tecnos, 2003, pag. 21.
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»

si. Pues sblo desde la vacuidad es posible conformarse a lo in-forme, in-
visible, in-audible, in-tangible, sin-nombre ¢ in-sipido, que es el tao. El tao
no se da a los ojos, como el pensamiento occidental quisiera, ni al tacto, ni
a la boca, el tao hace desesperar todo pensamiento de la representacién. El
tao fuera de la sustancialidad y de los diez mil seres penetra todo el proceso
del mundo y da lugar absolutamente a todas las cosas, gracias a €1 «el ser
y la nada se generan uno y otro, lo dificil y lo facil...lo large y lo corto...
lo alto y lo bajo...el sonido y el tono» y, por lo tanto, la Gnica pretension
del sabio es vaciarse, permanecer sin deseos y hacerse uno con el tao. Tal
es la esencia del wu wei o no hacer, haciendo: que ¢l sabio, sin interven-
¢idn, se atiene a la eficacia del tac, Por eso el sabio, el hombre verdadero
del cual habla Lao Tsé, estd gobernado por criterios del todo distintos a los
del hombre occidental, contrario al hombre occidental guiado por lo pleno,
lo lleno, por el afin de totalidad y plenitud, sabe que al no resistir conser-
va su propia fuerza, que al hacer su propio vacio, todo penetra libremente
en él, Por ello, el sabio en el Tao fe king es completamente opuesto al yo
construido por Occidente adorador del yo, «se confunde con el polvon®,
El sabio vacilante, indeciso, tembloroso, sencillo corresponde al modo de
ser informe e insipido del tao. Por lo tanto, ni el afan de dominio incondi-
cionado del ente ni el afdn del aumento de las fuerzas pueden conducir a
un buen puerto la era del nihilismo. Lao ts¢ sefiala que aquel que preten-
de aumentar incondicionadamente sus fuerzas, desconoce que el sitio de lo
débil y tierno es lo alto, que al aumento sigue la debilidad, y a la debili-
dad el aumento y lo que llega a su extremo cae; que aquel que tenga una
intencién apropiadora y dominadora desconoce que €l mundo no se puede
manipular, pues el mundo es un vaso espiritual gobernado por el tao, y ese
vaso no estd atravesado por fuerzas univocas, algunas van delante, otras de-
tras, unas hacia fuera otras hacia dentro, algunas son fuertes otras son débi-
les —«quien lo retiene lo pierde», dice Lao Tsé—. Desconocer que no hay
posibilidad de aumento incondicionado de fuerzas, ni posibilidad de domi-
nio del ente, sin producir la muerte o la catastrofe, es la ignorancia de Oc-
cidente. Por el contrario, de acuerdo con el Tao te King, al deponer el yo, -
al propiciar su vaciamiento, las cosas convergen y se realizan. «Alcanzan-
do el extremo vacio,/ manteniendo la profunda quietud, juntos pululan to-
dos los seres, y yo contemplo su regreso»®l.

40. Siurela tao, pag. 37.
41. Lao zi, Tao te king, Ediciones Siruela, pag. 61.
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El nihilismo como concepto surge después del pensamiento teleoldgico
de la modernidad: al ver que el mundo no se ajustaba a la realizacion del
proyecto de la razén, el pensamiento aprendié desesperadamente a hablar
de nihilismo. Por lo tanto, desde el deseo de completud y totalidad de la
razén sélo se puede considerar la nada en un sentido inquietante; tal vez,
si desaprendemos aquel deseo, podamos considerar nuestra intimidad con
la nada. El budismo zen «al horizontalizar el mastil del ego»™ abre la via
para «mirar penctrantemente hasta la base de la nada del si mismo»®. Por
ello, en la préactica del zen, el discipulo se ejercita en el abandono mente-
cuerpo mediante el zazen*, en volverse uno con el koan*® en cada activi-

42, Ibid, pag. 190. «Como algo que sc quema hasta carbonizarse o algo que se despedaza,
sus nociones preconcebidas s¢ aniquilarén [...] solo después de haber profundizado en el “;qué
es esto?"». Bassui, maestro zen del siglo XIV, ticne muchas maneras de plantear 1a pregunta quién
soy yo, la cual tiene que hacerse durmiendo o trabajando, sentado o caminande, por ejemplo, «qué
es mi propia mente», «;quién escucha?», «;quién escribe?», «qué es esto que siente ira?» y ha-
cerle con un intenso deseo de hallar una respuesta, esto es practicar el zen; en ese esfuerzo, ocu-
rre el vaciamiento del yo, por eso agrega: «hasta con el (ltimo gramo de su fuerza y hasta que se
haya desvanecido todo pensamiento sobre el bien y sobre el mal. Sélo entonces sentird como si
en verdad hubiera resucitadox. El discipulo ha de convertirse en discipulo de su propia nada y no
atascarse en una practica condescendiente del zen, cuyo sentido Gltimo es derretir el témpano del
yo hasta que desde esa horizonte de la nada expetimente la identidad con todos los seres sintien-
tes, el verdadero rostro antes de que nacieran sus padres donde no hay por decirlo asi, ni intoca-
bles ni brahmanes, ni determinacion de nombre, apellido, ¢lase, etc. Dice Bassui: «Debe avanzar
més alld de esta etapa en que la razon ya no sirve de nada, En este extremo de no saber qué pen-
sar o qué hacer preglintese a si mismo: “;Quién es el maestro?" Se convertird en su intimo [...]»
(Philip Kapleau, Los tres pilares del zen, México, Editorial Pax, 2005, pag. 203 y 180.

43, Nishida Kitard, Ldgica del topos y cosmovisidn religiosa, en Ensayos filosoficos ja-
poneses, México, Consejo nacional para la cultura y las artes, 1997, pag. 86.

44, Sentarse en posicién de loto o medio loto en silencio en un estar por entero sin objeto
y sin proposito es sazen, Shizuteru Ueda en Zen y filosafia piensa que el sazen s 1a posicion
fundamental de la existencia, no la posici6n erguida. Segin Kapleau: «a través de la practica
del zazen, se establecen las precondiciones dptimas para mirar la mente-corazon y descubrit
ahi la verdadera naturaleza de la existencias. Es decir: mu (vacuidad) (Kapleau, Philip, Los
tres pilares del zen, México, Arbol Editorial, 1988, pag. 31).

45. Un koan es una formulacion paradéjica que intenta romper la mente 16gica y racional
del discipulo, tal y como «el sonido de una sola mano», «Mu (nada)» o «;Cual es tu rostro anies
del nacimiento de tus padres?™ Un Koan busca extirpar en lo profundo la distincién yo-no yo ¥
sélo se logra comprender expedencidndolo, o volviéndose uno con él (/bid, pigs. 90-91) Sélo de
esa manera se introduce la «gzan duday sobre el yo. «The very incomprenhensibility or absurdi-
ty helps force the disciple into what {...) master Hakuin calls “thc great doubt™ (Steven Heine,
Dogen and the Koar tradition, New cork, State University of New York Press, pag. 48).
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dad y momento, hasta lograr desarrollar la atencion ininterrumpida, hasta
emerger una mente linica que permita concentrarse en cada objeto y accion
y «acceder a una total identificacién con la vida»*. Tal y como el hielo se
disuelve en el agua, asi el yo se disuelve en los seres sintientes desde el
horizonte de la nada. En el zen, por lo tanto, la experiencia del yo sin yo
no es una experiencia nihilista, sino salida del dualismo sujeto-objeto y de
toda actitud aprepiadora, de toda objetualidad, hasta «verse en el contexto
de la existencia puras, como explica Katsuki Sekida*’. O «ver la realidad
total concentrada en un objeto patticular», como explica Deisetz Susuki®,
O bien, para que se transforme el yo en un locus, caja de resonancia o re-
verberacién del mundo, como piensa Nishida®, A esta transformacién del
yo en un no-yo es a lo que se llama realizacién o volverse real. Al olvidar-
se de si, abandonando el cuerpo y la mente, olvidando todas las distincio-
nes, todos los prejuicios, se alcanza el «despertar sin rastro» del que ha-
blé Dogen. Es transformarse en un magnifico puente de piedra en el cual
«todo puede pasar por él. jIncluso el universo entero!»®. Por eso, a contra-
pelo de nuestros deseos y esperanzas, el zen, en el «abandono del cuerpo y
la mente» y desde la atencidn y la concentracién desnudas, abre a la reali-
dad fal y como es*'. En el Shobogenzo, texto de 1690 en el que se compi-
lan las ensefianzas del budismo Zen de Dogen, leemos:

46, Kapeleau Philip, Op. cit, pig. 33.

47. «... tal reconocimiento de la existencia pura es posible, Verse a si mismo y los obje-
tos del mundo en ¢l contexto de la existencia pura es Kenshé o realizacién» (Katsuki Sekida,
Za zen, Barcelona, Kairds, 1995, pag. 30).

48, Daisetz Suzuki, Ef ferreno del zen, México, Diana, 1976, pag. 89.

49, Shizuteru Ueda piensa que el trabajo del zen es profundizacion en el silencio y en la
quietud, «para que la vacuidad se transforme en ¢l verdadero locus de la existencia cotidia-
naw. Locus es un concepto utilizado por Shizuteru Ueda siguiendo a Nishida. «La logica del
logus —explica Heizig en Los filosofos de fa nada— en un intento [...] por dislocar el yo or-
dinaric de su morada aparentemente fijada en un paisaje de sujetos y objetos y relocalizar-
lo en su paisaje verdadero que, como el fondo en la pintura oriental [...] es una nada absolu-
tan. (James W. Heisig, Fildsofos de la nada, Un ensayo sobre la escuela de Kioto, Barcelo-
na, Herder, 2002, pags. 106-107).

50. Daisetz Susuki, Op. cit, pig. 86.

51. «La realizacién de los budas y de los patriarcas pasa por el conocimiento abseluto de
la realidad de las cosas. La tealidad de las cosas es la de todes los fendmenos una vez que
se sabe que todos los fendmenos son asi, que su cardcter es asi, que su naturaleza es asi, que
Su cuerpo es asi, que su espiritu es asi, que el espiritu ¢s asi, que el mundo es asi, [...] que
el canto del pino y la melodia del bambu son asi (Dogen, Cuwerpo y espiritu, Paidds, Barce-
lona, Buenos Aires, México, 2002, pag. 19).
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Aprender ¢l Camino del Buda es aprender sobre uno mismo. Aprender
sobre uno mismo es olvidarse de uno mismo. Olvidarse de uno mismo es
experimentar ¢l mundo como objeto puro. Experimentar el mundo como
un objeto puro es abandonar el propio cuerpo y mente y el cuerpo y men-
te del yo-otro®,

Del olvido del yo, aparte del reconocimiento de las cosas tal y como son
desde la atencién y concentracion desnudas (sabiduria) se transita a la gran
compasion. Y necesariamente es asi; pues sélo entonces westamos tocados
por la realidad»®® y somos capaces verdaderamente de conmovernos. Por lo
tanto, la compasién en el contexto del budismo zen es una experiencia on-
tologica de ilimitacién desde la cual todas las cosas acceden y lleva a ex-
perienciar que «todos los seres son Buda»®. Finalmente, al salir fuera de la
objetualidad, al borrar toda intencién apropiadora, al borrar toda forma y na-
turaleza determinada, toda determinacién de nombre, historia y apellido, se
experiencia que el Yo es no-yo: «Déjate ir y te llenars hasta la saciedad»®,
dice Dogen. Keiji Nishitani, filésofo de la Escuela de Kyoto sefiala en La
religion y la nada: «Esta conversién fundamental en la vida estd ocasiona-
da por la apertura del horizonte de 1z nihilidad en el fundamento de nuestra
vida y representa nada menos que la conversion del modo de ser egocén-
trico que siempre pregunta qué utilidad tienen las cosas»®®. En cambio, al
yo, utilitarista y calculador, la realidad se le escapa irremediablemente, se
le escapa en los medios para lograr fines, se le escapa en su sempiterno ha-
cer esto para lograr aquello, su realidad es una realidad, por decirle asi, hu-
yente, en fuga. Y, por lo tanto, el sujeto copernicano para quien la realidad
es un mero proyecto de avasallamiento es incapaz de experimentar compa-
sion, porque no puede experimentar proximidad, pues experimentar cercania
y compasion es renunciar a nuestros propositos, los que sean, es realizar la
experiencia de la descopernicanizacién o desobjetivacién.

* ¥ %k

Para ¢l taoismo y el budismo zen, solo desde la nada es posible expe-
rienciar el ser de lo ente. De la misma manera para Heidegger, sélo des-

52. Ibid, phg. 49.

53. Daisetz Susuki, Op. cit, 100.

54. Del Canto «Hakuin en alabanza del zazen» (Hojas de cantos de Casa Zen).
55. Citado por Shizuteru Ueda, Zen y filosofia, Barcelona, Herder, 2004, pag. 29.
56. Nishitani, Keiji, La religion y la nada, Madrid, Siruela, 2003, pdg, 41,
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de la nada es posible la experiencia del ente como tal y en su totalidad. En
De un didlogo acerca del habla Heidegger piensa que «el encuentro entre
el mundo extremo-oriental y el europeo se ha hecho inevitable»”. Sin ca-
lar en absoluto en la nada, la ausencia de penuria de Occidente, dice Hei-
degger®, es la mas suprema de las penurias, porque el sujeto de dominio
continiia sin ser cuestionado y por ¢l contrario es apuntalado y encumbrado
con la ideologia de Ia ausencia de penuria y del afan de tenerlo tode como
medio de aseguramiento de si. Cuestionar la era de la ausencia de penuria,
requiere de desacostumbrarse del tic y de la tara del querer y de la volun-
tad para apuntar al horizonte de la nada. El vaciamiento del yo, sin lugar a
dudas, esencia, si, del verbo esenciar, tal v como la jarra en la cual medito
Heidegger s6lo puede acoger, por el vacio que el alfarero modela. La me-
ditacion heideggeriana sobre la jarra nos recuerda a Lao tsé que pensaba
que la utilidad del recipiente proviene del vacio y cuanto més hondo sea,
més se tomara de él. Transitar por el pensamiento oriental es el paso atras
obligado de Occidente para dar lugar a una experiencia tal en la que el yo
comience al menos a parecernos extrafio. Se comprenderd ahora lo dicho
por el japonés a Heidegger en De un didlogo acerca del habla: «Adn hoy
nos sorprende y nos preguntamos por qué los europeos pudieron caer en la
cuenta de tomar la nada en un sentido nihilista. Para nosotros, ¢l vacio es
el nombre eminente para lo que usted quisiera decir con la palabra “ser™»®,
No se trata méds de asir, sino de un proceso de desasimiento, desistimiento,
y hasta abandono por ende del yo para dar con el ser en sentido eminente.
Este paso atras corresponde en definitiva a la historia de desfondamiento
que el pensamiento occidental realiza desde Nietzsche hasta Gadamer. La
historia de la desfundamentacion a la cual pertenecemos es 1o menos arbi-
trario si logramos escucharla.

57. Martin Heidegger, «De un didlogo acerca del habla» en De camine af habla, Barcelo-
na, Del Serbal, 1987, pdg. 80. También en Ciencia y meditacién sefiala; «toda meditacién so-
bre lo que ahora es, sélo puede emerger v prosperar si, por medio de un didlogo con los pen-
sadores griegos y con su lengua, echa sus taices en ¢l suelo de nuestro estar historico. Este
didlogo estd ann siendo preparado; y para nosotros, a su vez, sigue siendo la condicidn pre-
via para el inesquivable didlogo con el mundo asidticon (Martin Heidegger, «Ciencia y medi-
tacidnn, en Conferencias y articulos, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, pig. 41.

58. Martin Heidegger, «La superacidn de la ...», pag. 81.

59, Martin Heidegger, «De un didlogo acerca del hablay en De camino..., pag. 99. Algo
que muestra la cercania con lo dicho por el japonés del didlogo es lo que Heidegger expreso
después de su conversacién gon Deisetz Susuki: «Si he comprendido correctamente, es lo mis-
me que he estado tratando de decir en todos mis escritos» (Deisetz Suzuki, Zen Buddhism, Se-
lected Writings of D. T Suzuki, Garden City, N. Y, Doubteday Anchor Books, 1951, pdg. XI).
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Debo aprender a pensar de manera inds

oriental 'sobre la filosofia y el conocimiento.

Una vision oriental sobre Europa.
Nietzsche, KSA 11, 26 (317)

Al relacionar a Nietzsche con Oriente, s usual pensar en la India mas
que en cualquier otra tradicidn oriental, y no es en vano. El interés de Nie-
tzsche por el pensamiento hindi viene de Iejos, de mucho mas lejos incluso
que su conocimiento de Schopenhauer. Ya para 1861, a los 17 afios, el libro
de A. E. Wollheim, Mitologia de la antigua India, estaba en la lista de los
libros que el joven Nietzsche pedia como regalo de cumpleafios, y en los
dos primeros trabajos de Schuipforta que datan de este mismo afio, existen
sendas referencias al pensamiento hindd. Como sabemos, ese vigjo interés
por India se veria después reflejado a lo largo de toda su obra.

No podemos decir lo mismo respecto al pensamiento chino en gene-
ral, ni al taoismo en particular. En su obra aparecen tan solo dos referen-
cias directas al Tao, y ninguna de las dos es de llamar la atencién; una es
un fragmento péstumo [KSA 13, 11, (368)] y otra aparece en £l Anticris-
to [#32]. E incluso los datos que nos hablan del interés de Nietzsche por
la cultura china son pocos y sobre todo no parecen haber dejado huella en
su obra. Esos datos nos dan la certeza de que hacia 1881, afio en que tomd
para su filosofia la figura de Zaratustra, leia ya por segunda vez la mag-
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na obra de Friedrich von Hellwald’’, misma que volveria a leer por terce-
ra vez en 1883 y que contiene extensas discusiones sobre la cultura China.
También en ese mismo afio de 1881 ordené el libro de Leopold Katscher
Retrato de la vida en China y mas adelante, en 1887, leyo ¢l libro sobre
China de Joseph Kohler y usé parte de su contenido en La genealogia de
la moral. Sabemos también que para 1875, cuando su interés en la filoso-
fia oriental fue mas fuerte que nunca, compré uno de los libros de Confu-
cio y adquirié también el Tao te king de Lao Tzé. Y sin embargo, insisto,
estos datos no parecen haber dejado una huella explicita en su pensamien-
to. Hoy los eruditos representantes del asi llamado «sinonictzscheanismony,
discuten sobre si Nietzsche leyd o no ley6 el Tao fe king: a mi juicio ningu-
na otra discusidén podria ser mds estéril ni quedar mas fuera de lugar, por-
que para relacionar a Nietzsche con la antigua China y concretamente con
el taoismo, no requerimos justificar el conocimiento que este filosofo haya
podido tener del taoismo, sino encontrar nexos o diferencias entre ambas
tradiciones. Y lo anterior fundamenta la pertinencia de este escrito: Nie-
tzsche pudo haber leido o no los textos taoistas, pero de cualquier manera
en su pensamiento existen ceincidencias muy importantes, y a la vez dife-
rencias insalvables. El acercamiento de ambas tradiciones debe realizarse
por lo mismo con sumo cuidado, para que resulte de provecho al pensador
contemporaneo, Desde mi perspectiva existen al menos tres maneras dife-
rentes de abordar la relacidn entre Nietzsche y el taoismo:

1. Buscar la influencia del taoismo en el pensamiento de Nietzsche

2. Buscar la influencia de Nietzsche en taoistas contemporineos, como
Chen Guyen

3. Buscar simplemente reflexiones compartidas por ambas filosofias, in-
dependientemente de la relacién real entre éstas

Por lo que he dicho, es evidente que considero a esta ultima la via mas
fructifera y mas propiamente filoséfica. Y en ese sentido no importa si Nie-
tzsche tomo o no algunas reflexiones del Tao te king: lo que importa es en
qué medida ambas filosofias coinciden o proponen perspectivas similares
de la vida, y mds aiin importa destacar en qué se diferencian una de otra ¥,
sobre todo, a qué responden esas diferencias. El encuentro entre Nietzsche
y el taoismo filosdfico me parece muy prometedor, porque lo que se enfren-

1. Thomas H. Brobjer «Nietzsche’s Reading About Eastern Philosophy» en The Jour-
nal of Nietzsche Studies, Issue 28, The Pennsylvania Press, UK, péag. 13.
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tan son dos formas «probadas» de ver y comprender el mundo. El taoismo
ha sobrevivido por mds de dos milenios y sigue contando hoy en dia con
especialistas de la talla de Chen Guying, que nos dejan ver que este pensa-
miento laico y filosdfico ofrece interesantes perspectivas para nuestra épo-
ca’. Por su parte, el interés y la influencia que el pensamiento de Nietzs-
che ha despertado a lo largo del iiltimo siglo lo asienta como un pensador
imprescindible para Occidente. Es verdad que también ambas tradiciones
han dejado huellas indeseables; el mal uso que en diversos momentos se
ha llegado a hacer sobre ¢l pensamiento de Nietzsche y las burdas simpli-
ficaciones que el taoismo ha sufride en algunas ocasiones, nos demuestran
que esto es asi, Pero ya Platon en su Fedro advertia que una vez que algo
ha quedado escrito, circula de igual manera entre aquellos que entienden
de qué se habla y entre aquellos que no lo entienden: un escrito no pue-
de distinguir entre los lectores adecuados y los lectores inadecuados. En
ese sentido ni Nietzsche ni el taoismo son responsables de las malas lec-
turas que de ellos se han llevado a cabo, ni éstas le quitan a sus obras un
solo gramo de dignidad. '

Con base en lo anterior, en este trabajo planteo la posibilidad de una re-
lacién fructifera éntre ambas filosofias. Especialistas de 1a talla de Hans-
Georg Maeller® llaman a este tipo de encuentro «sinonietzscheanismo», a
saber; estudios sobre la relacion del pensamiento chine y el pensamiento
de Nietzsche. Este tipo de planteamientos se pueden realizar al menos de
dos maneras diferentes:

1. Desde la perspectiva de los estudios nictzscheanos, en un sinonietzs-
cheanismo occidental.

2. Desde la perspectiva de los textos orientales, en un sinonietzscheanis-
mo oriental.

Moeller muestra coémo en las lecturas lievadas a cabo originariamente
desde el taoismo, es usual que los pensadores orientales —como Chen Gu-
ying— busquen «occidentalizar» su herencia cultural, mientras que los pen-

2. Me parece importante aclarar que por «taoismo» entenderemos aqui dnicamente el
laoismo filoséfico, y no las vertientes mas populares quizd del taoismo religioso ni del taois-
Mo magico. Por lo mismo nos referiremos por «taoismo» Unicamente al pensamiento que se
deriva de los tres textos taoistas basicos, a saber; El Lao Tze (conocido como Tao fe King) el
Zhuang Tze (conocido como Capinulos interiores) y el Lie Tze (conocido como £i libre de la
Perfecta vacuidad).

3, Hans Georg Méeller, «The “Exotic” Nictzsche. East and Wests. En /bid. pags. 57-69.
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sadores occidentales conocedores de Nietzsche que se aventuran en el taois-
mo, por lo general lo que buscan es «orientalizar» a Nietzsche. Lo curioso
es que desde cada una de esas perspectivas, como lo indica el mismo au-
tor, «a pesar de que Nietzsche y el taolsmo parecen coincidir tanto para los
fildsofos occidentales como para los orientales, coinciden de maneras bas-
tante diferentes y para diferentes fines»*. Esto es: para todos los estudiosos
de este tema, hay coincidencias, pero a veces éstas son contradictorias unas
con otras. Para exponer esta paradoja examinaré primeramente el ejemplo
de sino-nietzscheanismo chino en el pensamiento de Chen Guyin, para asi
después contrastar sus conclusiones con las de otros sino-nietzscheanos del
lado occidental, como Graham Parkes y Roger Ames. Para ello me basaré

tanto en la lectura de Chen Guyin, Graham Parkes y Roger Ames, asi como

en los estudios ya citados del mismo Mbdeller. Finalmente expondré algu-
nas ideas medulares para ambas filosofias, para concluir con lo que consi-
dero una desavenencia radical e insuperable: si bien Nietzsche y el taoismo
coinciden en su esquema de cosmovisidn, esto es, en su decir, son a la vez
antipodas en su valorar lo dicho. Por lo anterior, espero poder mostrar que
la paradoja mencionada sobre las visiones contradictorias respecto a la refa-
cion «Nietzsche-taoismo», se sustenta en una ceincidencia ontologica y una
desavenencia ética y axiclogica entre ambas propuestas.

Pasemos pues a un breve analisis del sinonietzscheanismo chino, a través
de la figura de Chen Guying. Este pensador no sélo ha publicado sus inter-
pretaciones sobre pensamiento de Nietzsche, sino que en China ha sido co-
nocido por sus traducciones de los textos clasicos del taoismo de Lao Tze
y Zhuaun Tze al chino moderno. Siendo profesor de filosofia en la Uni-
versidad de Taiwan, en 1984 regresd al lado comunista de China para con-
vertirse de profesor visitante de la Universidad de Pekin y de 1a Universi-
dad de California-Berkeley. Hoy se considera que Chen Guying es al ada-
lid de un nuevo taoismo moderno que se irguié como contrapeso al resur-
gimiento del confucionismo y de su pragmdtica funcionalista en la Chi-
na comunista.

Como ya lo han sefialado diversos especialistas, en las publicaciones de
Chen Guying sobre Nietzsche podemos distinguir cronoldgicamente por lo
menos dos interpretaciones diferentes. En su primera obra Guying ve a Nie-
tzsche como un pensador cercano al existencialismo francés; como un «exis-
tencialista optimista», que contrasta con el pesimismo del resto de los exis-
tencialistas. Sin embargo veinte afios después Guying escribié la que quiza

4. Moeller, op. cit. pag. 57.
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sea su mds importante contribucién al nietzscheanismo: el articulo titulado
simplemente «Zhuang Tzé y Nietzsche», traducido al inglés por James Se-
llman y recopilado en la antologia de Graham Parkes, Niefzsche and Asian
Thought. En €1, Guying ve a Nietzsche como un pensador cercano no al exis-
tencialismo, sino al romanticismo. Nietzsche, al igual que los poetas roman-
ticos, ofrece y a la vez demanda la expresion de fuertes sentimientos inter-
nos, la valoracion de la Naturaleza, la unidn del ser humano con ella y la
biisqueda de la libertad individual. Desde esa perspectiva del romanticismo,
Guying encuentra un puente concretamente entre el taoismo de Zhuang Tzé
y Nietzsche, y sefiala las siguientes afinidades entre los dos filosofos®:

. Ambos son filésofos literarios cercanos al romanticismo.

2. Ambos son severos criticos de sus culturas: en la misma medida en
que Nietzsche criticé una sociedad creada a las faldas del cristianis-
mo, Zhuang Tzé criticé la sociedad promovida por el confucionis-
mo.

3. Ambos son pensadores solitarios que aborrecen el culto personal y
critican el mundo académico.

4, Ambos son promotores de la libertad individual al grado del anar-
quismo: Nietzsche es un anarquista aristécrata o elitista, mientras que
Zhuang Tzé es simplemente un anarquista.

5. Ambos son individualistas y consideran que no existen limites para

el crecimiento individual.

—

Pero la forma en que Guying hace coincidir a estos pensadores resulta
en efecto completamente opuesta a la forma en que filésofos occidentales
les hacen coincidir. Destaquemos por gjemplo, el punto 5: el individualis-
mo nietzscheano y el individualismo taoista. Mientras que para Guying es
incuestionable que ambos pensadores son individualistas, para un sinonie-
tzscheano occidental como Giinther Wohlfart, ambas tradiciones son com-
pletamente anti-individualistas. Wohlfart encuentra la negacion de la indi-
vidualidad en Nietzsche no solamente en su llamado al reconocimiento de
la unidad dionisiaca primordial por contraposicion al principie apolineo de
individualidad, sino en todos los momentos en que Nietzsche propone abier-
tamente la superacion del concepto de individuo, tal y como sucede en el
siguiente fragmento postumo: '

5. Chen Guying, «Zhuang Zi and Nietzscher, en Graham Parkes, Mietzsche and Asian
Thought, University of Chicago Press, Chicago and London, 1984, pigs. 115-129.
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No hay verdades individuales, sélo errores individuales. El mismo indivi-
duo es un error. Todo lo que sucede entre nosotros es algo mds en si mismo
que nosotros desconocemos. [...] Més alla de td y yo {Sentirse cosmico!

Wohlfart -encuentra también ese mismo anti-individualismo en ciertos
conceptos del tacismo de Zhuang Zi y de Lao Zi, tales como el «No yo»
{wu shen), la «no mismidad» (wu ji), o «el olvido de si» (sang wo). Esta
interpretacion se ve respaldada por otro sinonietzscheano occidental, Roger
Ames, quien concuerda en que «Existen algunas nociones comunes en lo
que respecta 2 la nocidon de la superacion del ego y del yo» tanto en Nie-
tzsche como en el tacismo, De modo que ambas tradiciones son para el si-
nonietzscheanismo occidental, individualistas, y ambas, para el sinonietzs-
cheanismo oriental, anti-individualistas. Pareciera ser entonces que el taois-
mo y Nietzsche coinciden en ciertos aspectos, independientemente de como
sc les interprete. Si fijamos la vista en los aspectos mencionados por Chen
Guying, encontraremos esas coincidencias innegables entre ambas tradicio-
nes, a saber: ambos son fildsofos literarios cercanos al romanticismo, son
severos criticos de sus culturas, son pensadores solitarios que aborrecen el
culto personal y critican el mundo académico, son promotores de la liber-
tad individual al grado del anarquismo y respecto al individuo y su socie-
dad, y consideran que no debieran existir limites para el crecimiento indi-
vidual. Y sin embargo frente a las coincidencias, las diferencias son radi-
cales. Sefialaré tres de ellas, y ahondaré en la que me parece mas impor-
tante de ellas, que menciono al final:

1. Primeramente, las perspectivas culturales y sociales de las cuales par-
ten cada uno de ellos, son completamente diferentes. Esto implica que
no necesariamente dicen lo mismo aunque parezcan estar diciendo lo
mismo: Zhuang Zi habla en China, hace mas de veinte siglos, frente
al confucionismo. Nietzsche habla en Alemania, hace apenas siglo y
medio, frente al cristianismo,

2. El descenso de Zaratustra y su bisqueda, permiten ver el compromiso
del pensamiento nietzscheano con la sociedad’. Zhuang Tzé en cam-
bio tendia a la reclusion al punto del escapismo.

3. El pensamiento de Nietzsche estd sumergido en la idea de enfrentar
¢l mundo y la vida en una lucha agénica, mientras que en general el

6. Pedriamos compararlo con ¢l compromise platénico expresado en Ja alegoria de la Ca-
verna; aquel que ha despertado, tiene la obligacion ética de acudir a despertar a los que ain
duermen.
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taoismo propone el alejamiento de las pasiones, para lograr la sere-
nidad y la armonia. En ese sentido Nietzsche evoca la voluntad crea-
tiva y su capacidad de transfigurar el mundo externo e interno, mien-
tras que el taoismo evoca el reposo y el olvido que lleva a la purifi-
cacién interior. De ahi que para el tacismo no exista la lucha espi-
ritual, sino la busqueda de la armonia, es promotor de la paz espi-
ritual, actitud que Chen Guying interpreta, correctamente desde mi
punto de vista, como una respuesta a un mundo en guerras. Nietzs-
che en cambio es él mismo un promotor de la guerra y de la lucha
espiritual.

Este tltimo aspecto marca lo que para mi es la diferencia insalvable entre
¢l taoismo y el pensamiento de Nietzsche. Pareciera que mientras uno de-
manda el arrojo apasionado 2 la vida con todo su dolor y con todo su pla-
cer, el otro pretende salvaguardarse de las pasiones para encontrar la sere-
nidad. ;Qué tan viable es esta bisqueda de la serenidad y la paz interior?
Me parece inevitable no recordar aqui a Hélderlin, a quien Nietzsche tanto
leia y amaba: «La vida no estd dedicada a la muerte, ni al letarge el Dios
que nos inflama»”. En ese poema Holderlin se niega a apaciguarse, a bus-
car la paz: «;Pretendéis que me apacigiic? ;Qué domine este amor ardien-
te y gozoso, este impulso a la verdad suprema?» Y la respuesta €s un no
radical: «Enterrad, oh muertos, a vuestros muertos!» Estar vivo, en pala-
bras de Holderlin, es crecer, no plantar cedros en pequefios potes de arci-
lia, seguir el surgente oleaje que hierve impaciente en el fondo de la vida.
Y ese es el espiritu de la filosofia nietzscheana: la lucha agénica por ser y
crecer siempre mas.

Con base en lo anterior, pregunto, ;no acaso, en el taocismo, esa especie
muerte del deseo y la pasidn, de permanente sdbat, parece fundamentarse
y a la vez afirmar la sabiduria de Sileno: lo mejor es inalcanzable: no ha-
ber nacido? ;No acaso el pretender huir de las pasiones y serenar la vida
implica la creencia de que la vida es, esencialmente, dolorosa? Si acepta-
mos esa premisa —a saber: que la vida es esencialmente dolorosa— en-
tonces si, lo deseable es aniquilarla, aniguilar su efervescencia, su pasion y
sus instintos: no ser. Y esto concuerda tanto con ¢l ideal budista comeo con
el taoista: ser como las flores del campo, que nada quieren: ser un milagro
de paz. Cesaria la pasién, pero también cesaria el dolor.

7. Hblderlin, Poemas de juventud. «E] joven a sus juiciosos consejeros», en Poesia Com-
pleta, edicién bilingiie, Ediciones 29, Barcelona 1977, pag. 49.
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Sin embargo la relacion con ef dolor es muy diferente en el pensamien-
to de Nietzsche. El acepta ¢ incorpora a su pensamiento el dolor de 1a vida
porque la vida, literalmente «vale la pena»: vale la pena suffir por estar vi-
vos, porque la vida es maraviilosa. Y si, es dolorosa, pero no sufrimos por-
que se nos vaya a premiar en una vida posterior, la vida no requiere justifi-
caciones externas, transmundanas. Esta vida que ahora vivimos, es lo sufi-
cientemente sagrada para justificar en si misma el dolor: la vida es doloro-
sa. Pero en la misma medida, la vida puede ser placentera, y esa es la cla-
ve: de otra manera no tendria sentido safrir el dolor. Y Nietzsche creyé que
el placer y la alegria de vivir, son siempre mas fuertes que el sufrimiento.
Inevitable recordar aqui el poema que Gustav Mahler retomaria para su ter-
cera sinfonia, el Oh Mensch! del Zaratustra de Nietzsche:

iOh hombre! {Presta atencion!

{Qué dice la profunda medianoche?
—Yo dormia, yo dormia,

De un profundo suefio he despertado:
profundo el mundo es,

y mas profundo de lo que pensaba el dia.
Profundo es su dolor.

El placer --mds profundo aiin que el sufrimiento:
dice el dolor: jdesaparece!

iPero todo placer quiere eternidad,

quiere profunda, profunda eternidad!®

8. El poema aparece completo por primera vez en «La otra cancién del bailen de Asf ha-
big Zaratustra, y es glosado en «La cancién del noctambulo» de 1a cuarta parte de la misma obra.
Gustav Mahler, quien en 1895 habia pensado en llamar a une sinfonia La gaya ciencia, fue el
primero en musicalizar a Nietzsche en su tercera sinfonfa, retomando este poema nietzscheano:

Oh Mensch! Gieb Acht!

Was spricht die tiefe Mitternacht?
“ Tch schlief, ich schlief-,

* Aus tiefem Traum bin ich erwacht:-
“ Die Welt ist tief,

* Und tiefer als der Tag gedacht,
" Tief ist ihr Weh -,

* Lust — tiefer noch als Herzeleid:
" Weh spricht: Vergeh!

“ Dach alle Lust wilt Ewigkeit -,
* -will tiefe, tiefe Ewigkeit!

Respecto a la relacion entre la musica de Mahler y la filosofia de Nietzsche, es muy recomen-
dable el libro de Jorge von Ziegler, La cancidn de lu noche. Nietzsche/Mahler, publicado en
México, en 1994, con motivo del 150 aniversario del nacimiento de Nietzsche.
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La vida es, pues, plenitud de dolor y placer, no sdlo dolor. Y frente a
esta concepeidn, encontramos en el taoismo una concepcion de la vida como
tinicamente dolorosa. Tomemos como ejemplo de lo anterior un cuento de
Lie Tzé, uno de los tres grandes clasicos del taofsmo. En él, Lie Tzé nos
habla de una familia que en vano intenta curar al padre de su amnesia. El
sabio taoista lo describe como hoy describiriamos a un paciente con Al-
zheimer: el pobre viejo no reconocia a nadie ni nada: habia olvidado ca-
minar, sentarse, comer: habia olvidado tode. La familia, preocupada, con-
sulté médicos, curanderos y sabios, y no lograba devolverle la memoria al
viejo. Cuando finalmente después de mucho trabajo, un sabio maestro le
devolvié la memoria, el viejo enfurecié y dijo:

Durante muchos afios ignoré la existencia del mundo exterior y, repenti-
namente, fui despertado a los sucesos del mundo. Fue entonces que la tris-
teza y la alegria, el odio y el amor velvieron a mi como emociones que per-
turbaron mi antigua paz. Temo que mi mente continiic en el desorden que
ahora experimento. jAy! Deseo con gran ahinco, aunque fuera por un ins-
tante, volver a vivir con aquel sagrado olvido®,

A lo anterior le faltd solo agregar: aquel sagrado olvido de la muerte,
Perder la memoria, no saber nada, ni quién se es, ni qué se siente, ;no es
acaso una negacion de la vida? Vivir es ser, y ser es recordar, desear, odiar
o amar: es arrojarse a los brazos de la alegria y del dolor de la vida. Pero
justamente ahi esta el meollo del asunto: para el taoista la pasion de vivir
parece conducir dnicamente al sufrimiento, no al placer ni a la alegria. Para
Nietzsche en cambio la vida es esencialmente dolor y alegria: no es puro do-
lor, como lo era para Schopenhauer, v como parece serlo para el taoismo.

Lo sorprendente es la similitud de ambas tradiciones respecto a la idea
de armonia, Para el taoista vivir es armonizar con el flujo universal de la
vida: armonizar con el Tao. Aparentemente para Nietzsche también vivir
implica estar en armonia con las fuerzas bdsicas de la existencia. Pero he
ahi la clave: se trata de dos concepeiones radicalmente diferentes de lo que
es la vida. Ese flujo universal, esa «esencia de la vida», quiere decir cosas
diferentes para ambas propuestas. El taoista concibe la vida como una sua-
ve armonia en constante devenir, mientras que Nietzsche la concibe como
una lucha ago6nica constante en devenir, como una lucha por ser y crecer:
para Nietzsche vivir es querer ser y crecer cada vez mas. Me parece que
en este punto se encuentra la diferencia fundamental entre el tacismo y ¢l

9. Lie Tzé&, El libro de la perfecta vacuidad.
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nietzscheanismo, y que tal diferencia implica, inevitablemente, dos concep-
ciones diferentes del nihilismo.

A mi modo de ver Nietzsche es nihilista en varios sentidos, pero ningu-
no de ellos coincide con lo que pedria Ulamarse el nihilismo taoista. El ni-
hilismo de Nietzsche es tanto pasivo como activo: destructor de valores y
afirmador de la nada, pero a la vez creador de nuevos valores al servicio de
la vida, esto es, a favor de la voluntad de poder individual, cuyo ejercicio
implica necesariamente ser y crecer. Para el taoista en cambio el nihilismo
que se encuentra en el flujo de la vida es suave, armoniza, guia con sereni-
dad. Un viejo cuento taoista deja ver esta idea de la armonia suave y sere-
na en un caso extremo: unos jovenes observaban una catarata cuando vie-
ron que su maestro cayé o se arrojo a ella. Pensaron pues que habia muer-
to, y para su sorpresa el viejo maestro salié del agua caminando. Cuando le
preguntaron cémo lo habia hecho, él les asegurd que habia sido muy facil:
«me hice uno con el agua». Aiin en medio de un torrente destructor, para
el taoismo todo se torna suave y maleable si el individuo sabe armonizarse
con la naturaleza. Es muy diferente esta concepeidén de la vida de aquella
de Ta cual hablaba Nietzsche, que la veia como el fondo oscure dionisiaco,
que requeria con urgencia de la mediacién apolinea para no destruir al in-
dividuo. Lo que en unos es paz, en el otro es guerra, lo que en unos es ar-
monia en calma, en el otro es lucha agdnica, en donde unos encuentran la
serenidad, el otro encuentra la efervescencia de la vida.

Pensar estas diferencias resulta apremiante, pues de la respuesta que ante
ellas demos depende toda una actitud ética. Para el tacismo las pasiones y
los apetitos del cuerpo perturban la mente: pareciera aqui existir una posi-
cion similar a la que Platén sostiene en £! Fedon, perspectiva desde la cual
el ser humano es un ser dual en constante lucha interna. Asi, Lie Tsé dice
en el Tratado del vacio perfecto (G) que en la juventud, cuando mis ape-
tencias tiene el individuo, la armonia se rompe, mientras que en la infancia
y la vejez, gracias al cese de las apetencias y deseos, hay un progrese, de
modo que es mejor ser nifio o ser viejo, que ser joven y fuerte. No resulta
pues dificil que en este mismo tratado un personaje diga: «jViva la muer-
te, reposo del sabio que los necios temen muy equivocadamente!» Parecié-
ramos estar frente a la més auténtica versién china de la sabiduria de Sile-
no: lo mejor es morir pronto.

,Es mejor buscar la paz, el dominio de si y la serena armonia, o desear
ser y crecer mis, vivir mas pienamente? La opcién ética marca dos cami-
nos posibles, y por lo mismo dos deberes incompatibles. Si por un lado
ser ético es crear el propio ethos y mandar en la propia casa, y por otro
lado las pasiones nos alejan de ello, pareciera inevitable la disyuntiva. Pero
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jcomo elegir ante semejante dilema? (Es preciso? La pasion es parte de
la vida: nada grande se ha logrado sin pasién, decia Hegel. Pero si por pa-
sién entendemos tinicamente la pasién por otro, por alguien mds, entonces
sf es verdad que ahi el individuo pierde su propio centro. A ese persona-
je le sucede lo que enuncia la propuesta sobre el amor que aparece al ini-
cio de El Banguete platénico: cuando el otro es el que manda en las pro-
pias emociones, el ethos individual depende de ese otro, lo cual implica
renunciar a la ética.

Una clave se encuentra en que la pasién de la cual hablaba Nietzsche
no era ese tipo de pasion; era la pasién por la vida, Nietzsche era un fa-
natico de la vida, un loco por la vida. «En tus ojos me he mirado hace un
momento, joh vida! Y en lo insondable me parecié hundirme'. ... Te temo
cercana, te amo lejana, tu huida me atrae, tu buscar me hace detenerme:
yo sufro, mas jqué no he sufrido con gusto por ti»'’. La pasién por la vida
para Nietzsche no conlleva la pérdida de la serenidad: todo lo contrario: la
pasién por la vida puede reubicar al individuo y llevarle incluso al equili-
brio. Tendriamos que repensar, pues, si no seria necesaria una meditacion
sobre el tao y la pasién, o sobre ¢l tao de la pasién. De otra manera el en-
frentamiento parece impostergable: ;pasién desbordada o armonia serena?
iNietzsche o el Tao? ;Pasion o serenidad? Debiera ser factible hablar de la
serenidad propia de la pasion.

No toda pasién es caos y destruccion. Si bien toda pasién implica una
lucha contra el demonio -——usando la expresion de Zweig— de esa lucha se
puede salir victorioso, pero no por «vencer» a la pasion, no por luchar con-
tra ella, sino por saber vivirla, por lograr vivirla, por seguir su «li», como
dirian los taoistas: por seguirla, por hacerse uno con elta como el viejo del
tio se hizo un con el torrente del agua, v se salvd. Y aqui irremediable-
mente nos topamos con el malestar en la cultura: jhasta dénde permite la
configuracién de la estructura social actual, la vida de las pasiones? Remo
Bodei ha dicho que en el mundo actual las grandes pasiones han cedido
su lugar a pequefios deseos que se satisfacen por los medios conirolados y
establecidos para ello'?. Parece ser que, en efecto, vivimos en ia era de los
pequefios deseos, en la cual todo se vuelve por necesidad desechable y pro-

10, Nictzsche, Asf hablé Zaratustra. «La cancion del baile». Alianza Editorial, Madrid
1998, pag. 172.

11. Nietzsche, Asi hablé Zaratustra. «La otra cancidn del baile, edicién citada, pag.
348, :

12. Remo Bodei, Geometria de las pasiones. Por una ética més alld del miedo y la espe-
ranza. Fondo de Cultura Econémica, México 1992.
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visional. La imagen, ¢l placer, el estatus, el sexo, la comedidad, el dinero,
son algunos de nuestros nuevos dioses, nuestros pequefios dioses que cui-
dan nuestros pequefios deseos. Se trata de una forma mezquina, miserable,
de pseudo-transfigurar la pasién humana.

Frente a ese mundo pequefic y light, tanto Nietzsche como el taoismo
parecen proponer un mundo diferente v quizéd no sean tan distantes como
pudiera pensarse: depende del acercamiento y las ligas que se logren esta-
blecer entre 1a pasién y la armonia. De modo que a pesar de nunca haber-
se interesado por el taoismo, Nietzsche coincide con él en més de un as-
pecto. Pero es precisamente por coincidir con €l sin haberlo estudiado, que
debemos prestar atencién a lo que ambos dicen: de algo muy importante
debe tratarse cuando pensadores chinos de hace dos milenios y medio co-
inciden con un pensador aleman nacido veinticinco siglos después. A mi
modo de ver ambas tradiciones son un fuerte llamado a alejarse del mun-
do de los pequefios deseos. En una —el taoismo— predomina el llamado
a la armonia entendida como serenidad. En otra —Nietzsche— predomina
el llamado a la armonia entendida como flujo de luchas. Pero para ambas
tradiciones, las fuerzas oscuras que nos habitan y nos conforman, no de-
ben ni pueden reprimirse, sino educarse, sublimarse. Metaféricamente po-
driamos decir que para ambos, es necesaria la transfiguracién para trans-
mutar nuestros demonios en angeles, sin olvidar nunca de dénde venimos,
a qué pertenecemos. Pues en el fondo, todos nuestros dngeles han sido, son
y serdn, siempre demonios.

3.2 PARTE
NIHILISMO Y POLITICA



CaApPITULO 9
EL NIHILISMO EN NIETZSCHE Y SU PRESENCIA
EN LAS ACTUALES PROBLEMATICAS SOCIOPOLITICAS

GIULIANO CAMPIONI
Universidad de Pisa

Frente a un terrorismo que paraliza, frente al hecho de que se confia
cada vez mis a la ineficaz fuerza imperial el orden del mundo y la reso-
luci6n de los conflictos, frente a la impotencia manifiesta de los prodigios
de Ia técnica contra enormes catastrofes naturales y a la amenaza crecien-
te del agotamiento de las fuentes de energia, se advierte cada vez mas en
los actuales debates sociopoliticos la presencia de una negatividad radical
que caracterizaria nuestra existencia, y se habla una y otra vez del «mas in-
quietante de los huéspedes». Al término de una rica discusion sobre el lai-
cismo, Eugenio Scalfari afirma:

Ese nombre debe hacerse ahora explicito, ya que es con quien debemos
vérnoslas laicos y religiosos, creyentes y no creyentes, afirmadores de verda-
des absolutas y relativistas. Es con el nihilismo con quien debemos vérnos-
las, ya que ése es el nombre que resume la crisis de la modernidad. El ni-
hilismo, la décadence, la desarticulacién de los valores, son estados de 4ni-
mo que han impregnado nuestros espacios mentales y han modificado pro-
fundamente nuestros comportamientos'.

1. Eugenio Scalfari, La fede dei Iaici contro i nichilist, en Dibattito sul laicismo, edi-
cién a cargo de E. Scalfari, Roma 2005, pag. 150,
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No se trata de un retorno: el «mas inquietante de los huéspedes» no se ha
alejado jamas, sdlo que ahora se advierte con mas fuerza la herida profun-
da —nunca cicatrizada— que se abrié en Occidente con el inicio del ni-
hilismo a partir de la mitad del siglo XIX. Y hoy, més que nunca, el futuro
aparece sin promesa, solo como una amenaza. Frente a la dureza y la an-
gustia de los problemas, se acentiia en muchos el sentimiento de una Eu-
ropa que agoniza, que se siente y afirma en una decadencia irreversible y
en la que somos abandonados, por impotencia, a un narcisismo exaspera-
do o a imposibles evasiones.

Entonces la causa (la culpa) puede parecer que radica en la pérdida
de las raices y de la identidad cultural {considerada ésta dogmaticamen-
te como una y pura) debida a males internos, pero sobre todo a un asedio,
a una guerra en acto emprendida por otras culturas. Para salir del nihilis-
mo, aparece como tentacidn simplificadora ¢ inutil, la de «volver atréds las
agujas del reloj y blandir nuevamente ¢l estandarte del Dios de los ejérci-
tos» contra toda remisién al Dios de la fraternidad y del didlogo: la nece-
sidad de convicciones y fe absolutas, de jerarquias de valores que sean in-
corporadas como una vacuna contra la enfermedad. Y a esta instancia lle-
ga —a menudo por célculos politicos de baja estofa— una nueva cuadrilla
de «ateos devotosy», «ateos beatos», que a veces es ya expresién de un des-
envuelto pragmatismo sin otros valores que no sean los del triunfo de un
mercado sin freno y la afirmacién del individuo en una lucha bestial por la
vida o por el «éxito», La decadencia, como afirma Nietzsche, lleva a esce-
na a los histriones: la teatrocracia es una expresién esencial suya.

En el diagnéstico de los males, sorprenden la representacion del término
«nihilismo» y de sus miltiples mdscaras, la presencia de muchos puntos en
comiin con la expresién «fin-de-siglo» y, a menudo también, la eleccion de
la cura y de los posibles remedios. Frente al triunfo del relativismo (llama-
do entonces «diletantismo»), la regeneracién parece que debe pasar a traves
de la fuerza de la tradicién dogmatica a la que a veces acompafia incluso el
absurdo mito de la pureza de una cultura y el temor al mestizaje.

Una vez mas, Nietzsche es sefialado como fildsofo simbolo: un Nietzs-
che reducido la mayor parte de las veces a una caricatura polémica, expre-
sién de un nuevo laicismo agresivo que habria sustituido, con su fitosofia
nihilista, el universalismo ético de Kant. Nietzsche, maestro de deconstruc-
cién, seria el fildsofo mas representativo de esa «dictadura del relativismo»
que caracterizaria a nuestra época. De esa forma, el nimero dos del Esta-
do en Italia, el presidente del Senado, fil6sofo de la ciencia y ya militante
laico, atacando el relativismo de los deconstructivistas «cuyo progenitor Te-
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conocido es Nietzschen, puede hablar con terribles simplificaciones de una
Europa que no tiene el coraje de su identidad ({inica, absoluta y pura), de
una Europa sin raices, inerme, que ni siquiera quiere reconocer que esta
en una guerra de cultura:

El relativismo ha hecho estragos y sigue haciendo de espejo y de caja
de resonancia del actual humor negro de Occidente. Lo paraliza cuando ya
estd inmdvil y desazonado, lo vuelve inerme cuando ya es flexible, lo torna
perplejo, cuando ya es poco inclinado a aceptar los desafios®.

Y el presidente del Senado, incrementando fobias de un sentido comun dis-
gregado, habla de una Europa presa de una inmigracién descontrolada y lle-
ga a ver en una presunta marea barbara que avanza y en el mestizaje cre-
ciente de una irreversible decadencia, el fruto de un nihilismo consumado.
Habla de «un horrible viento» que sopla sobre Europa y —sin saberlo—
parafrasea casi al mismo Nietzsche que combate.

Para Nietzsche:

[...] la disgregacidn y, con ella, la incertidumbre son propias de esta época:
ninguna cosa estd sobre una base sélida ni sobre una resuelta fe en si mis-
mo; se vive para maflana, porque el pasado mafiana es incierte. Todo es liso
y peligroso en nuestro camino y el hielo que aln nos sostiene se ha vuelto
entretanto muy delgado: todos sentimos el calor, el siniestro soplo del vien-
to austral —jdonde nosotros todavia caminamos, pronto ya nadie podri ca-
minar!® (NF 1884, 25 [9]).

Se trata de vencer el «terrible sentimiento del desierton (NF 1884, 25 [13])
que surge ante los horizontes libres, ante la «perspectiva en todas las di-
reccionesy que se abre al fin de los caminos prefijados: la prueba de fuer-
za reside en confrontarse afirmativamente con el nihilismo que deriva de
la teoria del eterno retorno. (NF 25 [9], 1884).

2. Marcello Pera, fi relativismo, il cristianesimo e I'Occidente, en Joseph Ratzinger, Mar-
cello Pera, Senza radici. Europa, relativismo, cristianesimo, istam, Mondedori, Milano 2004,
pdg. 33.

3. Nachgelassene Fragmente (en adelante NF): 1884, 25 [9]. Para los escritos de Frie-
drich Nietzsche, la referencia es a la edicién de las Werke, Kritische Gesamtausgabe, a cargo
de G. Colli y M. Montinari, Berlin 1967 y ss. [KGW]. Después de la primeora cita in extenso
del titulo de los escritos de Nietzsche, nos referiremos a ellos con las mismas siglas usadas
en los aparatos criticos de la edicién Colli-Montinari. Los fragmentos, los aforismos y los pa-
régrafos serdn identificados con la numeracién de la edicién Cobli-Montinari.
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II

Quisiera mostrar aqui como se confronta Nietzsche --también en este
tema— con la cultura francesa de su época, como reelabora, en un alto ni-
vel filosofico, ¢l andlisis de la decadencia y del nihilismo apartandose de
las soluciones que volvian a proponer la fuerza de la tradicién y de los dog-
mas. En particular, tomaré en consideracion el caso de Paul Bourget que,
después de atravesar y diagnosticar —con sus ensayos y sus novelas— los
miultiples signos del nihilismo en las actitudes culturales mas significativas
de la época, llega a la cura de la «enfermedad social» prescribiendo, como
linico remedio, la religién catélica y los valores de la tradicién.

La psicologia €5 a la éfica como la anatomia es a la terapéutica... la lar-
ga investigacion sobre enfermedades morales me ha constrefiido a recono-
cer a su vez la verdad proclamada por los maestros con una autoridad muy
superior a la mia: Balzac, Le Play y Taine; esto es, que tanto para los indi-
viduos como para la sociedad el cristianismo es, en la hora presente, la Gni-
ca y necesaria condicion de salud y curacién.

Asj escribe en la «Introduccion» a la segunda edicidn (de 1899, editor Plon)
de los afortunados Essais de Psychologie contemporaine que retne los tex-
tos de dos volimenes, de 1883 y de 1885, y presenta variantes y afiadidos
a menudo significativos y elocuentes del diferente sentir del autor, destina-
dos a cubrir la simpética coincidencia de muchas de las actitudes cultura-
les por ¢l presentadas. En la primera «Introduccién» De la critique psycho-
logique, que precedia al ensayo sobre Baudelaire en La nouvelle revue del
15 de noviembre de 1881 (no vuelta a publicar en la edicién en volumen),
el escritor francés —siguiendo a Taine— afirmaba el «punto de vista desin-
teresado del psicologo» que percibe en la obra de arte «un documento pre-
cioso concerniente a este conjunto de pequefios hechos atin mal clasifica-
dos que, a falta de un término mis preciso, llamamos el alma humana. El
psicologo se preocupa muy poco del bien y del mal, expresiones mal defi-
nidas que presuponen una entera metafisica» (La nouvelle revue, 15 de no-
viembre de 1881, pag. 399). Muy lejos de esta actitud, a partir de su exitosa
novela Le disciple (1889) que marcaba una substancial y radical autocritica,
Bourget se presenta como el corifeo de los tradicionalistas marchando a la
par de quien habia visto en €l a un dandy decadente que propaga su deca-
dencia y su sensibilidad toda de origen aleman v, en su primera produccidn,
la expresion mas completa de la «enfermedad de la voluntad» de Francia.
El escritor catdlico-reaccionario Leon Bloy habia hecho una satira feroz de
Bourget en su Désespéré, presentandolo en una caricatura sin piedad bajo
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la figura del personaje de Alexis Dulaurier «el poeta cortejeador de los flu-
jos psicologicos del gran mundo»: «Se debe pensar en la increible anemia
de las almas modernas de las clases que se dicen elevadas —las tGnicas que
interesan a Dulaurier y cuyo aplauso ambiciona— para comprender bien el
eucaristico éxito de este evangelista de la Nada»®.

Brunetiére, tratado va de «filisteo», ya de «burgués» por los «diletantes
de la joven critica», viendo en Le Disciple y en su programatico prefacio un
sintoma de esperanza, afirma ahora: «nto es s6lo una de las mejores novelas
de Paul Bourget; es asimismo una de sus buenas y mejores acciones»®. Lo
que primero era presentado por Bourget como anlisis cientifico mas alld
del bien y del mal, él mismo lo presenta ahora como una suerte de «apolo-
gética experimental» capaz de reencontrar en la realidad mas profunda de
la vida humana «la demostracion constante» del «Decalogo eterno».

La filosofia de Nietzsche goza de una reputacién perniciosa. Un privat
docent de la Universidad de Berlin, nos cita el ejemplo de uno de sus alum-
nos, joven timido y sonrosado, lleno de respeto por sus maestros, que después
de una lectura de Nietzsche, cambi6 por completo. Insolente, despreciativo,
provecador, un dia, en una visita intenté agredir a una profesora. Habia to-
mado al pie de letra ¢l precepto fundamental del maestro: «Nada es verda-
dero, todo estd permitido» (Nichts ist wahr, alles ist erlaubi)®,

Estas palabras de Bourdeau, uno de los primeros criticos franceses, expresan
una imagen de Nietzsche —convertida ya en una vulgarizacién del sentido
comin—, difundida en Francia, que tiene las caracteristicas del malentendi-
do y el exorcismo, La anécdota relatada por Bourdeau no es sino la repeti-
cidén —mas grotesca que tragica— de la pardbola del Disciple de Paul Bour-
get: el joven discipulo Robert Greslou pone malamente en practica la «ino-
cente» y cientifica teorfa del «malvado maestro» Adrien Sixte, un moderno
Spinoza que «vivia su vida filoséfica en pleno Paris de fines del siglo XIX»”
y que con su determinismo y la psicologia cientifica habia abolido ¢l bien y

4. Leon Bloy, Le désespéré, A. Soirat, Paris, 1887, pag. 13..

5. Ferdinand Brunetiére, «A propos du Disciple», Revue des deux mondes 1¥juillet 1889,
pags. 214-215.

6. Jean Bourdeau, Les maitres de la pensée contemporaine, Paris, Alcan, 1904, pags. 129-
130, Jean Bourdezu fue traducido al italiano en 1908: «La refigione della forza» en [ maes-
tri del pensiero contempordneo (Cittd di Castello, Mattiucci, 1908). En ese mismo afio, apa-
rece La filosofia della forza del joven socialista-anarquista Benito Mussolini (/7 pensiero ro-
magnolo, n.° 48-49-50, 29 de noviembre y 13 de diciembre de 1908).

7. Bourget, Paul, Le disciple, Lemerre, Paris, 1889, pag. 5.
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el mal y habia conducido al desprevenido joven a un juego malvado y sadi-
co con una muchacha inocente a la que precipita al suicidio. «La sola idea
de dirigir, segiin mi talento, las ruedas sutiles de un cerebro de mujer [...]
hacia que me parangonase a mi mismo con Claude Bernard, con Pasteur y
sus discipulos. Esos cientificos viviseccionan animales. Yo, en cambio, ha-
bria viviseccionado largamente un alma...»%.

Come se ha dicho, esta novela de Bourget marca con fuerza el giro tra-
dicionalista del psicélogo francés: la unica salvacidn residia en los valo-
res establecidos y en la religién de los padres, contra la fatal crisis induci-
da en el joven por las peligrosas doctrinas deterministas y por el diletan-
tismo reinante: «Para él nada es verdadero, nada es falso, nada es moral,
nada es inmoral»’.

Adrien Sixte, «le grand negateur», autor de una Psicologia de Dios, de
una Anatomia de la voluntad, destruye como dltima forma de la ilusién me-
tafisica la conciliacién ciencia-religion hecha posible en el terreno de lo In-
cognoscible spenceriano!® y afirma —con su propia vida apartada de «san-
to laicon— que «los vinculos sociales deben ser reducidos a su minimum
para quien quiere conocer la verdad en el dominio de las ciencias psicoldgi-
cas»'', y que «la teoria del bien y del mal, no tiene para nosotros otro sen-
tido que el de distinguir un conjunto de convenciones ora utiles, ora pue-
riles»’. La filosofia de Sixte es expresion de un «audaz nihilismo»'?, Tam-
bién esta definicidn estd presente en el ensayo que Bourget habia dedicado
a Taine, considerado por el escritor uno de sus maestros: Taine, que en €l
momento de la aparicion de los Essais habia valorado a Bourget como un
espiritu filoséfico por excelencia, como «généralisateur déductify», se sien-
te sorprendido por esta novela que encuentra como defensor a Brunetiére:
«el espiritu que menos se asemeja al vuestro»'®, Para Taine: «descrédito de
la moral, descrédito de la ciencia: he aqui las dos impresiones que en con-
junto deja el libro» —segun las expresiones de una carta a Bourget— y
¢sto porque el representante de la ciencia moderna, Sixte, es una caricatu-

8. Ibid., pag. 141.

9. Ihid., Préface, pag. X,

10. ibid., pag. 20.

11. fhid., pag. 17.

[2. Ibid., pag. 51.

13, 7bid., pag. 15.

14, Hippolyte Taine, Carta a Paul Bourget det 29 de septiembre de 1889, en H. Taine, sa
vie el sa correspondance, edicion a cargo de Victor Giraud, Tome IV, Chistorien (suite). Les
derniéres années (1876-1893), Paris; Hachette, 1907, pig. 288.
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ra: «le ha dado usted un cerebro insuficiente y una educacién cientifica in-
suficiente. Conoce solo superficies. Ha seguido cursos, ha leido libros, nada
més». Le falta el estudio histérico, el conocimiento del mundo real, social,
politico y literario'. Taine valora, en cambio, el elemento social, del todo
extrafio al maestro aistado: el individuo vive en la sociedad y a través de
la sociedad, es como la célula en un organismo. Taine reivindica ademas
la posibilidad de conciliar la responsabilidad y el determinismo siguiendo
¢l ejemplo de los estoicos. Concluye ademés previendo para Bourget, que
ha emprendido el camino de lo Incognoscible, la aproximacion hacia «un
puerto mistico, hacia una forma de cristianismo»'.

Nietzsche, que no llegd a conocer ¢l giro representado por Le Disciple,
valoré al discipulo de Stendhal y €l diagnéstico de la crisis, aunque advir-
ti6 como Bourget en sus novelas, también bajo el creciente influjo de Dos-
toievski y con el cambio progresivo de su sensibilidad, siente necesario el
recorrido que lleva de Ia disgregacion de los valores a la fuerza consolado-
ra y tranquilizadora de la tradicién religiosa. Tal es el peligro que corre el
hombre superior, entrevisto con toda claridad por Nietzsche. La figura de
la sombra, «viajera siempre en camino pero sin ninguna meta», cuya cons-
tante agitacion destruye todo cuanto ha sido venerado («nada es verdadero,
todo estd permitido»)!? e invierte «las piedras sefialadoras de confines», por
cansancio, al término de un fatigoso recorrido experimental, puede buscar
por la noche el primer punto de reposo permaneciendo «prisionero de una
fe mas estrecha todavia, de una ilusién dura, rigurosa» (Asi habloé Zaratus-
tra [ZA] 1V, «La sombran»). :

15. Ibid., pag. 290.

16. Ibid., pag. 293.

17. En La genealogia de la moral [GM] Nietzsche remite a la divisa de la «invencible Or-
den de los Asesinos», segtin la leyenda, tos hashishies («comedores de hashish»), la fanati-
ca e inicitica secta mosulmana nacid a fines del siglo XI; el fundador de esos «ismaelitas
dei Esten fue ¢l célebre Hassan-Ben-Sabbah (el «viejo de la montafia»}. De esto habla Mar-
co Polo y también lo hacen varios cronistas de los cruzados (GM, 111, 24). Nietzsche encuen-
tra noticias en la Geschichte des Materialismus de Friedrich Albert Lange: (Iserlohn, 1866,
pags. 82-83) y, probablemente, en Joseph von Hammer, Die geschichte der Assassinen, aus
morgenlindischen Quellen, Stuttgart, 1818, pig. 84, que refiere que la «Assassinenspruchy,
«“Que nada es verdadero y todo estd permitide”, queda seguramente como el fundamento de
la doctrina secreta, comunicada sélo a unos pacos». Sobre esto, ¢ft Elisabeth Kuhn, «Nietz-
sches Quelle des “Assassinenspruch”» en Centauren-Geburten. Wissenschaft, Kunst und Phi-
losohie beim jungem Nieizsche, de Gruyter, Berlin 1994, pags. 268-275. La divisa aparece
junto a los apuntes para la figura del hombre superior (primavera de 1884). Cfr al menos: NF
25 [304], [322], 1884,
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En el curso de su viaje a Cosmdpolis, iniciado en Niza en el invierno
de mil ochocientos ochenta y tres, en contacto con la cultura francesa con-
temporanea, Nietzsche se encuentra con la nueva «psicologia» que concen-
tra en si posibilidades inéditas de «peligrosos conocimientos». El término
«psicélogon aparece fuertemente valorado por Nietzsche tras la lectura de
los Essais de psychologie contemporaine de Paul Bourget: ta «psicologia»
es para el filésofo expresion de una tradicién y de una practica cognoscitiva
radicalmente alternativa ¢ incompatible con el espiritu aleman. A la psicolo-
gia pertenece la «pasion del conocimienton, la «disciplina critica», «un pla-
cer en el decir no y en el desmembrar, como también una cierta conscien-
te crueldad que sabe usar el escalpelo con seguridad y elegancia, incluso
cuando el corazon sangra» (Mds alld del bien y del mal [IGB], 210). Todo
esto es incompatible con la mentira idealista y con la mistificacién meta-
fisica que caracterizan al espiritu germénico. Ciertamente, antes de descu-
brir a Bourget, Nietzsche habia encontrado a Stendhal, su psicélogo francés
mds apreciado, hacia el que manifestard una apasionada adhesién, conside-
rindolo el heredero més consecuente de la voluntad de claridad (de expli-
car «simplemente, razonablemente, matemdticamente») que lleva la pasién
analitica hasta los extremos. La misma lectura de Stendhal como «psic6-
logon esta fuertemente ligada al descubrimiento del novelista francés por
parte de Taine y a la valoracion del Beylisme por parte de Bourget. Taine
puede ser definido como el primer verdadero discipulo entusiasta de Sten-
dhal y como tal lo valora Nietzsche: «Otro discipulo de Stendhal es Taine,
hoy el primer historiador vivo» (NF 38 [5], junio-julio de 1885).

En Paul Bourget existe desde el inicio, en cambio, una ambigiiedad en
su praxis de «psicélogo» —muy bien captada por Nietzsche— que progre-
sivamente pasa del impasible andlisis cientifico al terreno ideolégico-mo-
ral del tradicionalismo catélico: de la novela psicolégica a la novela mo-
ralista y de tesis,

Nietzsche hacfa del Stendhal psicdlogo y analista, tal como era leido
en aquellos afios, el representante mas conspicuo de una estirpe poderosa
que partia de los idéologues. Taine, heredero privilegiado de esta tradicidn,
parece capaz de afrontar la enfermedad europea de la voluntad encarnada
en el diletantismo voluptuoso de Renan («ese mal de dudar incluso de su
duda»)’®. Con certeza, la imagen que Nietzsche tiene de Taine debe mucho

18. Paul Boutget, Essais de psychologie cotemporaine, Paris, Lemerre, 1883, pag. 199.
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al retrato trazado por Bourget: sdlida energia de caracter, inyencillalc rigor
de la disciplina interior, ascetismo de la ciencia («la sipcendad implaca-
ble del pensamiento»)™® y, en fin, nihilismo raclical.y vallcr.lte.. En la terce-
ra parte de la Genealogia de la moral, Nietzsche piensa principalmente en
Taine cuando valora la «limpieza intelectual» de «espiritus duros, severos,
abstinentes, heroicos, que constituyen la honra de nuestra, fj:poca», los re-
presentantes de la dltima mdscara que adopta el ideal ascético: la fe en la
«verdad» y en la ciencia. «Taine es el hombre de la verdad, es la veracidad
en persona» —afirmaba el mismo Renan, segin recuer.da E’Brzlmdes—. Es de
Taine y de Bourget que Nietzsche deriva la teoria psicolégica —a la que
repetidas veces se refiere a partir de mil ochocientos 9chenta y cinco—- de
los petit faits, los «pequefios hechos verdaderos». Talqc muestra ya en §1
«Préface» a De I'Intelligence, como «el yo» esté constituido por una serie
de «pequefios hechos». La disolucion del sujeto clasico es el tema centrgl
de 1a nueva ciencia psicolégica. Bourget comenta estas expresiones de Tal-
ne: «es con el alma con lo que la ciencia sc va a enfrentar munida de ins-
trumentos exactos y penetrantes... Lleva en si un arte, una moral, una po-
litica, una nueva religién, y hoy nuestra preocupacion es buscarla»®.
También Nietzsche entrevé la posibilidad de que la muerte del alma-ato-
mon —expresién de una necesidad metafisica— no signifique para ‘nada el
ocaso de la hipétesis «almay, sino la apertura de un «nuevo camino que
lleva a nuevas formulaciones y refinamientos de la hipétesis alma: concep-
tos tales como «alma mortal» y «alma como pluralidad del sujeto» y «alma
como estructura social de los instintos y afectos» desean tener, de ahora en
adelante, derecho de ciudadania en la ciencia» (JGB, 12). Segin Nietz'sqh-e
«el alma humana y sus confines», «su historia y sus no ?gotadas posibili-
dades», es para el psicdlogo «el terreno de caza predestinado» (JGB, 45).
Bourget habla de un «acto de fe en esta realidad oscura y dolorosa, adfjra-
ble e inexplicable que es el alma humana»®'. La psu:ologl_a contemporanea
francesa (en especial Ribot) estudiaba los delicados mecanismos que permi-
ten la construccion y ¢l mantenimiento de la persona: el simil presupuesto
es el de un edificio complicado y frégil que puede derrumbarse en parte a
cada instante. Las piedras apartadas son el punto de partifia para la nueva
construccién que se eleva rapidamente a la par de la anterior: «No se debe

19. [fbid., pag. 18L. . . .

20. fbid., pag. 217. La cita es de Hippolyte Taine, Hisioire de la linérature anglaise, 4
vol., Paris, Hachette, 1863-1864, vol. I11, pdg. 611. ) _

21, Paul Bourget, Nouveaux essais de psychologie contemporaine, Paris, Lemecrre, 1886,
pag. V11, En ¢l gjemplar presente en la biblioteca de Nietzsche el pasaje estd subrayado.
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presuponer, en general, que muchos hombres sean “personas”. Pues algu-
nos son muchas personas, la mayoria no son ninguna persona» (NF 10 [59],
1887). «La debilidad de la voluntad, la inseguridad y hasta la escisién del
“yo” en muchas “personas™» (NF 14 [113], 1888).

El tema central es el del desacuerdo entre el hombre y el ambiente que
la civilizacion acentiia, Bourget analiza este desacuerdo con el ambiente o
con el propio ideal como expresion de 1a debilidad roméntica y del males-
tar del mundo moderno. Para Bourget, Flaubert («este nihilista... hambrien-
to de absoluto») era el representante mas significativo de esta extrema im-
potencia para vivir el contraste entre realidad e ideal, ese «estar fisiologi-
camente organizados para la infelicidad»: «Y, de hecho, lo que Flaubert ha
contado, infatigable y magnificamente, es el nihilismo de almas desequili-
bradas y desproporcionadas como la suyan®,

Bourget muestra cémo el nihilismo es «la ltima palabra de toda la
obra» de Taine como de la de los «naturalistas» que construyen sus nove-
las de andlisis y su literatura de indagacion, acumulando «documents sig-
nificatifs», «documents humains». La impotencia frente a «fuerzas dema-
siado aplastantes» es el resultado de un determinismo sin salida. La mis-
ma definicion de la teoria tainiana contiene en si «el germen del nihilismo
mis sombrio y méis incurablen®, Nietzsche reacciona a este «fatalismo de
los «petits faits» {«ce petit faitalisme», 1o llamo yo)» (GM III, 24) que ca-
racteriza todo positivismo que se arrodilla ante los «petits faits»: una for-
ma extrema de ascetismo, frente a la religién de la ciencia, que expresa
desconfianza en el porvenir y sentimiento de decadencia: «En Paris se su-
fre de frios vientos de otofio, de una helada de grandes desilusiones, como
si llegase el invierno, el Gltimo y definitivo invierno...» {NF 35 [34] 1885).
«El mejor fruto de la ciencia es la resignacion frias» —escribia Bourget, ci-
tando a Taine®,

v

La primera acusacion de «nihilisme écazurante» (nihilismo desalentador,
descorazonador) le fue dirigida a Nietzsche en 1879, cuando ¢l término no
habia sido atn usado por el filosofo, después de la publicaciéon de Huma-

22. Paul Bourget, £ssais, cit., pag. 138,

23, fbid., pig. 235.

24. Ibid., pigs. 234-35. La cita ha sido tomada de Hyppolite Taine, Notes sur Faris. Vie
et opinions de M. Frédéric-Thomas Graindorge, Paris, Hachette, 1867.
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no, demasiado humano. La critica proviene del musicélogo alsaciano Edo-
uard Schuré (1841-1929), fautor de la causa de Wagner, que habia publi-
cado Drame musical (Paris, 1875) en donde reelaboraba, en muchos pun-
tos y a menudo con las mismas imagenes, los temas de £l nacimiento de
la tragedia entrecruzéndolos estrechamente con las teorias de Wagner (en
particular de Opera y drama). En el primer libro («La Gréce») Schuré ci-
taba con gran admiracién a Nietzsche por la «originalidad y audacia» de
st «notable libro... que ha arrojado una luz muy nueva sobre el origen y
la esencia de la tragedia griega». Con Humano, demasiado humano, Nie-
tzsche somete a una critica radical la metafisica del arte y el mito del ge-
nio sobre el que se apoyaba el proyecto que lo hermanaba a Wagner. El es-
crito marca la esforzada y dificil recuperacién (contra la fascinacién mis-
ma de la misica de Wagner) de una perspectiva radicalmente antimitica y
terrestre en la voluntad de liberacién de caminos prefijados. Los diarios de
Cobsima ofrecen una amplia documentacion de! gran dolor —hasta la ob-
sesion que volvia incluso en el suefio— que padecié Wagner por el aban-
dono y la «traicion» del joven amigo, y de como la eleccién de Nietzsche
a favor de una limpieza racional y critica pudo parecer, segin las palabras
de Schuré, nihilisme écoeurant, primado de un conocimiento histérico que
se invertia en escepticismo vy fin de toda «veneracidény» {el 28 de diciembre
de 1879): «Ayer por la tarde Richard me leyd algunos pasajes del nuevo
libro del pobre N, y le vino a ia mente la definicién de Schuré: nihilisme
écoeuranty. Nihilismo y enfermedad son los términos usados por Wagner
y por su circulo para exorcizar el sentimiento que les provocaba la elec-
cién realizada por el fildésofo. Los wagnerianos habian visto en Nietzsche
s0lo un genial propagandista de la causa, el que habia dado un fundamen-
to filosdfico a la empresa de Bayreuth. La fiel wagneriana Mathilde Maier
se hace portavoz en una carta a Nietzsche de la acusacion de socratismo,
destructor de la veneracion y de la ilusion (Wahn) necesaria para la vida,
—en suma, actitud nihilista—:

;Qué es lo que jamas perdemos del munde metafisico, del que sabemos
solo que de ello nada sabemos? Nada —vy no obstante, todo. [...] Se¢ ha
constriido con trabajo y esfuerzo una religion sin Dios, para salvar al me-
nos —si también Dios estd perdido— lo divino y ahora usted nos sustrae el
fundamento que, por aéreo y nebuloso que sea, es empero suficientemente
fuerte como para regir el mundo: jel mundo de todo lo que nos es querido
y sagrado! — la metafisica ¢s sélo una ilusién (Wahn), pero ;qué es la vida
sin esta ilusién? [...] Con la caida del mundo metafisico, la vida terrena
sola adquiere un poder tirdnico. [...] jLo mds espantoso es para mi el colap-
so de la idea eterna, que es mi tnico punto de repose y de salvacidn en el
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perseguir el eterno devenir! jY ahora usted destruye todo! jTodo fluctuante
—no mas imdgenes firmes— s6lo eterno movimiento! jEs para enloquecer!
;Como podré resistir el arie en esta corriente impetuosa? [...] — ;Y todo
esto debia venir precisamente de usted, cuya autoridad me servia de sostén
en los momentos de escepticismo! (carta de julio de 1878).

En la respuesta de Nietzsche, que expresa abiertamente la separacién
irreversible de ese Wagner que pretendia «elevar» y redimir y que en cam-
bio era sobre todo enfermedad {«ese nublamiento metafisico de todo lo que
es verdadero y simple, la lucha con la razén, més atin, contra la razén, esta
lucha que en toda cosa quiere ver un milagro y algo de monstruoso»), emer-
ge el sentido de la liberacion como amor consumado por las cosas proximas
y fin de la «enfermedad del ideal». Una voluntad alejada del nihilismo que
Nietzsche podia leer en las elecciones del ultimo Wagner v en sus turbios
mitos de la redencion. Ademds, hacia tiempo que Nietzsche advertia que
una trascendencia creada —conscientemente— no es una trascendencia. Es
imposible permanecer aferrados a la ilusién del mito sabiendo que es tal:
no puede tener cficacia activa y el riesgo es el letargo y la inaccion,

Cuando Nietzsche llegue a saber —indirectamente a través de Gast— de
la expresion usada por Schure en su contra, quedara dolorosamente golpeado:
«Necesito la salud en todos los sentidos —algo me ha penetrado muy dentro del
corazon, este “nihilismo desalentador™» (A Heinrich Kdselitz 13 de marzo de
1881). Y —casi como un comentario de esta vicisitud— en el otofio de 1881,
encontramos el términe usado por primera vez por Nietzsche: «En qué medida
todo horizonte intelectual limpido aparece como nihilismo» (NF 12 [57]).

Significativamente, la acusacién de nihilista provenia de un francés: en
Paris el término se habfa difundido y generalizado a partir de Turgeniev.

La viviseccién aparece como un simbelo de 1a conjuncidn de nihilismeo
y progreso cientifico: un aspecto decisivo en las discusiones de la época.
«Nosotros destruimos porque somos una fuerza» —afirma Bazarov en Pa-
dres e hijos, la obra que ha contribuido a generalizar y difundir el término
«nihilista» en la cultura europea. Bazarov es caracterizado desde las prime-
ras paginas de [a novela por su practica de la viviseccion:

(Son sanguijuelas? — pregumntd Pavel Petrovic. — No, ranas.— ;Las co-
méis o las cultivdis? — Hago experimentos — dijo Bazarov con indiferen-
cia entrando en la casa. — Las seccionard — observé Pavel Patrovic — No
tiene fe en los principios, pero en las ranas si.

También aqui la fuerza destructiva de la ciencia se convierte en auto-
destruccién, ya que Bazarov sucumbe a una infeccién de tifus contraida
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en una autopsia. Los escritos en prosa del dltimo Wagner son en gran par-
te una protesta en contra de la ideologia positivista del ascetismo cientifi-
co, que en nombre de un proceso de verdad justifica la excedencia respec-
to de la norma moral.

Nietzsche tiene interés por la temdtica del nihilismo ruso: lee Padres e
hifos, lee las memorias de Alexander Herzen, y en el dltimo periodo de su
actividad hace minuciosos excerpta —sobre los cuales valdria la pena de-
tenerse— de los Demonios de Dostoievski en traduccién francesa. Pero in-
dudablemente, solo después de la lectura de Bourget, Nietzsche comien-
za a adoptar el término décadence y el término nihilismo. Los franceses
han entrado en la escuela del nihilismo y ya en 1880 Bourget dedica una
narracion breve a la figura de una joven estudiante nihilista®®. Como otra
prueba de esta difusién del oscurecimiento nihilista que provenia de Ru-
sia, el ya mencionado Le désespéré de Leon Bloy, atento a satirizar las mo-
das, hablaba de:

[...] esa célebre desesperacitn que desciende hoy, como un dragén del Apo-
calipsis de planicies eslavas sobre el viejo Occidente abrumado de lasitud.
Este devorador de almas es tan formidable, en su lento pero invencible avan-
ce, que todas las otras amenazas de la meteorologia politica o social, em-
piezan a parecer nada a la par de esta amenaza teofinica, cuya espantosa
y trildgica férmula inscripta en italicas de fuego sobre el penddn negro del
Nihilismo triunfante, es la siguiente: ; Vivan el caos y la destruccion! jViva
la muerte! jUn lugar al porvenir!

;De que porvenir hablan, pues, estos esperanzados al revés, estos exca-
vadores de la nada humana??,

Bourget plantea continnamente la confrontacién entre el nihilismo oc-
cidental, ligado a los «tormentos de la agonia metafisica» (v a las conse-
cuencias que derivan de ella en las monstruosas metrépolis que disgregan
el alma) y el nihilismo ruso:

Una ndusea universal ante las insuficiencias de este mundo subleva el
corazén de eslavos, germanos y latinos [...] El odio homicida de los cons-

25. Véase Paul Bourget, «Ancien portraity en L'irréparable, Lemerre, Paris, 1884, pag.
246-256. Esta narracién habia aparecido con cl titulo «Nihilismen en el Parfement 29 de fe-
brero de 1880. También a Jules Vallgs, le habia dedicado Bourget un articulo en el Journal
des Débats del 3 de marzo de 1885, con el titulo Un nikiliste frangais, incluido luego en En-
des et portrails, Paris, Lemerre, 1889, vol. I, pags. 155- 170.

26. Leon Bloy, Le désespéreé, op. cit., pigs. 35-36.
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piradores de San Petersburgo, los libros de Schopenhauer, los furiosos in-
cendios de la Comuna y la misantropia encarnizada de los novelistas natu-
ralistas — elijo a propdsito los ejemplos mds dispares— ;no revelan acaso
el mismo espiritu de negacion de la vida que oscurece cada dia mas la ci-
vilizacién oceidental? [...] Parece que de la sangre semiasiatica de los esla-
vos asciende a sus cerebros un vapor de muerte que los precipita a la des-
truccién, como una especie de orgfa sagrada. El més ilustre de los escrito-
res rusos?’ decia en mi presencia y a propésite de los nihilistas militantes:
«No creen en nada, pero necesitan el martirio...»%.

En el ensayo dedicado al revolucionario Jules Vallés, Bourget compara el
cjemplar «nihilista francés», neolatino, que surge a partir de la educacion clé-
sica, con Bazarov, el nihilista ruso protagonista de Padres e hijos, que surge,
en cambio, a partir de la ciencia: es comin a ambos la «ironia cruel y la in-
fatigable fuerza de negacidn». En general, la «voluntad de nada» es la logica
de esa decadencia, de esa enfermedad de la voluntad que bajo distintas for-
mas ha encontrado Bourget en los maitres de I'heure mas representativos:

He analizado a un poeta, Baudelaite; un historiador, Renan; un novelista,
Gustave Flaubert; un filésofo, Taine; termino ahora de analizar a uno de esos
artistas compuestos, en el que se unen estrechamente el critico y ¢l escritor de
imaginacién. Lo que he encontrado en estos cinco franceses de primer orden
es la misma nauseabunda filosofia de la nada universal. Sensual y deprava-
da en el primero, sutil y como sublimada en el segundo, razonada y furiosa
en el tercero, también razonada, pero resignada en el cuarto; tal filosofia se
vuelve sombria, pero més valiente, en el autor de Rojo y negro™.

Y se pregunta:

[...] ;qué gérmenes de muerte vagan invisibles en la atmosfera de nuestra
civilizaci6n, para que los mejores de entre nosotros presenten asi el feno-
meno de un hambre de nada similar al de esos seguidores de las mds higu-
bres doctrinas del extremo oriente? (recensién de las cartas de Flaubert a
Sand, Essais, edic. 1899).

Y Nietzsche, en las paginas de la Gerealogia de la moral dedicadas al
nihilismo, reficja las palabras de Bourget cuando escribe: «Aqui hay nie-

27. En la segunda edicidn, la referencia a Turgueniev era explicita: «Turguenev decia a
propésito de los nihilistas militantes...».

28. Paul Bourget, Essais, cit. pgs. 15-16.

29, [fbid., pag. 322,
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ve, aqui la vida ha enmudecido; las tiltimas cornejas cuya voz se oye aqui,
dicen: “;Para qué?”, “iEn vano!”, “Nada!” -—aqui ya no florece ni crece
nada, a lo sumo metapolitica petersburguesa y “compasion”» {GM 111, 26).
Bourget habia escrito en el ensayo sobre Flaubert: «Igual que el esqueleto
pintado por Goya nos muestra la piedra de su tumba, y con su dedo blan-
co escribe “Nada...— no hay nada...”»

Veamos algunos momentos de esta proximidad entre Nietzsche y Bour-
get a propdsito del tema del nihilismo. La falta de un credo colectivo, el
fin de las viejas religiones, el nihilismo de la ciencia, la bancarrota de la
ciencia (ya en los ensayos se encuentra esta expresion que tendrd fortu-
na con el «renacimiento del idealismo» a fines de siglo, proclamado por
Brunetiére), el dominio de la masa que aplasta las posibilidades del indi-
viduo, el diletantismo, el cosmopolitismo, la difusion del budismo, etcéte-
ra, son fenémenos ligados a la usura fisiolégica y a una general impoten-
cia para la vida.

La pasividad del «todo es vano, todo es indiferente, todo fuex, no posee
ni siquiera la fuerza de un final activo ¢ imprime la garantia de semejante
fin deseado en los mecanismos del devenir: «En verdad, estamos demasia-
do cansados incluso para morir; ahora continuamos estando en vela y so-
brevivimos —ijen cdmaras sepulcrales!», afirma el adivino, figura del «lar-
go crepuisculo» de un nihilismo pasivo (Z4, I, «El adivino»).

La pasividad es una de las consecuencias de la muerte de Dios. Nie-
tzsche combate igualmente la actitud que confia a una garantia teleo-
Iégica el progreso y la realizacién de un estado final en el sentido ca-
bal del término (la divinidad o bien el triunfo, en los sistemas positivis-
tas, de la sociedad perfecta en la que el egoismo y el altruismo encuen-
tran un equilibrio).

Paul Bourget encuentra que su época carece de un «credo generaly» y
se caracteriza por la muerte de los dioses, de todos los dioses. Un pun-
to de referencia fuerte para la sensibilidad decadente lo constituye Lecon-
te de Lisle. Este describe la muerte de los dioses: los dioses muertos per-
manecen en su reino de ideas eternas siendo objeto de la verdad del arte,
A Leconte de Lisle Bourget dedica un extenso ensayo en los Nouvequx es-
sais y una larga poesia; de él toma en préstamo repetidas veces, con am-
bigua aproximacién a la sensibilidad decadente, ¢l tema de la religion del
arte que substituye a los valores extintos: «En ce siécle ot les Dieux sont
tout éteints, j’estime / que Iartiste est un prétre, et doit, pour rester tel, /
dévouer tout son coeur & PArt, seul Dieu réel...» [«En este siglo en que
todos los dioses se han extinguido, yo estimo / que el artista es un sacer-
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dote y que para asi permanecer debe / consagrar todo su corazdn al arte,
unico Dios real»]®®.

Para Nietzsche, la «sombra de Dios» permanece y constituye el peligro
mayor y mas insidioso para el hombre superior: nuevas religiones sin Dios
(religion del arte, de la ciencia, del progreso, «de la souffrance humaine»,
etc.) sustituyen a las viejas religiones dogmaticas, manteniendo la centrali-
dad de los valores dados. La nueva inocencia —ligada a la afirmacion del
circulo eterno— debe vencer también la sombra de Dios® para abrir nue-
vos horizontes.

Nihilismo y esteticismo son, en Bourget, expresiones de la usura fisio-
logica y de las contradicciones modernas, de la mezcla de la sangre. He
aqui lo que escribe Bourget en el poema «Edel, journal d’une artistes,
(1877), en ¢l que anticipa de manera acaso tosca y afectada los temas de
los anélisis de los Essais. Poniendo en escena al poeta de la vida moder-
na que, recortado contra el fondo de Paris, expresa la sensibilidad del «fin
de siéclen, dice:

Je suis un homme né sur le tard d’une race,

et mon dme, & la fois exaspérée et lasse,

sur qui tous les afeux pésent étrangement,

méle le scepticisme 3 "attendrissement;
[«jSoy un hombre nacido en el ocaso de una raza, / y mi alma, a un
tiempo exasperada y cansada, / sobre la que extrafiamente pesan to-
dos los antepasados, /mezcla el escepticismo al enternecimiento»]

30. Bourget, Paul, «L'art», Poésies (1872-1876), op. cit., pag. 71. Véase también el poe-
ma completo «A4 Leconte de Lisle», pig. 162-171 y el soneto «Les Dieux» (ibid., pag. 154)
dedicado a Anatole France:

S'il est vral que ce sidele ait twé tous les diewx./ et gue 'homme, éveillé de son sommeil
antique,/ ne doive plus les voir en égion mystique/ monter vers lewr Olympe immense et ra-
diewx,/ est-ce d nous o applaudire au désastre des cieux,/ a nous que trouble encor la plain-
te d'un cantigue,/ et qui sous le symbole ou paien ou gothigue/ sentons frémir les caurs de
nos lontaines afeux?/ Non, France! Il est plus noble et d’un esprit plus sage / d'adorer dans
les dieux la plus sublime image/ gue "dme périssable ail révée ici-bas; et scepiigues enfants
d'une race lassée,/ offrons-leur, & ces diewx que nous ne prions pas, / {'asile inviolé d'une
caime Pensée. [Si es verdad que este siglo ha matado a todos los dioses, / y que el hombre,
despertado de su antiguo suefio, / no habra de verlos ya mds en legidn mistica / ascender a
su immenso y radiante Olimpo, / japlaudirernos el desastre de los cielos, / nosotros, a guie-
nes perturba aiia el lamento de un cintico, / v que bajo el simbelo pagano o gético / senti-
mos temblar los corazones de nuestros remotos antepasados? / {No, Francia! Es mas noble
y de espiritu mas sabio / adorar en los dioses la mds sublime imagen / que el alma perece-
dera ha sofiado aqui abajo; ¢, hijos escepticos de una raza cansada, / ofrecer a esos dioses 2
los que ho les rezamos mas, / ¢l asilo inviolado de un sereno pensamiento.].

31. La gaya ciencia [FW ] 108: «;Y nosctros —debemos vencer también su sombral».
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Y mas adelante contintia:

Mais tous, tant que nous sommes,

Derniers bétards d’un siécle enragé, jeunes hommes

qui voyons tout crouler de ce qui fut jadis,

et dans Deffondrement des anciens paradis

fumons au nez des Dieux tombés notre cigare,

sceptiques sans passé, peuple morne et bizarre

de blasés qui n’ont pas vécu...

notre me se proméne dans tous les mauvais licux

de la pensée humaine ) '
[Pero todos, en tanto somos, / Gltimos bastardos de un siglo fana-
tico, jovenes / que vemos hundirse todo cuanto en un tiempo fu?, /
y en el hundimiento de los antiguos paraisos, / frente al Du?s cafdo
fumamos nuestro cigarro, / escépticos sin pasado, gente taciturna y
extrafia / hastiados que no han vivido... / nuestra alma s¢ pasea por

todos fos malos recodos / del pensamiento humano}

y termina:

nous croyons aux vers, si nous nions les Dieux...
i 3 32
[si negamos los dioses, cresmos en 1os versos...] 2.

Pero més netamente atin, el impresionante sentimiento de delicadeza
extenuada se vuelve de pronto voluntad de destruccién, barbarie y sed (%e
sangre. El esteticismo de Bourget es un esteticismo del fin: la_decadencm
estd de todos modos ligada al agotarse de las capacidades activas y crea-

doras de un raza®.

La humanidad comprende por instinto que vive de la afirmacién y que
morird por la incertidumbre... S6lo hacia el ocaso de la vida de las razas y

32. Bourget, Paul, «Edel. Journal d’un artiste», en Poesies (1872-1876), op. cit., vol. II,
pags. 34-35 y 81.82. . .

33. Recuérdese también la reflexion sobre la relacion fin de siglo-fin de la raza latina en
Péladan, J., Etudes passionnelles de décadence. Le vice supréme (Paris, 1884), cuyo epigra-
fe es precisamente: «Ohé! les races latine! okhéln. Estos tentas se desarrolllarén de manera ge-
neralizada en el clima positivista de fin de siglo: baste recordar ¢l escrito de Max' Nordau,
Dégénérescence, ampliamente difundido, en el que ¢l tema pesimista de un «crc'pusculo de
los pueblos», ligado a la usura de la mezcla de razas en Europa, es lefdo en !?s diversas ma-
nifestaciones culturales de la época. Sobre esto véase Rausky, F, «Fin de sidcles et «fin de
races dans la théorie de la dégénérescence de Max Nordau, en Qlender, M. (Ed.) Le racis-
me. Mythes et sciences, Bruxelles, 1981, pags. 377-383.
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cuando la extrema civilizacién ha abolido poco a poce la facultad de creer,
para substituirla por la de comprender, el diletantismo revela toda su poe-
sfa...™, escribe Bourget

Bourget se cuenta entre los primeros que ha conocido la filosofia de la
raza de Gobineau {a la que hace un lugar en su novela Cosmopolis (1893),
a través de la figura del marqués de Montfanon, el tradicionalista que apre-
cia a Gobineau y que ve en Roma la Metropolis, la «ciudad-madre» espi-
ritual, sede del papado, contra las varias Cosmopolis disolutoras de los va-
lores). La eleccién tradicionalista de Bourget, abierta y visible ya en esta
novela, comporta una dura critica del diletantismo de los discipulos de Re-
nan, visto como dilapidacién de energias acumuladas:

Estos desarraigados son casi siempre de razas refinadas, consumadores
de una herencia de fuerzas adquiridas por otros, dilapidadores de un bien
del que abudan sin aumentar [...]. Vuestros cosmopolitas no fundan nada,
ni siembran ni fecundan nada. Gozan...* —afirma Montfanon.

La posicion de Nictzsche, sea cual sea, es incompatible con la poderosa
filosofia de la historia de Gobineau, la cual simplifica y reduce la comple-
jidad de los factores en juego a un determinismo racial, cuya orientacion
general se encuentra fatalmente inscrita en sus remotos e inverificables co-
mienzos. En la Genealogia de Ia moral Nietzsche critica, en nombre de un
sentido histérico radical, toda reduccion de la pluralidad a un factor dado
—se trate del espiritu o se trate de la raza, teniendo asimismo presente la
turbia filosofia de la historia de Religion und Kunst de Wagner. No hay en
absoluto una #nica historia.

Ademas, Nietzsche reacciona en contra de la vision nihilista de una en-
tropia generalizada que esperaria a los hombres, y combate el fin de la his-
toria proclamado de diversas maneras por las filosofias de la época y por
el mismo Gobineau.

Por tanto, el conde francés aparece, por una parte, como un aristdcrata
desesperado y enfermo de resentimiento hacia la modernidad. La suya es
una fuga romantica y visionaria hacia un pasado inaccesible, hacia los cla-
ros, puros v felices origenes de la humanidad, Por otra parte, su pesimis-
mo sobre la época de la democracia inscribe el fin de la historia en vincu-
lacién con el destino de la raza aria. La energia, la fuerza y la vitalidad,

34. Paul Bourget, Essais, cit., pig. 60-61.
35. Paul Bourget, Cosmopolis, Lemerre, Paris, 1893, pig. 467.
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son los criterios que Gobineau usa para valorar las culturas. Las socieda-
des mueren, no porque «sean culpables», sino por un hecho inscripto en la
evolucién necesaria de la raza: Gobineau va en contra, por tanto, del «mo-
ralismo» que ve en la decadencia una suerte de castigo para la corrupeion
de las costumbres. Ni la supersticién ni el ateismo, ni la inmoralidad ma-
tan las sociedades. «Yo no le digo a la gente vosofros sois perdonables o
condenables, yo les digo: vosotros moris»®s,

E! cometido de Gobineau parece ser el de identificar «cientificamente»
en la historia la tara innata que conduce a las diversas culturas al debilita-
miento y la muerte. La culpa originaria esta ligada al principio activo de
la civilizacién: el mélange ininterrumpido de las razas, el cruce étmico™.
El sombrio anuncio de la muerte del hombre esté fatal y estrechamente li-
gado al elemento originario conquistador y expansivo de la raza superior.
El horror por la democracia, que esté en la raiz de la fuga mitica y romén-
tica de Gobineau, es impotente rechazo de la mediocrizacion creciente en
direccién al altimo hombre: «los rebafios humanos, agobiados bajo una ta-
citurna somnolencia, viviran, a partir de entonces, engordando en su nu-
lidad, como los bufalos rumiantes en los charcos estancados de las ciéna-
gas Pontinas»®®.

La mezcla de instintos y las contradicciones, que en Gobineau asumen el
aspecto de un fatal destino de decadencia, podran constituir para Nietzsche
una riqueza virtual para nuevas formas posibles. La riqueza de una forma
se mide por su capacidad de tener dentro de si impulsos diversos, incluso
en contradiccion, sin ser no obstante disgregada por ello.

Junto a la diseccién analitica y al extremo intelectualismo de los «rougis-
tes», se encuentran las naturalezas tropicales de ese «invernadero recalen-
tado»: monstruos, héroes, enfermos de la voluntad y grandes criminales,
bestias e idealistas. S6lo de este material de experimentacion y de desecho
—que como quiera que sea se opone al proceso violento de Verkleinerung
[empequefiecimiento]—, de este caos incandescente, podra surgir ¢l hom-
bre nuevo, europeo y supraeuropeo, alejado de las pequefieces de la Euro-
pa de los nacionalismos («puerco-espin de sentimientos herdicos») y de las
dudosas «razas»: el nuevo «griegox.

36. Gobineau, Correspondance d'Alexis de Tocqueville et d'Arthur de Gobineau, edicién
a cargo de M, Degros, Gallimard, Paris, 1959, pag. 259 (20 de marzo de 1856).

37. Gobincau, Essaf surl 'inégah'ré des races humaines, en (Euvres 111, Gallimard Paris,
1987, pag. 1158.

38, Ibid., pigs. 1164-1166.
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La actitud del filosofo hacia la décadence implica la voluntad de una
«gran salud»: «tener todos los caracteres morbidos del siglo; pero equili-
brarlos mediante una sobreabundante fuerza plastica, restablecedora». El
criterio de la fuerza es «cudnta enfermedad sabe el cuerpo asumir y superar
—cudnto sepa transformar en salud» (WF 2 [81] y 2 [97], 1885-1887):

Este destino se cierne ya sobre Europa: que precisamente sus hijos mds
fuertes alcancen tardia y raramente su primavera; que en su mayor parte pe-
rezcan jovenes, disgustados, ateridos, ensombrecidos, precisamente por haber
bebido hasta la tiltima gota y con toda la pasién de su fuerza, el céliz de la
desilusion —y éste es hoy el ciliz del conocimiento— {No serfan los mds
fuertes si no fueran también los mas desilusionados! Ya que es ésta la prue-
ba de su fuerza: pueden llegar a su salud sélo pasando a través de toda la
enfermedad de la época. La primavera tardia es su contraseiia, NF 6 [24].

Traduccion de Sergio Sdnchez, Cordoba, Argentina

CAPITULO 10
FEMINISMO Y NIHILISMO: DE LAS VINDICACIONES
ILUSTRADAS A LA POLITICA DE LO SIMBOLICO
CELIA AMOROS
UNED

Obrar es afirmar que el ser tiene sentido
I. P. Sartre

I. ILUSTRACION, NIHILISMO Y MISOGINIA ROMANTICA

En una primera aproximacion, si consideramos el nihilismo como talan-
te que se asocia a la conciencia de decadencia, no parece haber afinidades
electivas entre feminismo y nihilismo. El feminismo como proyecto eman-
cipatorio ético-politico estd muy distante del pathos de la conciencia tragi-
ca. Es mads: pareceria que las mujeres, y no digamos las feministas, no es-
tamos especialmente dotadas para la nostalgia de pasadas vigencias de va-
lores que el nihilismo se habria encargado de desimplantar.

En cuanto al nihilismo, no ya como talante epocal sino como elaborada
posicidn filoséfica, podemos preguntarnos: ;Qué encuentros o desencuen-
tros se han podido producir entre el pensamiento nihilista y la teoria femi-
nista? Para responder a una pregunta como ésta hay que plantear ante todo
una cuestion metodoldgica previa relativa a las peculiaridades de la incor-
poracién de las mujeres a la investigacion cientifica y al quehacer filoséfi-
co, tanto como objetos como en cuanto sujetos del conocimiento. La his-
toriadora Kelly-Gadol lo hace en estos términos:

[...] en el momento en que se asuma que las mujeres somos una parte de
la humanidad en su sentido mis pleno, el periodo o conjunto de eventos
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que tratamos asumird un cardeter o significado totalmente distinto del nor-
malmente aceptado. Y lo que emerge es un modelo muy regular de pérdi-
da relativa de status en las mujeres precisamente en los periodos del llama-
do cambio progresista... Nuestras nociones de los desarrollos llamados pro-
gresistas, como la civilizacién ateniense cldsica, el Renacimiento y la Re-
volucion Francesa experimentan una nueva valoracién digna de asombro. ..
De repente, vemos esas épocas con una visién nueva, doble, y cada ojo ve
un cuadro distinto'.

;Somos los varones y las mujeres hijos/as de nuestra época del mismo
modo y en el mismo sentido? Quizds, mas cxacto que afirmar que todos/
as navegamos en el mismo barco, lo seria que vamos en las embarcacio-
nes rezagadas de la misma flota, lo que vuelve mas intuitivo el compren-
der a la vez que no hay un separatismo esencialista de los sexos pero que
la insercién de ambos en lo real es distinta. Los mismos vientos no soplan
para unos y otras con la misma intensidad, y las estrategias de los/las ti-
moneles se acomadan en consonancia con la misma y/c con algunos cam-
bios de direccién. En el caso que nos ocupa, la relacién entre feminismo
y nihilismo, podemos asumir el estrabismo de Kelly en un sentido preciso:
cuando soplan para los varones vientos decadentistas, las mujeres intensi-
ficamos nuestras luchas emancipatorias. Y a la inversa: cuando mas vindi-
cativas estamos las mujeres, mas apocalipticos se nos ponen los caballeros,
Siren Kierkegaard lo expresa asi en La alternativa:

[...] debido a que la mujer explica la finitud, es la vida mds profunda del
hombre, pero una vida que siempre debe ser ocultada y escondida, como
siempre lo estdn las raices de la vida. Por esta razén, odio toda esa pala-
breria sobre la emancipacién de la mujer. Dios nos libre de que eso lle-
gue a suceder. No puedo decirte con cuanto dolor traspasa este pensamien-
to mi corazon, ni qué apasionada exasperacién, qué odio siento hacia todo
aquél que da rienda suelta a esa patabreria [...]; en caso de que se extien-
da ese contagio, en caso de que penetrara también en la que amo, mi espo-
sa, mi gozo, mi refugio, las verdaderas raices de mi vida, entonces realmen-
te me faltaria el valor, entonces la pasion de mi alma se apagaria, entonces
sé bien lo que haria: me sentarfa en la plaza del mercado y lloraria, llora-
ria como ese artista cuya obra ha sido destruida y que ni siquiera recuerda
le que él mismo ha pintado®

1. Kelly Gadol, Joan, «The Social Relation of the Sexes: Methodological implications of
Women’s History», in Sigas, 1,4 (1976).

2. Cfr. Qbrasy papeles de Soren Kierkegaard, Estudios Estéticos I. Diapsdlmata. El ero-
tismo musical. Trad. de Demetrio G, Rivero. Ed. Guadarrama, Madrid, 1969,
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El autor del Diario del seductor asume aqui el feminismo como un sin-
toma si es que no una modalidad del nihilismo. Si las mujeres emergen
como sujetos, los varones sufren cierta des-identificacién y les da por la
melancolia.

Podemos también ilustrarto en el nihilismo de Schopenhauer, que se da
la mano con su particular modulacién de lo que en otra parte’ hemos lla-
mado «la misoginia roméntica». Interpretamos este tipo de misoginia como
una reaccién que puede detectarse tanto en fildsofos como en literatos y ar-
tistas? contra los conatos emancipatorios de las mujeres a partir de la uni-
versalidad de los postulados de la Tlustracién y cuyas implicaciones politi-
cas se haran patentes a lo largo de la lucha sufragista del XIX. Para inte-
rrumpir las virtualidades universalizadoras de abstracciones tales como in-
dividuo, sujeto moral auténomo, ciudadano, nuestros misdginos elaboraran
conceptualizaciones ontolégicas del género femenino que lo sittian fuera
de lo genéricamente humano, ora por idealizacién, ora por la via de {a na-
turalizacién. Es esta tltima la que elige Shopenhauer. Para el autor de E/
mundo como voluntad y representacion, la vida no es sino dolor y carece
totalmente de sentido. Si, no obstante, a los humanos les da, inexplicable-
mente desde un punto de vista racional, por reproducirse, ello se debe a
que «la mujer» encarna la astucia de la especie y, a través del espejismo del
amor, compromete al vardn, neutralizando sus capacidades refiexivas, en la
siniestra y mostrenca tarea de prolongar el sufrimiento. De este maodo, po-
dria decirse que «la Mujer» es la agente del sinsentido, la que urde la em-
presa nihilista mientras que el varén seria su victima, su sujeto paciente.
Critico de la Ilustracion, Shopenhauer se ceba con la Dama europea y el
nivel de status que se le concede; asi, los varones de los pueblos de Orien-
te tendrian mejor olfato ontoldgico ya que la relegan a su lugar natural: el
harén. La sensibilidad decadentista de nuestro nihilista se dobla asi, en lo
que a las mujeres concierne, de veleidades exéticas. También el pintor De-
lacroix representé en su lienzo «Les femmes d’Argel».

Con estas consideraciones pretendemos introducir nuestra hipétesis de
que la actitud nihilista requiere una determinada forma de insercion en lo
real, y esta insercién tiene que ver —aunque obviamente no sélo— con las
diferencias sexuales. En una primera aproximacioén podemos constatar que

3. Cft. «Misoginia rom4ntica» en C. Amords, Séren Kierkegaard o la subjetividad del
cabailero, Barcelona, Anthropos, 1987, cap. I; Tiempo de Feminismo. Sobre feminismo, pro-
yecto ilustrado y postmodernidad, Madrid, Catedra, 1997, Cap. V;; Amelia Valcarcel, La po-
litica de las mujeres, Madrid, Cétedra, Coleccién Feminismos, 1997.

4, Cfr. Erika Bornay, Las hifas de Lifith, Madrid, Catedra, 19935,



226 CELIA AMOROS

los tempus del pensar y el actuar feministas aparecen como no sincrénicos,
cuando no anacrénicos con respecto al fempus candnico convencional. Este
viene marcado, como es obvio, por lo que los varones hegemdnicos iden-
tifican como su propia épica. Desde esta perspectiva canonica, los sinuo-
sos itinerarios del quehacer feminista son percibidos como fuera de lugar
--~es decir, sin un espacio claro cuya ocupacion pueda ser percibida como
pertinente y legitima— y fuera del otro a priori de la sensibilidad kantia-
na: fuera de tiempo. Las mujeres, por ejemplo, dan en pedir la ciudadania,
como lo ha sefialado tan bien Alicia Miyares®, cuando ésta ya se convierte
en un objetivo devaluado. Asi, para la clase obrera, la ciudadania pertene-
ce al orden de «las superestructuras», y lo verdaderamente importante se
juega en los conflictos de clase burgueses-proletarios. Después de haberse
entregado apasionadamente a apoyar la lucha abolicionista, las sufragistas
obtendran el voto bastante después que los varones negros liberados. Como
varias feministas lo hemos hecho notar, cuando las mujeres empezameos a
acceder a posiciones de sujeto en la vida social, la cultura y la politica, los
postmodernos deconstruyen el sujeto y/o decretan su muerte. Si seguimos
el modus operandi nietzscheano de filesofar a martillazos parece que nun-
ca damos en el clavo: el clavo se desplaza cuando parece que nuestro mar-
tille, por fin, va a acertar. ;Estamos condenadas, como otros grupos opti-
midos, al anacronismo sistematico?® ;O quizds nuestras peculiaridades su-
gieren la conveniencia de pensar de nuevo y de forma mds compleja los
tempus histéricos? Cabe también la posibilidad de plantearse si no hubie-
ra valido la pena buscar atajos y quemar etapas... pero parece dificil con-
cebir que las mujeres, sin la ciudadania, hubiéramos podido consolidar la
abolicién del régimen de cobertura juridica asi como otros derechos civi-
les que eran condicidn sine qua ron para salir de la minoria de edad y te-
ner una plataforma para futuras conquistas. Parece, pues, que més nos vale
reivindicar nuestro propio itineraric e impostar sobre & los hitos de nues-
tra memoria histérica. Celebramos asi, paraddjicamente, esas «fiestas de la
memoria» de las que hablaba ese mis6gino romantico nihilista que fue Nie-
tzsche y nos embriagamos en ellas de savia emancipatoria.

5. Alicia Miyares, «El sufragismo» en C. Amor6s y A. De Miguel, eds., Teoria femi-
nista: de la Nustracion a la globalizacion, Tomo 1, De la Hustracion al segundo sexo, Ma-
drid, Minerva ediciones, 2005, pags. 245-294,

6. Por ejemplo, el caso de los gays y las lesbianas que reivindican —con toda legitimi-
dad, por supuesto— el mattimonio como derecho civil ceando cada vez mas parejas hetero-
sexuales se constituyen en parejas de hecho y asumen el vinculo matrimonial, en su caso, de
manera mas light.
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Pues bien, si estudiamos las relaciones entre el feminismo y el nihilis-
mo desde este encuadre tedrico-metodoldgico nos encontramos con bastan-
tes paradojas. El nihilismo, prima facie, aparece, de acuerdo con Ia recons-
truceion de Jacobo Mufioz’, como el espantajo que, mucho antes de Nie-
tzsche, el Romanticismo venia agitando contra la Ilustracién: en tanto que
«desvalorizacién de todos los valores supremos» era presentado «como fla-
gelo de las confesiones religiosas y de la integracion social». Nosotras, por
nuestra parte, hemos hecho la experiencia de la Ilustracién de una manera
tal que nos ha proporcionado antidotos contra ese espantajo. Asumimos las
abstracciones ilustradas en Ia medida en que sus virtualidades universaliza-
doras posibilitaron nuestra inclusion, en condiciones de igualdad, dentro de
las mismas: si la distincion entre noble y villano no era relevante en orden
a acceder al estatuto de la ciudadania ;por qué iba a serlo la distincion en-
tre varén y mujer, que se basaba en determinaciones tan adscriptivas como
la diferencia-jerarquia entre los sexos? Las caracteristicas adscriptivas ha-
cian referencia al nacimiento, a la cuna y al linaje: justamente, las que eran
irracionalizadas per los revolucionarios en tanto que artificiosas e injustas.
Mantenerlas en nuestro caso no era sino una inaceptable discriminacién.
Durante todo el proceso de la Revolucion Francesa las mujeres vindicaron
la ciudadania siguiendo este hilo argumental, pero perdieron la batalla. Los
jacobinos heredaron la misoginia de su maestro Rousseau, que negaba a las
mujeres el estatuto de sujetos de «la voluntad general»: su ambito propio
era lo privade y la familia. Condenadas a la heteronomia, debian usar la ra-
zon «de segunda mano», como lo expresaba polémicamente Mary Wolsltone-
craft?, bajo la tutela del marido-tutor. No debian ser, asi pues, sujetas ni ciu-
dadanas. Olympe de Gouges, autora de «Los Derechos de la Mujer y de la
ciudadana» fue guillotinada por orden de Robespierre... En fin, nos queda-
ron pendientes vindicaciones fundamentales: en el acta fundacional de nues-
tras democracias los varones se autoadjudicaron la cuota del cien por cien.
Es facil entender que, dadas estas condiciones, mal se puede estar de vuelta
de donde se ha ido con esfuerzos hercileos y sin lograr ninguna meta. Nos
quedaba asi pendiente la tarea de reclamar nada mas y nada menos que el
funcionamiento coherente de las abstracciones ilustradas.

7. Cir. ). Mufioz, Figuras del desasosiego moderno, Madrid, A. Machado Libros, 2002,
¢ap. 11, «La génesis del nihilismo europeos.

8. Cfr. Mary Wollstonecraft, Vindicacion de los derechos de la mujer, ed. de Isabel Bur-
diel, Madrid, C4tedra, Feminismo clasicos, 1994, Pertenecié al circulo de los radicales ingle-
ses, junto con Goodwin, padre del anarquisme filoséfico, Thomas Pain, que tuvo una notable
participacién en la Revolucion Americana, entre otros.
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Sin embargo, los varones se dieron por enterados de que la Revolucion
Francesa habia planteado una crisis de legitimacion patriarcal. «Es de es-
perar que ¢l derecho divino de los maridos, asi como el derecho divino de
los reyes», se tambalee en este siglo de las Luces, escribia Mary Wollsto-
necraft. Las francesas se quejaron de ser tratadas como «un Tercer Esta-
do dentro del Tercer Estado», irracionalizando de este modo la introduc-
cion por la ventana, en lo concerniente a las mujeres, de la logica jerarqui-
ca que habian expulsado por la puerta®. Todavia un siglo mds tarde, cuan-
do el movimiento sufragista se hizo cargo de las asignaturas ilustradas pen-
dientes para las mujeres, la lider Elizabeth Cady Stanton afirmaba: «Ve-
sotros, varones liberales, os comportais con vuestras mujeres como si fue-
rais barones feudales».

Entre la Revolucion Francesa y finales del siglo XIX, en que vuelven
por sus fueros en un contexto muy diferente, las vindicaciones feministas
parecen pasar por una etapa de latencia. Sin embargo, los varones —sus
élites intelectuales— han tomado buena nota del juego que les pueden dar
a las mujeres las abstracciones universalizadoras de la Ilustracion. Pues
bien: entre las nuevas condiciones que emergen tras la erosion de las je-
rarquias de [’Ancien Régime, la de ciudadano, la de sujeto —en sus ver-
tientes éticas, epistemoldgicas y estéticas— y la de individue, serd esta
tltima la que, en nuevas claves, el Romanticismo asumira. Por limitarnos
a los filésofos, Kierkegaard exaltard al singular «que tiene una relacién
absoluta con lo Absoluto», Schopenhauer contrapondra el sujeto reflexi-
vo masculino individual a «la hembra» desindividuada sif venia verbo en
tanto que portadora del genio de la especie. Pues ellas «marchan como
una sola mujer al encuentro del ejército de los hombres: tienen un mismo
oficio y un mismo negocio». Por su parte, la Antigona de la Fenomenolo-
gia del Espiritu hegeliana representa «el principio femenino» como fign-
ra de la eticidad —Siztlichkeit— carente de individualidad propia... Y no
parece que en Nietzsche esté contemplada «la mujer» como subtexto de
género de su «superhombre». Pero quizas fue Kierkegaard quien expre-
$6 la negacién para las mujeres del principio de individuacién de la for-
ma mas contundente:

En el vardn, lo esencial es lo esencial v, en consecuencia.. . todos los hom-
bres serdn siempre iguales unos a otros. En la mujer, en cambio, lo acciden-

9. Sobre la resignificacion por parte de las mujeres de los términos con que los revolucio-
narios denostaban a i'Ancien Régime, Cfr. C. Amords, Tiempo de feminismo, op. cit., cap. IV.

FEMINISMO Y NIHILISMO: DE LAS VINDICACIONES ILUSTRADAS... 229

tal es lo esencial y, por tanto, ser4 siempre una diversidad inagotable y nunca
habré dos mujeres iguales [...] La mujer es una criatura infinita y, en conse-
cuencia, un ser colectivo: la mujer encierra en si a todas las mujeres'.

Un concierto tan concertado de voces, modulando 1a misma melodia: lo fe-
menino es «el espacio de las idénticas» del que no puede emerger la indi-
vidualidad, ha de tener alguna clave. Y esta clave es politica: «la misogi-
nia romdntica»'! ha de ser leida asi como un discurso reactivo contra las
virtualidades emancipatorias de la Hustracién para las mujeres, lo cual no
deja de ser uno de los peores males que trajo consigo ese indeseable cons-
pecto para las sensibilidades romanticas. Estas sensibilidades, nostalgicas
de la organicidad social quebrada por las teorias del contrato, quicren que
las mujeres oficien, como siempre lo han hecho, como sus garantes a costa
de su (ab)-negada individualidad. Por el contrario, las mujeres —;por qué
sera?— parecemos ser negadas para la nostalgia de ese mundo arménico y
recenciliado de valores indemnes, si es que existio alguna vez.

De acuerdo con el relato feminista de la Ilustracion y el Romanticismo
que tan grosso mode hemos podido narrar, no nos extrafiard que el nihilis-
mo asuma para nosotras otra forma. En la historia candnica de la filoso-
fia se presenta el nihilismo como estacion terminal de la critica ilustrada
a la tradicién si se radicaliza hasta sus dltimas consecuencias. Por su par-
te, el feminismo representa también una radicalizacién de la lustracién,
pero de otro signo y por otras razones, Con razén afirmaba Raymond Aron’
que «Las ideas del Siglo de las Luces no se organizan en un sistema sino
que excluyen el sistema mismo». Asi, a las mujeres, el denostado nihilis-
mo nos aparece en el conspecto del Romanticismo como critico de la Ius-
tracion y, por definicién, muy bien avenido con la misoginia roméntica. A
decir verdad, no nos perturba demasiado. ¢Quiénes son los que se sienten
«vacios de sentido» por causa del nihilismo? ;Qué valores son los deva-
luados por esta amenaza? Excluidas de las figuras de la individualidad he-
roica del Romanticismo'?, las mujeres encontramos en la lucha sufragista

10. Cft. 8. Kierkegaard, Diario del seductor, trad. de A. Gregori, Buenos Aires, Santiago
Rueda, ed., pags. 114-15. Ortega y Gasset, discipulo en cste punto de Simmel, afirmard que
«la mujer es un genéricon. Q. C, IV, Madrid, Alianza, 1983, pag. 433.

11. Cfr. C. Amords, Sdren Kierkegaard o la subjetividad del caballero, op. cit; Amelia
Valcarcel, «Misoginia romantica: Hegel, Shopenhauer, Kierkegaard, Nietzsche», en VV, AA.;
La filosofia contempordnea desde una perspectiva no androcéntrica, coord. de Alicia Puleo,
Secretaria de Estado de Educacion, 1993. C. Amords, Tiempo de feminismo, loc. cit., A. Val-
clrcel, La politica de las mujeres, Madrid, Cétedra, caps. I, II, 1997,

12. Con cxcepciones, sin duda, pero siempre a titulo de tales, como George Sand o Lou
Andréas-Salomé.
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nuestro pathos heroico particular: inventamos la huelga de hambre; nues-
tra lider britinica, Eveline Pankhurst, fue encarcelada y condenada a tra-
bajos forzados, y hubo quienes hicieron la experiencia, en alguna manifes-
tacién, de verse arrojadas a los pies de los caballos.

II. EXISTENCIALISMO, FEMINISMO Y NIHILISMO

Hemos llegado aqui al punto en que tiene sentido preguntar: jexiste un
ubi en el que hayan podido encontrarse dos radicalizaciones de la Ilustra-
cién, en nuestro caso, el feminismo y el nihilismo? Podemos responder que
esta convergencia se produce en la obra de la filésofa existencialista Simo-
ne de Beauvoir. Pues entendemos que su versién del existencialismo, como
la de Jean Paul Sartre, podria asumirse desde la perspectiva que aqui adop-
tamos como ejercicios filosoficos de lo que Nietzsche llamé «nihilismo ac-
tivon. Para el autor de La Gaya ciencia esta forma de nihilismo estd inti-
mamente asociada con un individualismo moral radical, que asume la res-
ponsabilidad del asesinato de Dios. Llegar a esta modalidad de nihilismo
requiere una fuerza hercilea que no le es dada al comiin de los mortales.
«;,Coémo es que no he encontrado a nadie, ni siquiera en los libros, que se
plantase delante de la moral como si ésta fuera algo individual, e hiciera de
ella un problema y de este problema su dolor, su deleite y su pasion indi-
vidual?»'%. El «nihilismo activo» de Nietzsche se desmarca de las connota-
ciones de sensibilidad decadentista que otras formas de nihilismo —el «ni-
hilismo pasivon— conlievan. Pues bien, en la estela nictzscheana podria-
mos situar la critica de Sartre a la atribucién de cualquier forma de objeti-
vidad a los valores desde que se asume que «Dios ha muerto». Para el au-
tor de EI ser y la Nada, los valores no pueden mantenerse como vigencias
sustantivas si no hay una realidad que sea el fundamento de su propio ser,
pues de otro modo mal podria dotar de fundamentacién a los valores. Ahora
bien, para Sartre la conciencia no es ser, sino, justamente, nihilizacion del
ser; es esta «carcomay que se introduce en el ser al descomprimirlo lo que
hace posible la libertad. La conciencia, que se identifica en Sartre con la li-
bertad, es asi fundamento de su propia nada sin poder serlo de su ser: ¢llo
requeriria una sintesis del ser-en-si, lo que meramente es, con el ser-para-
si, la conciencia. Pero esta sintesis es imposible: el ser carece de 1a estruc-
tura que podria conferirle su repliegue reflexivo, asi como la conciencia de

[3. Cfr. F. Nietzsche, La Gaya ciencia, 345,
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la capacidad de autodotarse de entidad. Como ya lo viera Spinoza, la con-
ciencia, ¢l sujeto, no puede ser sustancia: pertenece a uno de los registros
que, entre otros, infinitos, desbordan su posicién descentrada con respecto
a una sustancia que se define como lo absolutamente infinito: de ahi su cri-
tica al «cogito» cartesiano. Y Ia sustancia no puede ser sujeto: sélo pucde
dotarse de avatares reflexivos en uno de sus atributos, el del pensamiento.
Pero la reflexividad ontologicamente intacta es, por distintas razones, impo-
sible tanto para el filésofo judio holandés como para el existencialista fran-
cés. Asi, los valores no podran asentarse en la quiebra de un ser impotente
para dotarse a si mismo de fundamento: el ser meramente es y la concien-
cia lo transciende sin que esta transcendencia pueda, a su vez, constituirse
en ser. Solo en virtnd de esta transcendencia, y sélo en la medida en que la
libertad se la confiere, el ser tiene sentido. Lo logra al precio de una apo-
yatura ontolégica de radical precariedad: la permanente nihilizacién del ser
por parte de una libertad impotente para fundarlo. Pero no para dotarlo de
sentido en la medida en que se mantiene fiel a su estructura ontoldgica, a
su «ser» transcendencia permanente del ser.

En el marco de esta ontologia ;qué estatuto pueden tener los valores?™
EI de precipitado ontologico, por asi decirlo, de las opciones y de las practi-
cas humanas en su movimiento mismo de transcendencia hacia el ser. El de
horizonte regulador del sentido de este movimiento en su impotencia mis-
ma para instituirse en ser. Dibuja, como en una linea de puntos, la direccion
en que la conciencia se mueve para darse ser y, en el fracaso mismo de esa
operacion, dar sentido al ser. Sartre lo expresé con claridad en la Critica de
la Razén Dialéctica: «el valor es el limite.de la accidn cuando es percibido
como plenitud». Pues es preciso que la libertad, en tanto que libertad en si-
tuacion, perciba ¢l condicionamiento mismo de sus practicas como aquello
que les otorga sentido. Asi, la maquina universal y las formas de préactica la-
boral que determina: una élite obrera especializada en torno a la cual giran
peones, se encuentra en la base del humanismo del trabajo caracteristico de
la cultura proletaria anarquista decimonénica. En el mismo sentido, para el
ama de casa ajetreada para dar la mejor calidad de vida posible a los suyos,
el mostrenco trabajo doméstico se convierte en «la ética del cuidado». El
valor, asi, se instituye en horizonte regulador de las précticas y las opciones
a la vez que es instituido por ellas. En suma, remite a la filosofia profunda
que se encuentra bajo la expresién: «hacer de la necesidad virtud»,

14, Cir. C. Amorés, Didspora y Apocalipsis. Estudios sobre el nominalismo de J. P Sar-
tre, Valencia, Institucid Alfons el Magnanim, 2000, cap. 111
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Simone de Beauvoir comparte en lineas generales la posicion sartreana
con respecto al nihilismo, si bien aporté elaboraciones propias, sobre todo
en lo concerniente al concepto de «situacién», que no vamos a exponer
detalladamente aqui'®. Pero podemos afirmar que la proclama de la autora
de El Segundo Sexo: «la mujer no nace: se hace» vendria, desde la pers-
pectiva aqui adoptada, a representar, paraddjicamente, la version feminista
del «nihilismo activon de ese complejo misdgino romantico que fue Nie-
tzsche. Pues si los valores han quedado desguarnecidos desde el momen-
to en que «Dios ha muerto», la feminidad normativa no con mayor razén
se mantiene en pie si queremos ser coherentes, «La Mujer» tendria el es-
tatuto de una idea ante rem en la mente de un Padre divino que ha muer-
to. Y sus herederos ya no pueden mantener la legitimidad de este univer-
sal in re. Desde la critica radical de Mary Wollstonecraft en Vindicacion
de los Derechos de la Mujer (1792) a ese constructo rousseauniano que se
hacia pasar por la feminidad esencizal, se venia poniendo de manifiesto que
la tal «feminidad» no era sino «una heterodesignacién» —como mas tar-
de lo expresard Beauvoir— por parte de quienes daban nombres a las co-
sas. El mito de la feminidad se revela entonces como la designacion de «la
Mujer» como «lo otro» por los que monopolizaren la definicion de lo ge-
néricamente humano'. Y, por via de implicacion, una vez deconstruida la
esencia, se pone de manifiesto que el existencialismo es un nominalismo
radical. Asi, la afirmacién beauvoireana «la Mujer no nace, se hace» impli-
ca, en su propia radicalizacidn, un cambio en su sujeto. No podemos ya re-
ferirnos a «la Mujer» sino a «las mujeres». A ellas les queda pendiente la
tarea de dar sentido, resignificindola de mil modos mediante sus opciones
libres, a una identidad social desesencializada. Tenemos asi que «las muje-
res se hacen»: habra, pues, tantas mujeres como proyectos vitales puedan
y quieran articular libremente. Sin més fundamento, —por si fuera poco—
que la voluntad de universalizacion del programa existencialista. Programa
ético que asumimos, a su vez, como una radicalizacién del proyecto ilus-
trado. Como una radicalizacion ontoldgica del jsapere audel —jAtrévete
a saber!— que se convierte en jatrévete a construir tu propio ser median-
te tus opciones libres!

15, Cfr. Teresa Lépez Pardina, Simone de Beauvoir. Una fildsofa del siglo XX, Universi-
dad de Cadiz, 1998.

16. Cfr. C. Amorbs, La gran diferencia y sus pequerias consecuencias... para las luchas
de las nuyjeres, Madrid, Catedra, col. Feminismos, 2006, 3? parte, cap. V.
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1II. EL PENSAMIENTO DE «LA DIFERENCIA SEXUAL»:
(JUNA ALTERNATIVA AL NIHILISMO DE OCCIDENTE?

Para exponer el «pensamiento de la diferencia sexual» habremos de tras-
ladarnos a un escenario filosofico distinto del que nos sirvié de marco para
presentar la version feminista del «nihilismo activo» nietzscheano. Debere-
mos situarnos en la deriva antihumanista de Heidegger, que cobra su cla-
ra expresion en la «Carta sobre el Humanismo». Y lo hacemos asf en con-
sonancia con las posiciones antihumanistas y antiuniversalistas propias de
esta corriente de pensamiento, que toma distancia y posicienes criticas en
relacién con ¢l feminismo de raigambre ilustrada tematizado en clave exis-
tencialista por Simone de Beauvoir. Pues para Luce Irigaray, la figura mds
representativa y fundadora del «pensamiento de la diferencia sexual», los
derroteros vindicativos del feminismo son errados. Entiende que, con su
planteamiento igualitarista, las feministas «corren el peligro de estar tra-
bajando por la destruccién de todas las mujeres (...) de todos sus valo-
res». Hay que replantear, pues, la cuestion a partir de «una fundamenta-
cion distinta» de aquella sobre la que se erige ¢l munde de los hombres.
Lo cual sélo serd posible si se recupera a las mujeres como sujetos sexua-
dos radicalmente diferentes de los varones, en lugar de tomar posiciones
en un mundo presuntamente neutro como lo seria el mundo de las abstrac-
ciones ilustradas. Irigaray parie, si bien las somete a su particular critica,
de las premisas del psicoanalista estructuralista Jacques Lacan referentes
al «orden simbdlico» de un inconsciente que estd «estructurado como un
lenguaje». Pues bien, de acuerdo con nuestra filésofa psicoanalista, el «or-
den simbélico» masculino no ha dejado espacio para que haya podido co-
brar expresion la genuina diferencia femenina, sino que la ha homologado
al dmbito de lo Uno y lo Mismo representado por el falo. Nos encontra-
mos, pues, en la estela de las criticas al logofalocentrismo (Nietzsche y su
critica de Platén, Heidegger, Lacan, Derrida...) De una manera muy sinté-
tica y sumaria, y a los efectos que aqui nos interesa destacar, en el logo-
falocentrismo vendrian a converger la critica de Heidegger al «pensamien-
to representativo» y la interpretacién de Freud por parte de Lacan. Para el
autor de «La época de la imagen del mundo», en el «pensamiento repre-
sentativon el sujeto del conocimiento se instituye en tal poniendo sus con-
diciones a la comparecencia del ser, que quedaria por elle mismo relegado
al olvido y serfa suplantado por «el objeto» como el correlato del designio
objetivante y manipulador del sujeto. Por su parte, Lacan llama «falo» a la
investidura del pene de la funcién de Metafora paterna en torno a la que
pivota y se estructura el «orden simbélico». Realiza asi una reinterpreta-
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cion de los conceptos freudianos de «condensacion» y «desplazamiento»
como funciones del inconsciente a la luz de las categorias de la lingiiistica
estructural de Jackobson. La «condensacion» se sitia de este modo en el
eje de la Metafora —el eje paradigmatico— y el desplazamiento del de la
metonimia —la cadena sintagmatica—. La relacién del hijo con la madre
se adscribe a la contigiiidad metonimica. Por ello, si ha de acceder de ple-
no al «orden simbdlico» que representa la cultura en contraste con la na-
turaleza, es preciso que intervenga la Metafora paterna, el nombre del Pa-
dre como marca del efecto filico asi como Significante de la carencia que
representa para el nifio el que no se satisfaga su deseo por la madre. Po-
driamos decir asi, en un lenguaje totalmente ajeno a Lacan, que «el falo»
vendria a convertirse en el «subtexto de género» del logos, el lenguaje que
instituyeron los griegos como portador del sentido y la interlocucién en el
espacio piblico del Agora. (Del que, por supuesto, estaban excluidas las
mujeres) La institucion del Joges (Platén) desbroza asi la senda que lleva-
rd al «pensamiento representativo» (Descartes), pues suplanta el darse del
ser como pura presencia tal como, de acuerdo con Heidegger, ocurria en
los presocraticos. Desde estos presupuestos se encuentra un isomorfismo
entre la funcidn objetivante del pensamiento representativo —a costa de la
pérdida del ser— y la objetificacion sexual de que es objeto la mujer en la
economia libidinal del varén.

Pues bien, si las mujeres han de encontrar una linea de fuga de esta eco-
normia libidinal y significante, deberan reconstruir, desde si mismas, su pro-
pia identidad, abandonar el discurso del Jogos como discurso falico y explo-
rar el cuerpo y la experiencia del placer sexual de la mujer'”. Una recons-
truccidn tal, que implica la de un orden simbélico diferente y paralelo, ha-

7. Judith Buttler, desde posiciones foucaultianas y queer critica 1a nocién de «un placer
sexual especificamente femenino que estaria radicalmente diferenciado de la sexualidad fali-
can. Pues no deja de plantear un grave problema que

[...] las mujeres que no reconocen esa sexualidad como propia ¢ consideran que su sexua-
lidad estd (al menos) parcialmente construida dentro de los términos de la economia filica
quedan potencizlmente excluidas de los términos de esa teoria, dado que estin «identificadas
con Jo masculino» o «ne iluminadas», De hecho, suele no quedar claro en ¢l texto de Iriga-
ray 5i [a sexualidad se construye culturalmente o 51 s&lo se construye culturalmente en lo que
se refiere al falo... ¢Esta el placer especificamente femenino «fuera» de la cultura como su
prehistoria o su futuro utopico? Si es asi, jde qué sirve esa nocidn para negociar las luchas
contemporineas de la sexualidad dentro de los términos de su construccion?

Cfr. 1. Butler, £ género en disputa, trad. de Mdnica Manssur y Laura Manriquez, Barcelo-
na, Paidos, 2001. Nos encontrames aqui, sin duda, con los espinosos problemas que plantea
la sexualidad normativa y que ahora no podemos abordar.
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bra de hacerse, en (ltima instancia, por «adaptacién morfolagica». Lo que
sitia a la autora de Specuum'® en la linea de una hermenéutica de los or-
ganos genitales femeninos como clave para subvertir la 1ogica del discurso
filico: «ese sexo que no es uno»' estd constituido por unos labios «que se
recogen sin sutura posiblen. Por ello mismo, son ajenos a las oposiciones
dicotémicas. Y al no ser «ni uno ni dos» subvierten, de acuerdo con Iriga-
ray, el orden «univoco de lo Uno y de lo Mismox. En contraste con el pen-
samiento representativo, estos labios «acogen», «no asimilan ni reducen, ni
engluten». A diferencia de la extorsién objetivadora, son un «umbral» intro-
vertido... En ellos reside «el misterio de la identidad femenina, de su reco-
gimiento sobre si misma o de su extrafia palabra del silencio». Tienen una
«presencia difusa, estan del lado de lo amorfon, de lo que se deriva que «la
mujer tiene 6rganos sexuales por doquier»?®. De ahi su indefinicién y su «ex-
ceson. A partir de esa hermenéutica se llevarin a cabo una serie de extra-
polaciones en el sentido de una «eritica de la identidad»: de «ese sexo que
no es uno» y reniega del logos no puede emerger un discurso con un senti-
do univoco. Lo cual podria ser grave como objecién a la ciudadania de las
mujeres, a su participacion en el «juramento civico», a que su palabra sea
testimonio valido,.. Pero no importa porque, justamente, las mujeres deben
desmarcarse de la ciudadania disefiada desde el orden logofalocéntrico... Un
lenguaje sexuado serd por ello mismo un lenguaje regenerado.

Como hemos tenido ocasidén de exponerlo, en el «pensar representativo»
¢l ser es desplazado por la posicién del ente como obiectum correlativo a
un subiectum instituido en fundamento constituyente que determina las co-
ordenadas en las que el ente se ve obligado a comparecer. Irigaray asume
la critica del pensamiento representativo y del sujeto de la modernidad de
Heidegger y la transcribe en clave de diferencia sexual: si el «olvido del
ser» se encontraba en la base del nihilismo, para la autora de Etica de la
diferencia sexual el «olvido» de esta diferencia es la causa del «desampa-
ro y desorientacién del hombre moderno». Emplea frecuentemente metifo-
ras relacionadas con el «exilion?!, se refiere al «olvido del ser» como «des-
arraigo» y se identifica, en clave de la simbolica adjudicada a la diferencia

18. Cfr. Luce Irigaray, Speculum. espécule de la otra myjer, trad. de Baralides Alberdi,
Madrid, Saltés, 1978.

19. Cfr. Luce Irigaray, Ese sexo que no es uno, trad. De Silvia Tubert, Madrid, Saltés,
1982, <

20. Santo Tomas de Aquino afirmaba «tota mulier est in utero» y, para Rousseau, a las
féminas «todo les llama sin cesar a su sexo».

21. La nifia es ya una «exilada» cuando entra en la escuela.
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de los sexos, con la blisqueda heideggeriana de un nuevo modo de habitar
la tierra. Su discipulo, J. Goux asume significativamente, con sus resonan-
cias nietzscheanas, bajo las heideggerianas, el «olvido del ser» como «ol-
vido de Hestia», la diosa del hogar paterno, relegada por los dioses urani-
cos —masculinos— cuyo culto propicid el platonismo?,

Nos encontramos asi ante la profecia de un cambio epocal, en el sentido
heideggeriano, que vendria marcado por el advenimiento de «la diferencia
sexual», lo que implicaria un cambio «en la forma de habitar los lugares y
las envolturas de la identidad». En suma: se impone un «nuevo imaginario
culturaly. Pero para instrumentar estos cambios, «la via del método racio-
nal es una utopia o una aflagaza». La ética de la diferencia sexual se pre-
senta, pues, como una «ética de las pasiones». Y aqui se vuelve hacia los
analisis de Descartes sobre la admiracién. Como pasién primigenia —Iriga-
ray se surte aqui de aguas cartesianas para llevarlas a sus molinos diferen-
cialistas—, la admiracidn «es el asombro ante el otro incognoscible que di-
fiere de mi», versus la actitud objetivante. Se instituye asi en «la guardiana
del estatus de diferencia insustituible» entre los sexos, que crea entre ellos
«posibilidad de separacion y alianza». El cumplimiento de «la diferencia
sexual», afirma, hara posible el encuentro de los sexos, mas alld de la dia-
léctica del amo y el esclavo (Beauvoir es su constante referente polémico),
como «celebracién y fiestan, como «resurreccion y transfiguracién de la
carne y de la sangre». Invoca en este sentido las tradiciones orientales por
su culto a «la fecundidad energética y religiosa del acto sexual que lleva
a “maravillarse de la boda” y del éxtasis, pues en el misterio que anima a
esta copula se encuentra nada menos que “lo divino”». Asi, en el «pensa-
miento de la diferencia sexual» estarian las bases para sellar un tratado de
paz perpetua entre los sexos que lleve a Ia regeneracion de la pareja huma-
na, La clave no se encontraria, pues, en las relaciones de poder sino en «el
orden simbdlico» versus la Aybris tecnoldgica a que nos han llevado el or-
den falico y el pensamiento representativo, el reencuentro regenerador ten-
drd lugar en «el horizonte de lo divino» que disefia la sentencia del Gltimo
Heidegger: «S6lo un Dios podra salvarnos». Dios y la ética de la diferen-
cia sexual, cuyo proyecto, mds bien que ético, es soterioldgico.

Las discipulas de Luce Irigaray de la Libreria de Mujeres de Milan lan-
zan la profecia de la era delle done. El pensamiento de la diferencia sexual
quiere instituirse asi en «el pensamiento de nuestro tiempoy, antidoto con-
tra el nihilismo de Occidente y, en clave estética, por Ultimo, promete la

22, Cfr. mi Tiempo de feminismo, op. cit., pag. 389.
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«creacion de una nueva poética». En cuanto a la tarea ética que se deri-
va de este diagnéstico y esta prognosis, se afirma que consistira en «estar
abiertos para preparar ¢l camino de la nueva era»®.

IV. LA RESTAURACION DEL SENTIDO DEL SER
Y EL MITO DEL MATRIARCADO

Como lo afirma Jane Flax?, Lacan asume que el periodo preedipico es
precuitural. No sera tampoco social ni interactivo. Pues bien, Luisa Mura-
ro, lider del grupo de mujeres de la Libreria de Milan —referente italia-
no del «pensamiento de la diferencia sexualy y discipulas criticas de Luce
Trigaray— le va a retorcer el cuello a Lacan de la mano de Heidegger. En
su particular concepeién del orden simbélico, rehabilitara y concederi pri-
macia a la metonimia, frente a la metifora como régimen de la sustitu-
cién. Asi, la relacién de contigiiidad —metonimica— entre madre ¢ hijo/a,
el continuum materno se revelard como el dmbito genuino del ser. Pues se
trata de establecer otro orden simbélico —versus Lacan— que no despoje
a la madre de sus facultades, a la vez que de poner en conexion la capaci-
dad filosofica de «prestar atencién a la positividad originaria del ser» con
la potencia materna: «De la madre, de nuestra antigua relacidn con ella, si
dejamos que nos hable, podemos aprender a combatir ¢l nihilismo, que es
una pérdida del sentido del ser».

Las implicaciones filoséficas de esta concepcion del orden simbolico se
ponen de manifiesto en sus resonancias nietzscheanas y heideggerianas:

El dualismo del cielo y la tierra que encontramos en la cosmologia an-
tigua y que sitda lo negativo en el lado de la tierra va contra el justo sen-
tido del ser porque carga lo negativo en la cuenta de la generacidn, invali-
dando. .. nuestra relacién con la matriz de la vida y dando lugar a una sos-
pecha insuperable frente a todo lo relacionado con la vida.

El amor a la madre, entendido, no como sentimiento moral sino como in-
cardinacién en la matriz de la vida, nos sitia versus la metafisica como po-
sicién de otro mundo. Pues, al vetarme un punto de vista supetior al de la
relacién originaria con la madre, «excluye cualquier duplicacién del mundo

23. Cfr. Speculum, op. cit., pag. 161.
24, Cfr, 1. Flax, Psicoandlisis y feminismo. Pensamientos fragmentarios. trad. de Carmen

Martin Jimeno, Madrid, Catedra, Feminismos, 1995.
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de la experiencia en otro mundo, ya que el mundo real y verdadero es éste
de aqui al que nos trajo mi madre»®. No deja de haber algo de paradéjico
en esta exaltacién identitaria de los valores femeninos tradicionales como
valores anti-uranicos y antiplaténicos presentados como la transvaloracion,
en clave nietzscheana, de los valores masculinos. Justamente, estos valo-
res se identifican en buena medida con los descritos por Bachofen en Das
Mutterrecht (religion, sentimiento del amor, proteccién sexual, «cultura gi-
necocratica») como aquellos que darfan expresion a «la estructura interna
de la naturaleza femenina». Sélo que Nietzsche comparte los supuestos de
Bachofen, con quien se relacioné en Basilea, si bien cambiandoles el sig-
no valorativo: pues a través de la religién y la debilidad los débiles some-
ten a los fuertes: «la mujer ha conspirado siempre con los tipos de la de-
cadencia, con los sacerdotes, contra los poderosos. Pese a la maniobra de
redefinir y de resignificar estos valores en clave positiva, no deja de haber
aqui un acomodo discursivo contra natura».

Seguimos en la paradoja al estimar como mas acorde con el sentido de
la transvaloracion nictzscheana la exigencia de Simone de Beauvoir de res-
catar a las mujeres del enfangamiento en los valores de la inmanencia (re-
petitivos, propios de la repreduccién que nos es comin con el reino ani-
mal) y promover en ellas los valores de la transcendencia especificos de lo
hunllano: aquéllos que, en lugar de reproducir mostrencamente la vida, la
instifuyen en valor al arriesgarla. Otra cuestion es el lastre androcéntrico
del que no se libra la concepcién beauvoireana de la transcendencia: con-
valida el privilegio de los valores guerreros —masculinos— como los pro-
pios de la trascendencia por antonomasia, en la medida en que anteponen
las razones para vivir a la mera vida. La decision responsable de no arries-
gar estipidamente la vida, asi como la de darla o no darla en la «mater-
nidad pensada» no tendria por qué no instituirla en valor, al menos, no en
menor medida.

Las posiciones del «pensamiento de la diferencia sexual», en la medi-
da en que buscan su anclaje en una identidad femenina autoconstituyen-
te y de cariz esencialista acaban, por una u otra via, volviendo al mito del
matriarcado: alli habria estado la feminidad genuina libre de las heterode-
signaciones patriarcales que han colonizado y desvirtuado esta identidad.
Asi, podemos considerar «el orden simbolico de la madre» como una ver-
sion ontogenética —en la vida y el desarrollo de cada uno de los seres hu-

. 25. Cfr. Muraro, Luisa, £/ orden Simbéiico de la madre, trad. De Beatriz Albertini, Ma-
drid, horas y Horas, 1994. pag. 73.
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manos-— de la tesis filogenética de Das Miitterrecht de Bachofen —asumi-
da significativamente por Luce Irigaray— acerca de una fase de la humani-
dad que se desarrollé bajo el primado de las mujeres. El patriarcado se ha-
bria impuesto después con consecuencias simbdlicas nefastas. «El adveni-
miento de 1a ley del padre... que se superpone a la positividad de la obra
de ]a madre escinde la 16gica del ser y es causa de que perdamos y volva-
mos a perder el sentido del ser». Muraro establece asi una intima relacion
enire el nihilismo como pérdida del sentido del ser —a la que abocaria la
l6gica patriarcal— y la represion cultural que, de acuerdo con ella, habria
sufrido nuestra relacion con la madre.

Asi, entre el ente que usurpa el lugar del ser y el patriarcado que usur-
pa el locus de la madre hay un isomorfismo y una convergencia tal en que
se viene a implantar la «retérica de la incertidumbre», version de Mura-
ro de «la existencia inauténtica». Esta retorica bastarda suplanta «la auto-
ridad» de la lengua materna, que dice lo que es ¢ instituye asi a su dadora
en profetisa y embajadora del ser heideggeriano.

En su concepeion de la lengua materna, Muraro lleva a cabo una pecu-
liar unificacién en Ef orden simbdlico de la madre®® de ecos heideggeria-
nos y resonancias de su interpretacion de la funcién materna como «wlugar
comiin originario» de «la pareja primordial» constituida por la progenito-
ra y su retofio. En este lugar se solapan la matriz de la vida y la matriz de
la palabra como un continuo de ser a ser. Pues, versus Lacan, para quien
nuestra relacién con la matriz de la vida no puede significarse, nuestra au-
tora entiende que no es necesario el «corte» que nos separa de la Madre
por obra de la Metafora paterna para acceder al orden simbélico. Por coin-
cidir en su matriz el ser con el sentido, «la lengua materna... es lo dnico
que puede ocupar el lugar de la madre»; gracias a ella puede ser restituido
el «lugar comtn originario», pues sus palabras no sustituyen a otras pala-
bras: sustituyen la cosa misma. Aqui la sustitucién equivale a la restitucion
de 1a experiencia primordial, es decir, el continuo metonimico de ser a ser
in praesentia. Se puede dar, asi, una sustitucion sin sustitutos en la medi-
da en que lo que res-tituyen-sustituyen es la experiencia primordial. Pues
bien, es esta remision al «lugar comun-originario» lo que esta en la base
de la fuerza normativa de la lengua. Es de la madre de quien aprendimos
a hablar, y ella fue en ese momento «garante de la lengua y de su capaci-
dad de decir lo que es. Entonces la autoridad de la lengua era inseparable
de la autoridad de 1a madre».

26. Muraro, Luisa, op. cit.
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Entre otras formas de nihilismo que describe, la autora de E! orden sim-
bélico de la madre identifica la que consiste en la concepcion del ser «como
indiferente al ser verdadero o falso...». Este ser indiferente no puede pres-
cribir nada en cuanto a que digamos esto o lo otro.... En cuanto se sus-
trac a la autoridad de la madre-lengua, «la cuestion de lo verdadero-falso
es sustituida por la de la verosimilitud y la credibilidadw». La credibilidad
se logra en la medida en que se esté «en coincidencia con un ya-dicho».
Pero, entonces, «la mente piensa un no-pensado, es decir, no piensa verda-
deramente, porque pensar, que es una actividad en estado puro, quiere de-
cir, por definicién, pensar lo impensado».

La lengua se aprende en el contexto de la interaccion de «la pareja pri-
mordial». Pero este intercambio es constitutivamente dispar, y, justamen-
te, es la disparidad del intercambio lo que determina «la fuerza normati-
vay de una lengua. Asi, sélo se puede luchar contra el nihilismo desde lo
que podriamos llamar una concepcion fundamentalista de la lengua mater-
na: «He optado por sustituir el apego infantil a la madre por el saber-amar-
la y considerar la lengua aprendida de ella como la forma primera arque-
tipica de ese sabem.

Pues bien, 1a concepcion fundamentalista de la lengua se dobla en Mu-
raro de una gran atencién a y valoracion de la literatura mistica. Pues ese
ser que la madre nos dice cémo se dice coincide, a la postre, con el decir-
se a si mismo del propio ser, que se presentaria de esta forma como puro
don. Ahora bien, se ofrece como puro don justamente alli donde se produ-
ce el fracaso de la palabra, es decir, en la experiencia de lo inefable. De
este modo, paraddjicamente, la dadora de Ia palabra es a la vez la dado-
ra del silencio, pues serfa precisamente el silencic el lugar en que la pa-
labra arraiga en el ser, y arraiga hasta el punto de que se niega como pa-
labra, La mistica, como experiencia de lo indecible, se produce en el fra-
caso del lenguaje como régimen de la mediacién, Asi, paradéjicamente, la
dadora del lenguaje como régimen de la mediacion seria a la vez la dado-
ra del fracaso del lenguaje en el don del puro ser, donde el ser, sit venia
verbo, se «sereay,

Luisa Muraro es explicita en su renegacién de la Ilustracidén y su recha-
zo del ;jSapere aude/”, Lamenta la falta de autoridad de la madre en nues-
tra vida adulta, pues entiende que es ésta, la causa de «la incompetencia

27. Considera que la identidad vindicativa, en tanto que «emancipacionista», es, emplean-
do los términos del autor de la Genealogia de la Moral, una figura del «resentimienton, iden-
tidad propia de la dominacidn.
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simbolica» que estaria en la base del nihilismo. Rechaza la independencia
adulta «ni del pensamiento ni de la nada porque, mas que ésta, deseo la
coincidencia entre mi pensamiento y mi ser». De vuelta del repetitivo «de-
cir de lo ya dicho» encuentra en una peculiar recreacién de la infancia el
lugar de esta coincidencia: «quizds volviendo a ser nifias... O, tal vez de
manera mas realista (1), traduciendo en la vida adulta la antigua relacion
con la madre para hacerla revivir como principio de autoridad simbédlica».
Se trata, entonces, de establecer un peculiar pacto entre mujeres que las de
la Libreria de Milan llaman affidamento®™. Consiste en entregarse fielmen-
te y depositar la confianza en una mujer adulta que oficia como sustituta
de la madre. De este modo, y paraddjicamente, se recupera el contacto con
[a madre que es, por definicién, una relacién adscriptiva, estableciendo un
peculiar pacto con la matriz de la vida, Asi, la relacién adscriptiva resul-
ta ser resignificada, recreada en clave contractual. Se sitda de ese modo en
el imaginario moderno del contrato a la vez que se renicga de la moderni-
dad. Y se pretende que este «volver a ser nifias» es lo que ha de preservar-
nos de caer en el nihilismo... «para nosotras, afirman sus adeptas, no exis-
te autoridad si no va vinculada a la autoridad de la madre». Las relaciones
que se establecen en torno a esta concepcién de la autoridad, que contra-
ponen a los poderes constituidos de 1a politica convencional, constituyen lo
que llaman las de la Libreria de mujeres de Milan «politica de lo simbéli-
co». Esta politica se basa en una distincion entre «el cuerpo social» y «el
cuerpo salvaje»: a este dltimo le corresponderia «la parte de la experien-
cia humana que desborda las capacidades de mediacion de un orden sim-
bélico-social dado y que queda fuera de la sintesis social». Pues bien: hay
que luchar para que el principio materno no sea sustituido por «la sintesis
social» del poder «constituido», o que equivale a «dar traduccién social a
la potencia materna».

Para nuestras sensibilidades democréticas no deja de haber algo inquie-
tante en esta peculiar alternativa al nihilismo. El affidamento se presta, con
su disimetria constitutiva, a propiciar funcionamientos de secta, y «la po-
litica de lo simbolico» sustrae las energias de las mujeres a la lucha por
sus reivindicaciones histéricas porque se entiende que lo verdaderamente
importante no se juega en este tablero®, Asi pues, entre varones y mujeres

28. El término ne encuentra exacta traduccion en castellano, pero viene a significar con-
fianza, fidelidad... Las empresas han acufiado ahora el término fidelizacién.

29. Cfr. Lidia Cirillo, Mejor huérfanas. Por una critica feminista del pensamiento de la
diferencia, trad. de Pepa Linares, prologe de Luisa Posada, Barcelona, Anthropos, 2002,
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ha de haber un separatismo total, pues «no hay mediacién de la diferencia
sexualy. Y las mujeres no debemos esperar nada de lo que provenga del
Jjuego —falico en ultima instancia— de la democracia. No es de extrafiar
que el manifiesto fundacional de esta derivacidn italiana del «pensamiento
de la diferencia sexual» se titule: No creas tener derechos™.

Por nuestra parte, desde una posicién constructivista versus el esencia-
lismo de las identidades, apostamos por los mestizajes genéricos, desde
donde cabe proceder a una reapropiacién critica y selectiva de «la heren-
cia de la madre», '

V. DE LA «NACION DE LAS MUJERES»
A LAS TRIBUS NOMADICAS

Luce Irigaray ha recibido criticas por su esencialismo, y en torno a la
interpretacion del mismo se ha generado un debate del que no vamos a
dar cuenta aqui®*', Nos interesa ahora fundamentalmente poner de mani-
fiesto las implicaciones filoséficas y politicas que conlleva su concepcién
del lenguaje radicalmente sexuado y que en alguna ocasion le ha llevado
a referirse a «la nacion de las mujeres». Como lo pusimos de manifies-
to en otra parte®, este separatismo lingiiistico podria tener dos implica-
ciones contrapuestas y —;por qué no decirlo?— igualmente indeseables.
5i es cierto que, como se ha afirmado, una lengua es un dialecto con un
ejército detras, entonces las mujeres deberiamos constituirnos en nacién
de amazonas. Pero, como se da la circunstancia de que no nos respalda
un ejéreito, lo méas probable es que se generara una situacion de disglosia
que diera lugar a una subcultura no dificilmente integrable. Asumiriamos
el modelo de la ¢tnia como paradigma de un régimen de multiculturalidad
como tantos otros vigentes en nuestra era de la globalizacion. Afortunada-
mente —asumo mi juicio de valor—, la concepcion lingliistica de Irigaray
no parece tener, por una parte, suficientes soportes empiricos®, y estima-

30. Muraro es contundente en su critica al emancipacionismo: no ros concierne a las mu-
jeres «comprometernos en pos de la coherencia interna del paradigma politico moderno» y
niega tajantemente «la necesidad en la cual se encontrarian las mujeres de luchar contra la
usurpacién masculina del universals, Cfr, La gran diferencia.... op. cit.

31, Cft. La gran diferencia.... op. cit. :

32. Cir. C. Amorés (ed.), Feminismo y filosofia, Madrid, Sintesis, 2000.

33. No afsla todas las variables pertinentes para determinar el peso especifico de la dife-
rencia sexual en el lenguaje.
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mos muy discutible dotarla de rango normativo: sen qué seria mejor, éti-
ca y politicamente, una situacién en la que el lenguaje masculino y el fe-
menino tuvieran un estatuto de cooficialidad?

Por su parte, la autora de EI orden simbolico de la madre ha elaborado,
como hemos tenido ocasién de exponerlo, una teoria de la lengua mater-
na que se presta a objeciones tedricas asi como a protestas politicas. En lo
que concierne a su concepeidn segin la cual seria la autoridad de la ma-
dre que ensefia al nifio/a la lengua lo que dotaria de fundamento a su fuer-
za normativa, Muraro parece olvidar que, como lo puso de manifiesto Witi-
genstein, el lengnaje es pablico y, en consecuencia, el nifio aprende sus re-
glas de uso en tanto que tales. La «pareja primordial» no estd en un burbu-
ja como ambito simbdlico sin fisuras: la propia madre recibe, como cual-
quier hablante, la competencia lingiiistica de su atenerse a las reglas v a los
criterios de uso de las expresiones lingiiisticas en una comunidad determi-
nada. El aprendizaje de la lengua por parte de las criaturas se produce en
¢l contexto de un proceso de socializacion en el que la propia madre solo
puede dar el sentido de las palabras en cuanto su propio decir es convali-
dado por la comunidad lingiiistica en la que se incardina. La posibilidad
de la existencia de un lenguaje privado por parte de un «hablante» aislado
ha sido ampliamente discutida por los tedricos del lenguaje. En cuanto a la
teoria de Luisa Muraro, se trataria de un lenguaje privado & deux, donde la
madre podria ensefiar al nifio significados arbitrarios sin contrastacién con
los usos de los hablantes que se sitdan en su contexto lingiiistico y social.
Podria asi ensefiar usos arbitrarios y delirantes. Sin embargo, la madre so-
cializa al nifie, y el aprendizaje de la lengua es fundamental en este proce-
so de socializacién en tanto que ella es, a su vez, un ser social, asi como
autoriza los usos lingiiisticos en tanto que, a su vez, es y ha sido autori-
zada en la medida en que se atiene a las vigencias piiblicas. Por su parte,
Rosi Braidotti, la tedrica de los Sujetos Nomades® como la identidad mas
idonea en una sociedad global de «flujos descodificados» en el sentido de
Gilles Deleuze —de quien es una discipula critica— es implacable con las
implicaciones politicas de la concepcién fundamentalista de la lengua ma-
terna. No sé si estd pensando en Muraro cuando pregunta:

(Es la maternidad coercitiva provocada por la violacidén de una pandi-
lla —en referencia a la tragedia de las mujeres de Bosnia Herzegovina— el

34, Cfr. R. Braidotti, Sujetos nomades, trad. de Alicia Bixio, Buenos Aires, Paidds,
2000.
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precio que hay que pagar por hablar la lengua materna «incorrectan? ;No
es toda apelacion a la lengua materna «correcta» la matriz del terror, del
fascismo, de la desesperacién?

La identidad némada, para nuestra filésofa, podria ser el antidoto y el
conjuro de los genocidios.

LEs porque practica una especie de promiscuidad con los diferentes ci-
mientos lingiiisticos por lo que la poliglota ha renunciado hace tiempo a
cualquier pureza lingiiistica o étnica? No hay lenguas maternas, sélo sitios
lingilisticos que una toma como su punto de partida. Desde el momento en
que una nace, pierde su origen...”,

La némade renuncia asf al anclaje en un «orden simbolico de la madre» a
quien se atribuye la funcién de agente y garante de una relacion genuina
con ¢l ser. No hay lenguas privilegiadas de una madre-patria en la que se
expresa por antonomasia el sentido del ser, como al menos en algiin mo-
mento lo creyd Heidegger. Preferimos la afirmacién de Adorno: «La patria
del hombre (y de la mujer) es haberse ido».

Nuestra era global parece caracterizarse por la «descodificacion» de to-
dos los flujos, es decir, por la liberacion de los mismos de su adscripcidn y
modulacién de acuerdo con contenidos cualitativos cualesquiera, tal como
entendia Deleuze que se producia en el capitalismo. Pero en el capitalismo
del «Nuevo Orden Mundial S.A.», por utilizar la caracterizacion de Donna
Haraway*¢, todo sucede, por un lado, como si la descodificacién llegara al
paroxismo: flujo del capital financiero, flujos migratorios incontenibles, fe-
minizacién de flujos de mano de obra y globalizacion del cuidado... pero,
por otro, no deja de haber fendmenos o propuestas de re-codificacion: el
caso de Muraro es expresivo en este sentido. Braidotti, mas sensible que
ella a los procesos tecnoldgicos de la era global, detecta lo paradéjico de
su propuesta en un mundo en el que se ha roto ¢l continuum materno..,

En otra parte’” me he referido a la ambigiiedad de la obra de Irigaray,
que hace posible el surgimiento a partir de ella de lo que podriamos llamar
una interpretacion de derecha y una deriva de izquierda: Muraro y Braidot-
ti, respectivamente. Ahora nos interesa sefialar que, a partir del exilio sexual
de la autora de Speculum, vivido con nostalgia de impronta heideggeriana,

35. Op. cit., pag. 43

36. Cft. D. Haraway, Modesi_Witness@Second_Millenivm. Femaleman®©_Meets_ Onco-
mouse: Feminism and technoscience, London-New York, Routledge, 1997.

37. Cfr. La gran diferencia, op. cit.
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se produce una reaccién de recodificacion y busqueda de arraigo, por par-
te de Muraro, asi como un «vector de desterritorializacién» en la figura-
cién de la ndmade de Rosi Braidotti. Desterritorializacion asumida como
forma de vida con un talante que yo llamaria nietzscheano... Ahora bien,
si las implicaciones politicas de la obra de Irigaray y Murare son, cuando
menos, inquietantes, como lo hemos podide ver, las posiciones de Braidot-
ti no lo son menos para las sensibilidades democriticas. Incrédula en cuan-
to a las posibilidades de una renegociacion del orden de la polis, nuestra
némade encuentra un centro de fuga —precario— en los extramuros de la
ciudad. Pero no, como lo propone Seyla Benhabib, para encontrar un lugar
desde donde ejercer la critica tomando distancia cuando los valores de la
polis llegan a estar demasiado reificados®, sino porque la posicion néma-
de es de suyo oblicua al orden de la polis irredenta.

Mas bien, el proyecto nomadico, partiendo de la desterritorializacidn de-
leuziana de los flujos del deseo, de las figuraciones «rizométicas» en con-
traste con las raices que impulsan hacia arriba en un simplificador esque-
matismo, tiene en cuenta fundamentalmente la desterritorializacién de los
flujos migratorios femeninos. Es consciente de que los/las emigrantes y
los/las exiliadas tienden a instituir en instancia normativo-utopica el tugar
que se vieron obligadas a abandonar. Pero Braidotti, con la figuracion de
la némade como «metafora performativa» les propone un talante diferen-
te y mas acorde con las realidades de nuestro mundo global. La propuesta
consistiria en hacer del limite-plenitud de otra forma y en otra direccion,
en asumir, mas aila de la nostalgia, su condicién come un amable marida-
je con el desarraigo... quizd puede ser interpretada como una invitacién a
la prictica del «nihilismo activo». Se ha criticado su propuesta tildando-
la de elitista: parece adecuarse mds a la situacion de quienes tienen «mul-
tiples pasaportes» que a los indocumentados/as «sin papeles». Por nuestra
parte, nos interesa aqui sefialar una tension conceptual en la obra de Brai-
dotti que se relaciona con el hecho de que quiere ir mas alld de Lacan a la
vez en la direccidn de Gilles Deleuze y en la de Luce Irigaray. En la es-
tela de la autora de Speculum, reclama un orden simbdlico donde el de-
seo femenino pudiera ser inscrito y ser representable. En la del auter de £/
Antiedipo® se identifica con la des-adscripcion de los mecanismos del de-
seo de las figuras parentales edipicas, sea cual fuere la modalidad de «or-

38. Cfr. Sujetos nimades, op. cif., pag. 72-3.
39. Cft. G. Deleuze, F. Guattari, El antiedipo, trad. De Francisco Monge, Barcelona, Ba-
rral ed., 1972 ‘
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den simbdlico» en la que se podrian enmarcar. Es como si, por una parte,
en la linea de Irigaray y Muraro reclamara un orden simbélico ——en dlti-
ma instancia de factura lacaniana— ora paralelo, ora alternativo, mientras
que, por otra parte, con Deleuze y Guattari asumiera la deconstruccion de
cualquier modalidad de orden simbélico en consonancia con la concepcion
de un inconsciente productivo: el de «las maquinas deseantes» que nada
quieren saber de las formas de representacién. La consecuencia politica de
esta tension conceptual irresuelta es la incoherencia de demandar a Deleu-
ze un estatuto diferencial especial para la diferencia femenina —entendi-
da a lo Irigaray-— entre las n-posiciones diferenciadas del deseo que resul-
tan de la produccién de «las maquinas deseantes», en un orden simbdli-
co deconstruido®. Lo curicso es que su incoherencia tedrica viene plantea-
da desde una exigencia politica coherente®!; «a fin de desmitificar las ca-
tegorias basadas en el falo, una debe, primero, haberse ganado una locali-
zacion desde 1a cual poder hablar». Ahora bien, parece que nuestra filoso-
fa deleuziana no repara en que esa localizacién no se logra precisamente
de la mano de Trigaray —que atribuye a las mujeres un lenguaje totalmen-
te idiosineratico y sin traduccion en el logos— sino que pasa por la senda
ilustrada de las vindicaciones feministas.

40. Cfr. Tiempo de feminismo, op. cit.
41. No en vano la considero «la izquierda de Irigaray».

CariTuLO 11
NIHILISMO: ;ES POSIBLE COMENZAR DESDE CERO?
MARIFLOR AGUILAR RIVERO
UNAM, México

Antes que nada quiero agradecer a José Francisco Zifiiga y a Luis Séez
la invitacién a este Encuentro. Es para mi una alegria volver a estar con
ellos y con otros amigos y amigas. Pero ademas, agradezco el tema de la
convocatoria, la reflexidén sobre el mundo actual y en particular sobre cuél
es la tarea del pensar y el proyecto cultural en fa época del nihilismo.

Sin entrar en la discusién de cudl es el sentido correcto del nihilismo
y partiendo de la nocién de «nihilismo activo» como lo entiende el profe-
sor Vattimo, como una oportunidad de comenzar una nueva historia, quie-
ro detenerme en lo que esto puede significar,

Si de «comenzar una nueva historiay se trata tenemos que preguntar des-
de dénde podemos comenzarla, cudl habra de ser el punto de partida, para
qué, por qué y ¢como volver a empezar. jEs posible comenzar de cero, ha-
cer tabla rasa del pasado, como se dice? Esta es una primera reaccion ante
la idea de «volver a empezarn», la de negar todo lo anterior, «negar el pa-
sado para acceder a la realizacién de “lo que nunca ha sido”»'. ;Es esto
posible?

Desde algunas perspectivas se ha respondido que si.

Hay versiones del psicoanalisis por ejemplo que, al menos en su manera
de conceptuar al sujeto del inconsciente parecen sostener esta tesis, a partir
de la cual lo conciben como un vacio que irrumpe en el orden simbélico

1. Catherine Mills, University of New South Wales, web.
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inaugurando un nuevo orden. Yo tengo mis reservas al respecto. Sabemos
por otra parte que creatio ex nihilo es también un dogma de fe.

Pero nosotras no coincidimos con esta primera reaccion frente al llama-
do a «volver a empezar». La subjetivacién de la crisis se presenta cierta-
mente como un cu! de sac, como un punto muerto; como ¢l momento en
el que, en efecto, todo parece desmoronarse o, como se ha dicho, cuando
todo lo sélido parece desvanecerse en el aire, pero me parece que ni aiin
asi podemos quedarnos sin la sustancia que hizo posible la vivencia de va-
cio. Aunque Atenea haya salido de la cabeza de Zeus, Zeus mismo tenia
una historia. En esto seguimos la prohibicién eleatica que niega la posibi-
lidad de la generacién espontdnea’. ;Cémo entonces comenzar de nuevo?
Frente al nihilismo que se nos ha impuesto ;qué nos queda?

«Nos queda la palabran, dice el poeta’, y jqué es esa palabra cuya luz
celebré el maestro Gadamer? También responde el poeta: «son gritos en el
cielo, y en la tierra son actos».

De gritos y actos se trata entonces, Comencemos con los gritos. ;De
qué gritos se trata? ;Qué reclamamos? ;qué nos han robado? Masiva y es-
tructuralmente nos han impuesto un tiempo que no nos pertencce, el tism-
po propio de unas leyes que no son las nuestras, que no sen las de «la pre-
caria condicion humana, que estid hecha efectivamente del material del que
se hacen los suefios»; nos han impuesto el tiempo del intercambioc mercan-
til que «sélo es un momento del intercambio simbolico y su hegemonia
estd fechada muy recientemente»’, Se constata en un estudio que se lle-
v6 a cabo para la Comunidad Econdmica Europea que, a pesar de la ten-
dencia hacia la reduccion del tiempo de trabajo y del aumento del tiempo
de ocio, los individuos tienen constantemente la sensacion de tener cada
vez menos tiempo, de estar permanentemente estresados, como si el «ca-
ballero gris» de la Historia Interminable de Michael Ende, efectivamente
se estuviera robando el tiempo. Una periodista inglesa escribe que las mu-
jeres que trabajan y que también son madres estin permanentemente ha-
blando del tiempo. Su demanda de mas tiempo, dice, es semejante al de-
seo de dormir o de comer’.

Los tiempos sociales, de hecho, estdn en conflicto: el tiempo de produc-
cién y el tiempo de reproduccién, segin la clasica distincion marxista; el

2. Cfr. «Peter Durigon's Dissertation about Socrates and Heideggen, web.

3. Bias de Otero, poeta bilbaino.

4. «Apuntes sobre la necesidad de crear mitos», Amador Fernindez Savater, web.

5. Carol Watts, «Time and Working Mothers: Kristeva’s “Women's time” revisited», Red-
ical Philosophy, 2003,
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tiempo femenino y el masculino, segin la no tan clasica oposicién que Ju-
lia Kristeva se encargd de puntualizar, Los tiempos lineales del progreso,
los tiempos ciclicos y los tiempos en espiral. Como Th. Kuhn pensé para
las ciencias y Braudel para la historia, en los tiempos sociales hay también
tiempos normales y tiempos de crisis, tiempos largos y cortos.

Sabemos que el tiempo de la politica no es el tiempo de la vida cotidia-
na, Mas ain, puede decirse que hay un desfase entre el tiempo politico y
el tiempo de la cotidianidad, tienen ritmos distintos. El ri#mo no es ni cor-
to ni largo, ni lento ni rdpido; es mas bien la organizacion de las duracio-
nes desiguales® que contribuyen a construir las identidades locales y gru-
pales de la sociedad y que se estructuran como una Iucha por la hegemo-
nia de temporalidades.

Y, lo sabemos, el capital financiero, en un movimiento circular diabdlica-
mente virtuoso, impone sus coordenadas espacio-temporales aprovechando
a su vez ¢l nihilismo, la destruccidn de sentido, que él mismo ha impues-
to y contribuye a reproducir’. Kosellek y Marramao han planteado la rela-
cion intima que hay entre la concepcidn del poder que una sociedad tiene
y su concepcion del tiempo y se ha visto que las mds resistentes relaciones
de dominacién son las que estin basadas en jerarquias de temporalidades?®.
Amador Fernandez cita a Marco Revelli quien describe el sistema produc-
tivo como «un flujo continuo y vital, que hace palpitar el entero entramado
productivo al mismo ritmo, que abarca todas las fases de produccion al mis-
mo tiempo»®, Las investigaciones hechas desde esta perspectiva han mos-
trado que este flujo continuo del tiempo deja atras y excluye las practicas
sociales que no se ajustan a los tiempos establecidos y hegeménicos'®,

¢De qué se trata entonces? El punto me parece no esta en que queremaos
mds tiempo sino en que queremos nuesiro tiempo; es el tiempo propio de
cada uno, de cada una, es el tiempo de los procesos de formacidn el que
queremos que deje de estar secuestrado.

Bien, pero jpara qué queremos el tiempo? Si hablabamos de gritos, son
muchos los gritos que piden tiempo; pero lo que en definitiva los articu-
la es la escasez de tiempo para narrar, para contar historias, Sabemos por

6. Cfr. Pierre Lantz, «Rythmes sociaux et temporalités politique», Temporalistes, n.° 15,
octubre 1990, pags. 13-18, ‘

7. Amador Fernandez, op. cit,

8. Cfr., Boaventura de Sousa Santos, «The World Social Forum, Towards a Counter-he-
gemonic Globalisation», Reader Fellows' Meeting, May 2003, web.

9. Amador Ferndndez, op. cit.

10 B. de Sousa Sanios, op. cit., pig. 11.
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1a biopolitica que las temporalidades del mercado y la produccion atravie-
san cada uno de los rincones de la vida cotidiana, de los cuales, uno de los
mas dafiados, creo vo, es el relacionado con las historias, con la posibili-
dad de contar y contarnos, de narrar y narrarnos.

Estoy convencida de que la forma actual de la confrontacién social no
es la lucha de clases sino la lucha de historias, 1a lucha entre historias. Nie-
tzsche decia que llegaria un momento en que la humanidad se destruiria a
s1 misma en la lucha por las palabras; yo afiadiria que también en la lucha
por las historias. Me parece que la mejor manera de resistir, o una de las
mejores, es oponer una historia propia frente a la historia oficial; la unica
forma de resistir al nihilismo impuesto es el nihilismo buscado. Este, como
se ha dicho, no se traduce solamente en multiplicidad de historias, pues esta
multiplicidad y pulverizacién también nos la han impuesto. El nihilismo
buscado se traduce en recontar cada una de las historias que por nosotros
se cuentan, en oponer una historia particular a la historia global de éxito y
progreso, una historia colectiva contada por los pueblos frente a las histo-
rias de préceres y héroes ficticios; pero también una historia donde se re-

_conozca la colectividad frente a las historias fragmentadas que nos fuerzan
a contar y a contarnos. Estoy de acuerdo con quien afirma que «tenemos
que elaborar narrativas de sentido que nos vuelvan a colocar en un mundo
despedazado; [que nos vuelvan] a orientar, que nos sirvan para descifrar la
historia colectiva que nos constituyen, porque lo que ahora se requiere es
«construir...referentes simbolicos adaptados a las cavidades mas profun-
das de nuestro tiempo histérico, que generen sentido y permitan sustraerse
(al menos mentalmente) a la guerra econdmica y el ascenso de la insigni-
ficancia que leva consigo»!’.

Se trata, asi, de enfrentar historias de dignidad frente a historias de ais-
lamiento politico; historias del pasado doliente frente al presente triunfante;
historias de sometimiento frente a historias maquilladas de modernizacion.

;Hace falta hablar de la relevancia de la narracién de historias para la
construccion de identidades? No, no hace falta, pero igual quiero recordar
a Sartre, que cumpliria cien afios este afio, y que décadas atrds nos habia
dicho algo al respecto: «el ser humano [dice] es un contador de historias,
Vive rodeado de sus mitos propios y de los de otros. Con ellos ve todo en
su vida, sin preocuparse. Y busca vivirla como si la estuviera contando»®.

11, fbid.
12. Cit. por Claire Moon, «True Fictions: Truth, Reconciliation and the Narrativisationof
Identity», University of Bristol, 1999, pig. 1.
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No es extrafio por otra parte que también a Simonne de Beauvoir le haya
interesado hablar sobre esto en La mujer rota, donde dice que «sélo quien
ha sufrido, quien ha perdido, experimenta la necesidad de contarse»’,

Y ni hablar del lugar que en Paul Ricoeur tiene la narracién articulada
con el tiempo: «el tiempo se hace humano [dice] cuando se articula en modo
narrativo y la narracién alcanza su plena significacién cuando se convierte
en una condicion de la existencia temporal»’. Hay que hablar también del
lugar que se le atribuye a la narrativa en las mejores propuestas democriti-
cas, como método de resolucion de conflictos y como método de ampliar la
comprensi6n, Estas propuestas democraticas sostienen que una de las fuen-
tes de conflicto social y de malos entendidos entre grupos o individuos es la
sensacion que tienen las partes de no ser comprendidas, de que las propias
necesidades, deseos y motivos no han sido reconocidos adecuadamente. En
tales circunstancias lo que se propone es acudir a su narracién'®.

Y narrar, contar historias, desde luego, se lleva su tiempo.

Para decir algo se... [hila] una palabra tras otra, se dice algo en un mo-
mento y éste se transforma en un antes cuando hay otra palabra que se
enuncia después. Una palabra después de otra, ese es el camino del ha-
blar humano,

nos han dicho's. Pero también los maestros nos han dicho que por suerte ni
podemos decir todo ni lo podemos decir de una sola vez; tampoco podemos
escuchar todas las posibilidades de sentido de lo que se dice. El sentido de
lo que se dice «aparece de pronto e igual de pronto y sin transicién, igual
de inmediatamente se ha esfumado de nuevo»'?; se esfuma y se desliza ha-
cia otros contextos, y al recontextualizarse se desvanece, se oculta para vol-
verse a encender. La construccién del sentido se lleva su tiempo.

Pero todavia quisiera seguir indagando para qué queremos ¢l tiempo para
contar historias, y aqui solo puedo responder que lo queremos para fejer
con ellas, para tejer lazos y construir sociedad. ;Y qué puede ser esto? ;Se
trata otra vez de contar grandes relatos? (Como evitarlos?

13. Cit, por José Miguel Marinas, en «La identidad contaday, borrador.

14, Paul Ricocur, Tiempo y narracion I, Siglo XXI, pag. 113.

15. En «Communication and the Other: Beyond Deliberativ Democracy», en Scyla Ben-
habib (Ed.), Democracy and Difference, Princeton University Press, 1966, pag. 131.

16. Erenesto de lcaza, «E! conjuro hermenéutico ante el conjuro de lo lingiifstico: el pro-
blema de lo no dicho y lo inefable en Gadamer, Tesis de Mestria, febrero 2004, pag. 44.

17. H.-G. Gadamer se refiere asl a 1o bello, en Merdad y método, Ed. Sigueme, Salaman-

ca, 1991, pag. 575,
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Aqui es importante sefialar dos cosas. En primer lugar, un «tejido» cu-
yos hilos son historias de pueblos y personas contadas por ellos mismos
no tiene semejanza con un metarrelato. Pero al misme tiempo, una histo-
ria de la colectividad, que implique y suponga la articulacidn, es también
imprescindible'®. Al respecto puede ser conveniente tomar en cuenta el es-
tudio que hace el Departamento Ecuménico de Investigaciones acerca de
los movimientos sociales en América Latina en el cual plantea que en un
primer momento, los nuevos actores sociales que emergen en los dltimos
20 afios, se desarrollan en un marco particularista cuyo fin no es un cam-
bio histérico de la sociedad sino la lucha por ¢! reconocimiento y por un
espacio dentro de la sociedad... Hoy, [dicen], estamos avanzando hacia un
nuevo momento... los nuevos movimientos sociales han agotado espacios,
han madurado y se dan cuenta de que hay que ampliar los horizontes... son
conscientes de la necesidad de articulacion'.

De esta articulacién, pues, se trata, de construir solidaridades, de recu-
perar el contacto:

[...] no es lo mismo —cito a Ferndndez Savater— una comunidad unida por
lo que contempla pasivamente en alguna pantalla mdgica que otra reunida
¢n torno a lo que hace. No es 1o mismo una comunidad con ritos y formas
complejas y flexibles de intercambio simbélico para resolver conflictos que
otra que no puede echar mano mds que de los tribunales y la violencia. No
es lo mismo una sociedad indiferente u hostil con respecto a su pasado que
otra que lo hace renacer permanentemente, recreandolo™.

Saber quiénes somos, saber qué padecemos, qué gozamos; encontrar vias
para decir qué pensamos, qué criticamos. Criticar, pensar, gozar, padecer.
Ser conjuntamente.

Tampoco es lo mismo construir sociedad «desde abajo» que construir-
la por decreto; ni construirla mediante ¢l dominio, que mediante la infor-
macidn y la anécdota.

Aungque mi postura frente al movimiento indigena zapatista de mi pais
no es acritica, si creo que algo o mucho pueden decirnos de la guerra con-
tra el nihilismo impuesto. Quizas no comparto la opinién tal vez exagera-
da de Immanuel Wallerstein quien en un articulo reciente opina que «des-

18. «lusticia y mercado: la sociedad en la que quepan todos, articulo publicado en Re-
vista Pasos, N.° 95, mayo-junio, 2001, por el Departamento Ecuménico de Investigaciones.

19, Ibid., pigs. 8-9.

20. Fernandez Savater, op. cil.
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de 1994 la rebelién zapatista en Chiapas ha sido ¢l movimiento social més
importante del mundo, el barémetro y el disparador de otros movimientos
antisistémicos por todo el planeta»®', pero lo que si hay que reconocer es
que el zapatismo representa un interlocutor obligado para los actores so-
ciales de la politica mexicana y que es un movimiento que arroja puntos
de utopia realizada que hay que considerar. Considero que la importancia
del zapatismo radica en parte en que ha tenido la habilidad de construir un
nuevo lenguaje, un imaginario politico no convencional que se articula con
esperanzas y suefios de muchos, jévenes y no tanto; ha sabido ir constru-
yendo una nueva idea y un quehacer diferentes de Ia pelitica, que no se li-
mita a discurses sino precisamente a tejer lazos, a hacer cosas, a no espe-
rar mejores condiciones de vida resignando la conciencia y la autonomia
sino ensefiando a sus gentes a leer, a jugar, a sembrar y también ;por qué
no? a mercadear, a comercializar el café, e incluso hasta exportar.

Ya para terminar, quiero contar ¢como estas comunidades ven la historia
y como la cuentan jugando y tejiendo. En un caracol zapatista, lo que sig-
nifica una regién donde se asienta una «junta de buen gobierno», la gente
forma una rueda y van tirandose uno a otro, sin orden fijo, una madeja de
hilo. Quien recibe la madeja debe contar su historia y al final el hilo se te-
jid en el medio del circulo y las historias también se tejieron.

Con este juego comunitario los zapatistas nos recuerdan que no ha lu-
gar la tesis del fin de la historia; que ésta puede ser un tejido de pasados y
presentes fragmentados que forman algo comun, algo come un nuevo fu-
turo de convivencia.

Estas experiencias y muchas otras dispersas por el planeta nos recuer-
dan la sensibilidad de Guattari que en los afios 80 escribe una carta a Sue-
ly Rolnik, su gran amiga y anfitriona en Brasil, en relacion con la cons-
truccion de nuevos vinculos humanos:

Dice:

Las franjas de frecuencia de ese inusitado viaje no estin bien sintoniza-
das. Hay ruidos, sonidos desarticulados, y muchas veces no soportamos es-
perar que una composicion nazca... En verdad, lo que no soportamos es fa
estridencia de esos sonidos... lo que no soportamos es que $omos un poco
Penélope y un poco Ulises... Y, sin embargo, en los momentos en que, sin
quererlo, conseguimos soportarlo, descubrimos con cierto alivio que, de esa
convivencia, se destila ya una nueva suavidad (nova suavidade...)®.

21. I. Wallerstein, «Los zapatistas: 1a segunda etapa», La Jornada, 19 de julio 2005,
22, Félix Guattari, Suely Rolnik, Micropolitica, cartografias do desejo, Vozes, Petrdpolis,
1986. : .
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La ocasién de este encuentro tiene para mi una importancia muy espe-
cial. Rodeado de personas a las que por un lado me aproxima la amistad y
por otro la voluntad de pensar en comun, no puedo desaprovechar el Kai-
rés, el momento oportuno, para expresarme con una libertad que trasciende
ciertas coacciones académicas. No es tiempo para la exposicién descripti-
va y rigurosa de la obra de algin autor, ni para la definicién precisa de un
campo conceptual. Son éstas tareas que implican un analisis muy analitico
y minucioso y que pueden o deben hacerse en soledad. Ante el amigo dis-
puesto a pensar en nuestra compaiifa, sin embargo, lo mas fructifero con-
siste en exponerle aquellos problemas que nos acucian, quizds porque aspi-
ran a abrir un territorio nuevo y se sitian en la frontera entre lo que cree-
mos saber y lo que no sabemos. Es de este modo como podemos aliviar un
poco ¢l peso de la incertidumbre, interpelando a la critica del otro y a sus
sugerencias, con el fin de que el propio pensar, transido por la vaguedad y
el caracter tentativo de algunas ideas que se nos han convertido en obsesi-
vas, reciba el beneficio de una posible maduracion.

Dicho esto, espero haber sido ya disculpado por ¢l atrevimiento al que
me expongo sugiriéndoles a continuacién un diagnéstico del nihilismo en
su vertiente social y unas propuestas para su critica que son fruto de mi
propio anhelo de creacion y cuyo perfil no he conseguido atin formular con
la suficiente claridad.

Comenzaré intentando caracterizar el ser del espacio social mediante una
ontologia que pretende trascender simultineamente las concepciones de Nie-
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tzsche y Heidegger integrandolas en un nuevo nivel. A continuacién, orien-
tdindome hacia la pesquisa de un nihilismo positivo, productive o propio
(en terminologia heideggeriana), procuraré mostrar el tipo de nihil creati-
vo, de nada activa, que es consubstancial al entramado social. Finalmente,
esbozaré el modo de critica social que deberia enlazarse a la necesidad de
combatir otro nihilismo, esta vez destructivo o impropio.

I. EL ESPACIO SCCIAL COMO ENTRAMADO DE ACONTECIMIENTOS
FUERZA-SENTIDO

No me embarcaré en una descripcién minuciosa de las fricciones entre
las comprensiones ontoldgicas nietzscheana y heideggeriana. Me centraré,
sobre todo, tras extraer lo que considero esencial en ellas, en reflexionar
sobre la necesidad de trascenderlas,

Las ontologias de Nietzsche y Heidegger son paradigmaticas de dos mo-
delos, cada uno de los cuales ha encontrado en la actualidad mas reciente
expresiones y bifurcaciones diversas. Tales modelos, opuestos en muchos
sentidos, coinciden, sin embargo en algo esencial: en la afirmacién de una
diferencia jerarquica y de una cierta exterioridad insuperables entre los fe-
némenos de «fuerza», por un lado, y de «sentido», por otro.

Fuerza y sentido no adquieren en estas dos visiones el mismo rango on-
tolégico. Son, en cierto modo, exteriores la una respecto al otro y mantienen
una jerarquia bien precisa. En el caso de Nietzsche, la fuerza, no es, ella
misma, un fendmeno de sentido, sino mas bien, un fendmeno en si asigni-
ficativo, Es el ingrediente mas bdsico de lo real cuya textura interna no es
la del sentido, sino la de la voluntad, voluntad de poder en cuanto expan-
sion y crecimiento. Su ser es puramente intensivo y no expresive o semén-
tico, si entendemos estos términos desde un punto de vista fenomenologi-
co o hermenéutico. Por su parte, el sentido (del ente), podriamos decir, &s
un efecto ulterior, de superficie, un sintoma de la fuerza y, en particular un
sentido que se expresa en forma de valor. Su ser no es, tomado en si, in-
tensivo, sino expresivo o semidtico. Es cierto que fuerza y sentido (o va-
lor) son indisociables en la concepcion nietzscheana, pero la jerarquia ge-
nética entre ellos, en primer lugar, establece una relacién de derivacién, 0
de profundidad-superficie de modo que uno de los elementos, en este caso,
el del sentido, se ve privado de un poder propio. La transformacion o crea-
cidn de valores no posee su principio en éstos mismos. Ese principio es vi-
cario: transformar las valoraciones humanas es algo que sdlo puede alcan-
zarse mediante un giro 0 modificacién en el plano de la fuerza. Esta cir-
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cunstancia determina, en segundo iugar, que, si bien dentro de una unidad,
mantengan una relacidén de exterioridad en cuanto a su esencia.

El modelo heideggeriano presupone, igualmente, una relacién jerar-
quica y de exterioridad, aunque la posicién de los elementos es, en este
caso, la inversa. El ser es intimamente un fenémeno de indole semantico,
en la medida en que constituye el acontecimiento de sentido por mor del
cual es abierto un horizonte de mundo, un mundo de sentido. En su criti-
ca a Nietzsche ha dejado claro, por otro lado, que el fenémeno intensivo
de la fuerza es completamente extrafio al del sentido. Este reclama apre-
hensién comprensiva; aquél, en cuanto ligade a la voluntad de poder, obe-
diencia, La «fuerza» designa para Heidegger, de un modo jerarquico-onto-
légico, un modo derivade del sentido. Pues la caracterizacién de lo real a
partir de los fenémenos de fuerza sélo constituye para ¢l uno de los mo-
dos posibles en que es comprendido ¢l sentido del ser. La exterioridad en-
tre ambos es aqui mas clara, pues los fenémenos de fuerza, en los que se
pone en obra la voluntad de poder, corresponden, en la interpretacion hei-
deggeriana, a una metafisica de la subjetividad cuyo basamento clave es la
pura voluntad de voluntad que culminaria en la voluntad técnica de domi-
nic sobre lo existente.

Esta logica oposicional y jerarquizante entre fuerza y sentido, como se
podria decir en tono derridiano, puede ser deconstruida. Y hay que decir
que la deconstruccidén no afectaria sélo a los planteamientos de Nietzsche
y Heidegger, sino a una multiplicidad de versiones de estos modelos que
siembran el escenario actual de la filosofia. En el modelo heideggeriano
cabe incluir las derivaciones hermenéuticas de diverso signo. En el nietzs-
cheano, los movimientos estructuralista y postestructuralista embrujados
por su herencia, tal y como ocurre en Foucault y, en cierta medida en el
Deleuze de la ultima época.

En cualquier caso, mi apuesta en este contexto se cifra en el principio
que, provisionalmente, denomino principio de copertenencia e indiscerni-
bilidad entre fuerza y sentido. Sentido y fuerza, en primer lugar, se coper-
tenecen. Un mundo de sentido, en espiritu heideggeriano o hermenéuti-
co, una comprensiéon del mundo, no puede ser entendida sélo en virtud de
las relaciones internas del sentide. No niego la potencia propia que asiste
al acontecer del sentido, una potencia inmanente al ser de lo significativo
que enlaza sentidos y crea nuevos sentidos por medio del circulo herme-
néutico, ni tampoco el caricter de acontecimiento de este proceso, es de-
cir, la constitucién de un mundo comprensible bajo la forma de un simul-
taneo ocultamiento-descubrimiento operado en el aparecer del ser. Ahora
bien, un mundo de sentido no constituye s6lo una imagen del mundo, una
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interpretacién del ser de lo real. Un mundo de sentido, una comprension
del mundo, es siempre, al unisono, un posicionamiento efectivo del hom-
bre en la existencia, un modo de situarse en el entramado de la facticidad
mundanal. De otro modo, su ser no es sdlo hermenéutico, sino, al mismo
tiempo, operante, performativo. Todo mundo de sentido, en efecto, es una
fuerza activa. Y esto no en virtud de implicaciones a su vez semiéticas, sino
intrinsecamente. Pues su sola emergencia, su sola presencia, constituye ya
un modo de afectar a la conformacién efectiva del mundo, de empujar, co-
hibir, transfigurar, doblegar, ocultar, reprimir, excluir, etc., otras compren-
siones, las cuales, del mismo modo, resisten, colaboran, se repliegan, etc.
Todos estos ultimos verbos implican, antes de todo, una accién, un influ-
jo al nivel de la praxis. Los fenémenos de fuerza que estin en relacion de
copertenencia con el sentido no poseen, se deduce, un sentido peyorativo,
no representan meramente fendmenos de violencia coercitiva, El significa-
do de «fuerza» puede ligarse aqui al empleado por Foucault, que proviene
del nietzscheano: fuerza como poder de afectar, de influir, de empujar en
una determinada direccién,

Pero, inversamente, un fenémeno de fuerza no puede, a mi entender, com-
prenderse s6lo en un sentido puramente performativo u operante, Pues la
puesta en obra de una fuerza es ya, por si misma, la insercién de un efec-

-to significativo, en ¢l mundo. Pues nada ocurre en el mundo humano que
no se presente «en cuanto» o «comon.

A esta copertenencia sentido-fuerza hay que afiadir su indiscernibilidad.
Siendo dos caras heterogéneas de una misma moneds, no poseen un perfil
o una delimitacién independiente. Ni el sentido es el efecto superficial de
una fuerza, ni ésta es la consecuencia ulterior de un mundo de sentido. Un
mundo de sentido es al mismo tiempo una fuerza y viceversa.

A esta unidad de dos fenémenos heterogéneos e indiscernibles se le po-
dria denominar acontecimiento fiuerza-sentido.

Dicho esto, es necesario ahora interrogarse por la forma en que este fe-
némeno ontoldgico originario conforma una estructura social. Y en estc
punto me veo obligado a intentar, de nuevo, rebasar las posiciones de Nie-
tzsche y Heidegger. La posicion de este ultimo involucra algunas dificul-
tades, entre las que voy a sefialar la que me parece esencial. La conforma-
¢ién de un mundo social determinado parece que solo s pensable, si nos
mantenemos en Heidegger, bajo la suposicién de la emergencia previa de
un horizonte global, el cual mantiene una coherencia interna y una homo-
geneidad (o Mismidad) muy discutibles. Sea el caso de la época téenica;
pues bien, todos los fenémenos concretos de esta época, tales como la con-
versién de la investigacién en empresa, la usura respecto a la naturaleza,
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ete., son aclarados como manifestaciones periféricas de un mismo trasunto
ontolégico: 1a conversidn de lo existente en existencias, en realidades co-
sificables puestas a disposicion del hombre. Esta explicacion del entrama-
do social resulta al menos insuficiente, pues no hace justicia a las contra-
dicciones y heterogeneidades que es posible reconocer en cualquier espa-
cio social. En un mundo de sentido pensado a la heideggeriana todos los
fenémenos concretos encajan entre si, se componen como rostros diversos
de una misma apertura. Se trata, en el fondo, de una comprensién organi-
ca de lo epocal y de la urdimbre social.

El caso nietzscheano nos presenta la dificultad opuesta, pues concibe la
realidad cultural o social de un momento histérico como una profusa ba-
talla o conflicto entre fuerzas. La sociedad sana que anhela no concede un
dpice a la conformacidén organicista, Cierto que se habria impuesto un es-
tilo general, el de la afirmacidn de la vida propia de las fuerzas activas;
pero bajo esta (inica condicion de unidad, promocienaria la invencién mmil-
tiple v continua de nuevos valores. Esta concepcion bien podria calificar-
se de entropica,

Frente a las propensiones orginica y entrépica me parece mas adecua-
do un medelo que incluye algo de ambas sin reducirse a ninguna de ellas,
Este modelo, lo confieso, me ha sido sugerido por la obra de Deleuze y no
encuentro otro nombre més apropiade que el que este autor y Guattari uti-
lizan: el modelo rizomatico.

Para describir este modelo debo aplicar el concepto deleuzeano de sin-
tesis disyunta a la nocidén de «acontecimiento fuerza-sentido». Un aconte-
cimiento fuerza-sentido no puede ser pensado en singular. La dimension in-
tensiva y operante de fuerza, en esta unidad, implica pensar el mundo cultu-
ral y social como una pluralidad en cierta relacién. Es impensable la fuer-
za sin otra con la que se relaciona, sobre la que actia. Pues bien, esta ac-
cidn reciproca entre fuerzas ha de presuponer, necesariamente, un poder de
ser gfectado en ellas. Es ese poder el que las pone en relacidn, el que las
brinda la una a la otra. En el encuentro, esa afeccidn reciproca se pone en
obra en cada instante, como un acontecimiento in actu, a medida que las
fuerzas en relacion juegan su juego, siende conducidas a un movimiento
en el que cada una se ve afectada y actia por y hacia la otra. Conforman
asi un sistema diferencial, en el que la reciproca afeccion y accién deter-
mina un «movimiento forzado», un movimiento, sin embargo, que no vie-
ne determinado de antemano por una ley o un principio apridricos y exter-
nos a la relacién. Es generado en el encuentro mismo, como una diferen-
cia que engendra diferencia. A esta vinculacién entre dimensiones intensi-
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vas, en el que la diferencia misma se convierte en poder unitivo la llama
Deleuze sintesis disyunta.

Pero con ello hemos descrito tan sdlo la relacién minima entre aconte-
cimientos fuerza-sentido. En realidad, en un campo social cualquiera ope-
tan una gran multiplicidad de tales acontecimientos. Pensemos ahora en
una multiplicidad de sintesis disyuntas y también de sintesis disyuntas for-
madas, a su vez, por sintesis disyuntas. El resultado es lo que se denomi-
na rizoma.

Un rizoma de acontecimientos fuerza-sentido, constituye asi una con-
formacidn compleja de encuentros, dotada de un movimiento constante no
determinado externamente, sino creado constantemente en virtud de nue-
vas conexiones, sin teleologia y completamente imprevisible en su totali-
dad. Dado que es la diferencia misma entre acontecimientos la que forja
encuentros, podriamos decir que el rizoma incorpora la heterogeneidad vy
el conflicto que echdbamos de menos en el «mundo de sentido» del mo-
delo organico heideggeriano. Al mismo tiempo, el rizoma escapa a la pura
entropia del modele nietzscheano. Pues, aunque el movimiento rizomdati-
co resulta imprevisible y estd ligado ineludiblemente al azar de encuentros
y desencuentros, no puede decirse de él que carezca de un poder unitivo y
selectivo. Los conflictos se perpetian de acuerdo con el movimiento forza-
do al que hemos aludido y las conexiones ocurren y se seleccionan, en fun-
¢idén del tipo, cualidad e intensidad del poder de ser afectado de los acon-
tecimientos singulares.

I[. EL NIHIL PRODUCTIVO DEL ENTRAMADO SOCIAL

Considerado el entramado social como rizoma, podemos ahora compro-
bar que su ser es inseparable de la nada, que un nihil activo subyace inexo-
rablemente con la condicidén de su existencia y de su vigorosidad produc-
tiva. Y ello desde dos puntos de vista.

Por una parte, el nihil al que me refiero es precisamente el responsa-
ble de las alianzas entre fuerzas-sentido y del curso de su sintesis disyun-
ta. Veamos. En una sintesis disyunta los acontecimiento fuerza-sentido que-
dan enlazados por la diferencia misma entre ellos. Ademds, como hemos
dicho, tales fendmenos fuerza-sentido no son pensables independientemen-
te de esta relacion. Asi, pues, ¢s esta diferencia en el encuentro el verdade-
ro generador del acontecer, del dinamismo histdrico y social. Ahora bien,
,qué debemos entender por diferencia entre ellos? Tal diferencia, como he-
mos dicho, no preexiste al encuentro, se forja en él y se va transformando
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por mor de é1. El encuentro mismo es el 1ltimo generador, pues, de la dife-
rencia. Deleuze se refiere a este encuentro generador, a este «entre», como
«diferenciante». Pero el diferenciante posee un estatuto muy peculiar: ca-
rece de identidad, de ser, en un sentido parmenideo. En primer lugar, por-
que, en cuanto encuentro en el que genera diferencia, estd germinando y
desapareciendo constantemente, a medida que el movimiento forzado sigue
su cursc. Por eso lo llama a veces Deleuze «precursor oscuro». En segun-
do lugar, porque es, a un tiempo, generador de la diferencia concreta entre
fuerzas y generado a medida que las diferencias vinculadas se van transfor-
mando. De ahi que sélo pueda ser pensado paraddjicamente: también reci-
be el nombre de «instancia paraddjica». Posee, por tanto, un estatuto am-
biguo. No es positivamente nada: ni una ley, ni un principio, ni una causa
determinable. Y sin embargo, sin él no podria tener lugar el acontecer. Se
trata de una nada activa inherente al ser rizomatico de lo real.

El nihil activo, en segundo lugar, conforma el entramado del rizoma. Si
éste es una trama de sintesis disyuntas, cabe afirmar que su dinamismo, su
vigor y sus operaciones estdn fundadas en el poder, no de las fuerzas-sen-
tido particulares, sino en el de las diferencias, es decir, de las distancias,
del intermezzo, de los intersticios. Pero el intermezzo es, de nuevo, un nihil
activo, productivo. El entramado dindmico de estas «nadas» activas, reci-
procamente afectantes, es como un tertitorio para el encuentro de las fuer-
zas-sentido, pero un territorio sin espacio material, tal vez un espacio in-
tensivo en vez de extenso, un spatium profundo como nada de la que de-
pende todo espacio extenso.

Para acabar esta parte de mi charla no puedo dejar de transmitirles una
sospecha, de modo muy titubeante, v de modo completamente parco, pues
nos llevaria muy lejos: tal vez haya que restarle al ser heideggeriano aque-
llo que lo convierte en un protofendmeno, en un Mismo permanente en la
multiplicidad de los mundos de sentido, para reinterpretarlo como un acon-
tecimiento heterogéneo en su interior; tal vez como el acontecimiento in- -
disponible que genera y se genera simultineamente en el juego de los dife-

renciantes o precursores oscuros. Diferenciante, intermezzo entre diferen-

ciantes, precursor oscuro en el «entre» de los precursores oscuros,

III. CRITICA DEL NIHILISMO IMPROPIO

;Qué tipo de critica es coherente con esta concepcion del entramado
social? Quizds una critica que se dirija al nihilismo, esta vez, negativo o
impropio (para utilizar una terminologia heideggeriana). Podriamos llamar
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aqui nihilismo impropio o negativo a cualquier forma de praxis social que
comporte Ia reduccion del ser rizomatico conformado por el encuentro de
acontecimientos fuerza-sentido, y penetrado por la nada activa que hemos
descrito, una reduccién, digo, de ese ser rizomatico, entreverado con la nada
activa, a una nada nula, improductiva,

El desenmascaramiento de semejante nihilismo impropio tiene que ver,
desde uno de sus posibles puntos de vista, con el desfallecimiento del po-
der de ser afectado y el consecuente desarraigo respecto a los cursos reales
del rizoma social. Desde cierta perspectiva, como hemos visto, la vigorosi-
dad y la productividad del rizoma social depende del poder de ser afectado,
que es el que impele al dinamismo de las sintesis disyuntas, Cada ser hu-
mano, cada grupo social, es miembro de esta conformacion rizomética de
lo social. Un decaimiento en la capacidad para verse afectado por el con-
junto real de encuentros equivale a perder la direcciéon que aporta lo que he-
mos llamado precursor oscuro. De otro modo, el nihilismo negativo olvida
la fuerza apelativa de ese precursor oscuro que alienta una situacion real o
del conjunto de cllos que dinamiza toda una sociedad. Surgen asi lo que, 2
falta de un término mas oportuno, vengo llamando «patologias existencia-
les». Terminaré mi charla ofreciendo dos ejemplos, uno referido a la gesta-
cién de acuerdos y otro referido al modo de dirigir el pensamiento.

A la primera patologia, derivada de un nihilismo negativo, la llamaré
vineulacién impasible, y me parece que es una de las mas amenazantes en
nuestro panorama cultural actual. Ocurre cuando la flaqueza del poder de
ser afectado imposibilita un encuentro real entre formas de vida o interlocu-
tores diversos, colapsando por ello esa dynamis inmanente, problematizante
y agonistica que es propia de la sintesis disyunta. En tal caso, la relacién
entre las fuerzas-sentido propende a ser establecida desde fuera, convirtién-
dose en mera relacién exterior, armonizante por decreto y en la medida en
que desconoce o disimula el conflicto. Es probable que, en tal situacién, los
nexos sean determinados por estereotipos o convenciones. En el mejor de
los casos, se recurritd a la fuerza vinculante de las razones en un discurso
argumentative. Pero por muy igualitario y justo que éste sea, no pondré en
juego mas que una racionalidad descarnada, en la que la materia de discu-
sién ya no responderi a exigencias que se derivan del dinamismo sub-repre-
sentativo que anima la realidad rizomitica, sino que estara al servicio de la
pacificacién dictatorial del espiritu; no hard honor a exigencias cuya perti-
nencia e importancia emerjan de la cosa misma del ser-en-comun. Y serd
asi como la dinamica, externa y autonomizada de una discursividad libe-
rada de la interafeccion se verd abocada a construir su propia cosa misma.
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Una vinculacién impasible, en cualquier caso, debe construir «desde arri-
ba» la red de enlaces y se convierte asi, en vinculacion exdgena.

‘El caracter exdgeno v artificial del nexo social hace que la realidad ad-
quiera cada vez mdas un caracter ficcional. Y no parece exagerado afirmar
que se podria escribir todo un tratado sobre la compatibilidad entre el ac-
tual progreso occidental en la racionalidad democratica como germen de
acuerdos, por un lado, y la distancia creciente entre lo que es acordado y
los problemas efectivamente acuciantes, por otro. La ficcionalizacién del ser
se expande hoy como una mancha de aceite en el entramado social, desde
el plano microlégico de las relaciones afectivas (amistad, pareja, etc.) hasta
el nivel macroldégico de los enlaces con cobertura institucional. La magni-
tud de este fendémeno es tal, que parece justo el diagndstico de nuestra so-
ciedad como aquella de la que se ha apoderado el espectdculo, en el senti-
do de G. Debord. Nada en nuestra experiencia es ya claro indice de reali-
dad. Y ni siquiera la actividad filosofica queda al margen de esta des-rea-
lizacién. La expansiva produccién filoséfica y el profuse movimiento crea-
tivo son coextensivos respecto a su inofensivo impacto en el mundo; hay,
en ello, demasiada proliferacion del yo personal o académico y una casi
inexistente discusién real sobre las cosas mismas. La discusién polémica y
reciprocamente afectante es sustituida cada vez con mayor intensidad por
la multiplicidad de autoafirmaciones que sélo se rednen en virtud de nexos
exdgenos, tal y como ocurre en el ambito de las relaciones entre mundos
de vida. No hay en todo ello precursor oscure dinamizador ni, por consi-
guiente, litigio real, sino complacencia impasible en la diversidad.

El segundo ejemplo tiene que ver, como digo, con el pensamiento. La
patologia en este caso es la banalidad. Si el sujeto no «hace rizoma» con la
realidad, si no ingresa en cursos de sintesis disyuntas, si no vislumbra los
precursores oscuros que gobiernan su entorno, podrd quizis pensar inten-
samente, pero no tocard con ello nada real. Nuestra cultura actual es muy
productiva en banalidad. La banalidad se extiende en el ambito macroso-
cial, en la medida en que los grandes retos a los que nos conduciria una ge-
nuina inter-afeccién son sustituidos por proyectos insignificantes revestidos
de grandeza. La banalidad penetra en ¢l nivel microsocial creando vinculos
de exterioridad prdctica, nexos basados en meros estilos de vida cayo ni-
co basamento es la comunidad de practicas adquiridas (habitos musicales
o deportivos, estéticas vitales ligadas al ocio y al vestir, etc.).
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CAPITULO 13
(NIHILISMO EN EL ARTE ACTUAL?

JOSE GARCIA LEAL
Universidad de Granada

A lo largo del siglo veinte en el arte no han dejado de resonar los ecos
de Nietzsche. A veces, no ya el eco sino directamente su propia voz. Asi
ocurri¢ en las vanguardias histdricas, especialmente el dadaismo. En las van-
guardias de los afios 60, de las que se sigue alimentando el arte mds recien-
te, todo ese arte que a veces se llama «postmoderno» y a veces «posthis-
térico», y en la mayor parte de las ocasiones no sabemos como calificarlo,
en ese arte, digo, la presencia de Nietzsche es igualmente fuerte. En algu-
nos casos, tal vez los menos, se trata de una presencia manifiesta, conscien-
temente asumida, en otros mds frecuentes, la presencia es indirecta, menos
tematizada, pero no menos eficiente. Me limito a sefialar que esa influen-
cia indirecta, cuando ha sido de orden teérico, llegd al arte postmoderno a
través del postestructuralismo francés, Derrida, Lyotard, Baudrillard. ..

La presencia de Nietzsche en ¢l arte contemporineo apunta en varias di-
recciones. Aqui solo voy a referirme a la del nihilismo, el propésito del arte
de acabar con las manifestaciones artisticas existentes y retrotraer el arte a
la vida, fundiéndolo con ia vida. No acabar con el arte, pero si con las for-
mas histéricas del arte, y con lo que todas ellas tienen en comin, que no
es sino la escision del arte y la vida, la hipdstasis y sacralizacion del arte.
La destruccion nietzscheana del mundo suprasensible tiene su correlato en
la destruccion artistica del arte sacralizado, transformado en fetiche, con-
vertido a un tiempo en objeto de veneracién y objeto de compraventa, des-
arraigado y enfrentado a su fuente originaria, la vida, la vida como inme-
diatez de la experiencia y dinamisme productivo.
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El arte del siglo veinte, en algunas de sus tendencias o corrientes (da-
daismo, futurismo, ciertas neovanguardias de los Gltimos cuarenta aflos...),
es nihilista en el sentido de la dialéctica de destruccién y creacidn, en tan-
to juzga que toda creacidn supone una destruccién previa, quiere erigir sus
creaciones sobre los residuos resultantes de la demolicion del arte prece-
dente. Toda creacidén empieza por la desvaloracion de todos los valores, la
destruccidn de los canones, los procedimientos, las formas de representar,
las funciones sociales del arte {incluso la destruccién de los museos, en
alguna propuesta dadaista) y los valores artisticos establecidos: es el nihi-
lismo negativo,

Pero a la vista de los resultados, son inevitables ciertas preguntas: ;Se
ha quedado el arte dltimeo en un nihilismo reactivo, o ha dado paso a un
nihilismo activo? ;La aniquilacién de los supuestos artisticos precedentes
ha hecho mejor al arte, le ha dado una mayor creatividad? ;Es més valio-
so el arte nuevo? Podra responderse que ni mejor ni peor, sino inconmen-
surable, que cada época tiene el arte que ella permite, y el que se merece,
el arte que la expresa. Dicho a modo hegeliano, si el arte de nuestro tiem-
po es asi, es porque asi tendria que ser. ;Es eso cierto? Por tltimo, la gran
pregunta: ;al querer acabar con los modos y maneras del arte anterior, con
algunas de sus variantes historicas, no ha dado al traste también con cier-
tos atributos esenciales del arte?

Ad Reinhardt (1913-1967), estudioso del arte y pintor, autor de las fa-
mosas Pinturas negras, cuadros de un mismo tamafio, monocromos, de un
negro profundo, puro y sin matices, comenta:

Ni lineas ni motivos, ni formas ni composiciones o representaciones, ni
visiones, ni sensaciones, ni impulsos, ni simboles, ni signos, ni empastes,
ni decoraciones ni colores ni representacion, ni placer ni dolor, ni acciden-
tes ni ready-made, ni objetos, ni ideas, ni relaciones, ni atributos, ni cuali-
dades... sélo la esencia misma del arte!,

Creo que estas palabras son muy sintométicas. Tras ir anulando todos los
elementos tradicionales del arte, tanto formales y simbdlicos como expe-
rienciales, sélo queda el negro monocromo, la ausencia de toda percepeion
visual, la carencia de forma constructiva, la negacion de toda representa-
cion, ;Una pintura que ya no es pintura? ;Un arte que por nihilismo mera-
mente negativo ha dejado de ser arte, o el arte de un nthilismo activo que
inaugura posibilidades inusitadas?

1. Citado en el Catalogo de la exposicion «Big Bang», Centro Pompidou, Paris, 2005.
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Voy a apuntar una serie de fenémenos que se dan, si no en todo, al me-
nos en una parte decisiva del arte moderno, fenémenos que se podrian ca-
lificar de nihilistas, o que se mueven en la orbita del nihilismo. Al menos,
del nihilismo negativo; y no sé muy bien si contribuyen o no a un nihilis-
mo activo. Los fenémenos que a tal efecto me parecen mas relevantes son:
(1) la desdefinicion del arte, (2) la disolucion de la obra artistica y (3) la
crisis de la representacion,

1. LA DESDEFINICION DEL ARTE

Este es el titulo de un libro, de 1972, de Harold Rosenberg. La desde-
finicion corresponde a la pérdida de perfiles del arte, con la consiguiente
crisis de las artes visuales, Rosenberg entiende que la desdefinicion detl arte
puede tener una vertiente positiva, abierta a la bisqueda y la innovacién,
siempre que no conduzca al vaciamiento de la realidad artistica, a que el
arte no quede en nada, para ser sustituido por la figura ficticia del artista,
ese hombre de genio que haga lo que haga tiene que valer como arte por
el simple motive de que lo ha hecho él.

La naturaleza incierta del arte no carece de ventajas. Conduce a la ex-
perimentaci6n y a un cuestionamiento constante. Una gran parte del mejor
arte de este siglo se inscribe en un debate visual sobre la cuestién de saber
lo que es el arte [...] Sin embargo, una cosa es pensar ¢l arte de una mane-
ra nueva y otra no pensarlo en mode alguno®,

Crisis de las artes. Pero, ;qué es lo que estd en crisis, el concepto de
arte o las prcticas y obras artisticas? En este apartado nos referimos a lo
primero, al concepto de arte, para constatar que es un concepto que para
muchos analistas y tedricos del arte ha perdido enteramente vigencia, La
desaparicién de este concepto conlleva la desdefinicion del arte en el pla-
no tedrico. Son muchos los factores que han contribuido a ello. La defini-
cién tedrica del arte —no tal o cual respuesta, sino la pregunta misma so-
bre «;qué es el arte?»— empezd a ponerse en cuestion dentro de la esté-
tica filosdfica hace unos cincuenta afios, bajo la inspiracion més o menos
fiel de Wittgenstein. Se dijo entonces que la filosofia del arte debia limi-
tarse al analisis de las palabras con las que nos comunicamos a proposi-
to del arte, y, por contra, deberia evitar todo intento de definir ¢l arte, algo

2. La dé-définition de I'art, Nimes, Jacqueline Chambon, 1992, pags. 10-11.



270 JOSE GARCIA LEAL

tan innecesario como imposible, aigo que sdlo podria servir para generar
confusion y tinieblas metafisicas. Esta postura, en los términos y con los
argumentos con que entonces se defendid, apenas tiene hoy dia segunido-
res. Pero ha dejado su rastro.

Por ejemplo, ese rastro parece estar presente en la propuesta de T. de
Duve de que el arte es sélo un nombre, o por ser mis exactos, un rom-
bre propio: «El arte es el nombre de todo eso que llamas-arte. El arte es
un nombre, y ese es su (nico estatus tedrico [...] El nombre de arte es un
nombre propio. Esta es una definicion tedrica: la inica que puede darse
de la palabra *arte”»®. Usamos, sabemos usar con propiedad la palabra
«arte»; la saben usar sobre todo quienes tienen un trato frecuente con las
obras, los enamorados del arte. Si a alguno de estos se le pide definir el
arte, le basta con recurrir a su gusto y sentimientos personales para sefia-
lar a sus obras favoritas y decir: el arte es esto, aquello, lo de mds alld.
Al fildsofo, al tedrico del arte debe bastarle con analizar los motivos y
razones que ahi se ponen en juego. Lo que descubre al hacerlo es que el
uso de la palabra «arte» se sustenta en una experiencia sensible, senti-
mental, una experiencia que no es de orden cognitivo sino emotivo. Asi,
tras esa palabra no hay concepto alguno: carece de contenido intensio-
nal. «Arte» no es siquiera un nombre comin, al que se asocie necesaria-
mente un contenido semantico definido y reconocible por todos. Es sélo
un nombre propic, que designa o refiere pero carece de sentido, que de-
nota sin connotar nada.

Con semejantes enunciados, De Duve estd ciertamente formulando una
teoria, que é1 mismo reconoce de «una simplicidad y pobreza extremasy,
pere con el no desdefiable mérito de saberse la inica posible, y que depen-
de toda ella de una teoria de los nombres propios. En esta linea, recupera
la teoria de Stuart Mill de los nombres propios como designadores rigidos,
en la que aqui no podemos entrar, Baste la conclusién;

[...] al ser un nombre propio, la palabra «arte» es un vacio [...] Al nombrar
esta cosa como arte, no estds enunciando su significado; la estds relacionando
con todas las cosas a las que llamas arte. No la subsumes bajo un concepto;
no la justificas con una definicion; la refieres a todas las otras cosas que has
juzgado con un procedimiento semejante, en otros tiempos y lugares*.

3. Thierry de Duve, Kani after Duchamp, Cambridge and London, The Mit Press, 1998,
pag. 52,
4. Ibidem, pag. 59.

¢NIHILISMO EN EL ARTE ACTUAL? 271

El nombrar algo como arte tiene el alcance de un bautismo: lo haces re-
conocible para siempre, lo vinculas rigidamente al nombre, sin que eso le
otorgue ninguna significacién especial. Igual que si lo llamaras Feliciano
Fernandez. El problema es que llamas arte a muchas cosas distintas. ;Por
qué relacionas unas con otras, las acoges bajo la misma denominacion, ya
que no es por compartir un mismo significado? Simplemente, porque las
asocias sentimentalmente, porque el sentimiento que una de ellas te provo-
ca te recuerda los sentimientos que las otras te provocaron. El use de un
nombre estd justificado por el sentimiento. Va de suyo que el nombre, y la
vaga idea de arte que acaso £/ asocies con ese nombre, tiene una validez
personal, no generalizable.

En verdad, este esbozo de teoria es una anti-definicion. No dice para
nada qué sea el arte o qué hace a un objeto artistico. Selo habla de nuestro
uso de las palabras, de nuestro comportamiento respecto a las denomina-
das obras de arte. Eso le lleva a la caracterizacién del término «arte» como
un nombre propio. Es harto discutible, incluse entrando en ¢l juego termi-
nolégice en que lo formula De Duve, que el arte, de ser un mero nombre,
no sea siquiera un nombre comin, como mesa, silla, piedra o arbol: ;jaca-
s0 tiene menos connotaciones que cualquiera de estos Ultimos, menos den-
sidad semantica? Lo extremo de este punto de vista es que lleva a pensar
que las obras de arte lo tnico que comparten es el nombre, un nombre va-
cio de todo significado.

El punto de vista de De Duve es compartido por muchos de los miem-
bros del mundo del arte, a veces de modo implicite, no tematizado. Algu-
nos otros opinan que el arte es algo mas que un nombre, pero ese algo no
se deja definir. En los ultimos afios se ha reavivado el escepticismo sobre
la posibilidad de definir el arte. Autores como R. Stecker, N. Carroll, R
Shusterman o J-M. Schaeffer®, por citar algunos de los filésofos del arte
més conocidos actualmente, ponen en duda dicha posibilidad, o proponen
definiciones sdlo orientativas, clasificatorias, que no se comprometen res-
pecto a la esencia del arte, a aquello que hace que algo sea de por si una
obra de arte. Uno de los efectos mas notables de las posturas neowittgens-
teinianas de los afios 50 es que desde entonces casi nadie se atreve a pro-
poner definiciones esencialistas del arte. S6lo ha quedado espacio para de-

5. Robert Stecker, Artworks: Definition, Meaning, Value, Pennsylvania, Pennsylvania Uni-
versity Press, 1997, Noél Carroll, Beyond Aesthetics, Cambridge and New York, Cambridge
University Press, 2001. Richard Shusterman, Esfética pragmatista. Viviendo la belleza, repen-
sando el arte, Barcelona, Idea Books, 2003, Jean-Marie Schaeffer, Les célibataires de I'Art,
Paris, Gallimard, 1996.
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finiciones externalistas, aquellas que definen el arte por factores externos
a las propias obras, por algo que les sobreviene desde fuera a ciertos obje-
tos y los convierte en obras de arte,

Creo que conviene simplificar esta cuestion, dejando al margen al me-
nos en un primer momento los tecnicismos con que se ha ido revistien-
do. Una definicion del arte es sélo la respuesta a la pregunta de jqué es el
arte? Conviene decidir si esa es una pregunta pertinente, sices 0 no posi-
ble formularla, si como dice J-M. Schaeffer con sélo plantear la pregunta
de qué es el arte se estd ya ineludiblemente abocado a la hipdstasis de las
obras de arte, a su sacralizacion metafisica. ;Puede la filosofia del arte no
preguntarse qué es el arte y seguir siendo filosofia? ;Puede haber una res-
puesta filoséfica a qué es el arte sin que en ella se contemple el porqué es
arte ¢l arte, qué es lo que hace que lo sea, es decir, esa tenebrosa y temi-
da palabra, la «esencian del arte.

El Tado positivo de estas dudas parece ser la fidelidad a nuestro tiempo,
al mundo del arte que vivimos, cuyo rasgo mas sobresaliente es que en él
cualquier cosa puede ser una obra de artfe. En esto hay que reconocer el
mérito de la estética anglosajona, abierta siempre a la actualidad viva del
arte, sean mejores o peores las conclusiones a las que pueda llegar.

Hoy casi nadie duda de que en efecto cualquier cosa puede ser una obra
de arte. Se resume en ello la intervencién de Duchamp, cuando en 1917
envio a la galeria Grand Central de Nueva York un vulgar urinario de pa-
red con ¢l titulo de Fuente. Nadie parece dudar de que Fuente es una obra
de arte, y si el urinario es una obra de arte, sin duda puede serlo cualquier
otra cosa, incluidos los propios excrementos de Piero Manzoni, su Mer-
da d’artista.

Es curioso advertir que en la época de la intervencion de Duchamp na-
die, o casi nadie, Ilegd a la conclusion de que Fuente era una obra de arte.
No es de imaginar que Picasse ni sus coetineos pintores pensasen eso.
Pero a partir de las neovanguardias de los 60 el efecto Duchamp ha resul-
tado imparable.

Ahora bien, aqui se impone una distincion fundamental. No se deberia
confundir, aunque muy frecuentemente se confunda, el que algo pueda con-
vertirse en obra de arte con que algo sea una obra de arte. En principio, el
que cualquier cosa pueda ser una obra de arte sélo deberia significar que
todo objeto puede llegar a convertirse en arte, que se puede hacer arte con
cualquier cosa. A lo largo de la modernidad el arte ha ido ganando posi-
bilidades, despejando nuevos caminos. Empezé por abrir el abanico de los
temas abordables, a partir de la eclosién de los sublime y lo siniestro. Des-
pués, gand la libertad en el propio tratamiento de los temas: podia ya tratar
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de cualquier cosa y tratatla de cualquier modo, con tal de que fuese fecun-
do. Pod{a incluso renunciar a la belleza, cuestionar la materialidad sensible
de la obra. Por tiltimo, ahora se puede hacer arte con cualquier cosa. Todo
vale como componente material de la obra: desde la basura y los residuos
domésticos o industriales hasta los excrementos y los cadaveres.

El malentendido empieza aqui. Se puede hacer arte con cualquier cosa,
ciertamente, pero eso no significa que cualquier cosa sea una obra de arte.
Y esto es lo que con mucha frecuencia se confunde. Habria que caer en la
cuenta de que si todoe es arte, nada lo es. Si cualquier cosa s arte, ¢l arte
como tal ha dejado de existir. La condicién artistica requiere, pues, que algo
se transmute o se «transfigure» (por emplear la terminologia de Danto) en
obra de arte. El quid de la cuestion es éste: (En qué consiste, como se pro-
duce esa transfiguraciéon? ;Como él urinaric o el excremento de Manzo-
ni se transfiguran en obra de arte? Aqui es donde entra en juego la distin-
cién entre definiciones externalistas del arte y definiciones internalistas, o -
come algunos prefieren llamarle, definiciones esencialistas.

La definicién externalista mds licida y prototipica es la definicién ins-
titucional de Dickie. Afirma que lo que convierte a algo en obra de arte es
el ser aceptado como tal por las instituciones que rigen el mundo del arte.
O por decirlo con palabras del propio Dickie, «las obras de arte son arte
como resultado de la posicion que ocupan dentro de un marco o contexto
institucional»’. Para evitar el relativismo extremo del «todo vale por igualy,
o cualquier cosa sin mds es arte, la teoria establece unas condiciones nece-
sarias y suficientes de lo artistico, que Dickie ha ido progresivamente de-
sarrollando en el sentido de especificar el contexto institucional que con-
vierte en arte a un objeto. Dicho contexto, el mundo del arte, es un com-
plejo entramado de roles y funciones que designa la posicién y cometidos
tanto del artista como del piblico receptor. Ahora bien, la obra de arte sélo
se define por relacién al artista y al publico, y no por algo que la consti-
tuya internamente como tal. Dickie rechaza toda posibilidad de especificar
condiciones esenciales del arte: no hay propiedades internas de la obra que
sean por si mismas realizatorias de lo artistico.

Es esta la definicion mas acorde con el hecho de que él urinario se con-
vierte en la Fuente (un objeto del comiin se convierte en una obra de arte)

6. Sobre el tratamiento de esta cuestidn en Danto puede verse: J. Garcia Leal, «Las pa-
radojas de Arthur Danto», en Estudios filosdficos, 157 (2005), pigs. 441-461.

7. George Dickie, Ef cfrculo del arte: Una teoria del arte, Barcelona, Paidds, 2005, pig.
17. Una primera versién de la teoria institucional puede verse en: Art and the Aesthetic: dn
Istitutional Analysis, Tthaca, Comell University Press. 1974,
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por el mero hecho de estar expuesta en un museo, sin que varie en nada
su constitucion y textura, sin que cambie ninguna de sus cualidades com-
positivas. Al igual que ocurre en un ejemplo prototipico de Dickie: el di-
bujo de un chimpancé no es obra de arte si estd expuesto en un museo de
ciencias naturales, en cambio sf lo es en caso de estar expuesto en un mu-
seo de pintura. Como anotacién marginal, no deja de ser curioso que tam-
bién muchos artistas piensen que s6lo por trasladar ciertos objetos al mu-
seo o sala de exposiciones ganan un significado nuevo, son capaces de de-
cirnos cosas que no nos decia antes. jPor qué un montdn de trapos viejos
expresa mas sobre nuestra civilizacién cuando estd en una sala de exposi-
ciones que cuando esta en el rincén de una calle? ;Por qué hay que con-
tar con las instituciones artisticas, objeto por otro lado de tan acerbas cri-
ticas por parte de los mismos artistas que recurren a ellas, para qué un ob-
jeto pase a ser obra de arte y gane en significacion? Y por cierto, ;quién
asegura que alguien es artista mientras no haya creado, construido obras
de arte? ;No serd, como dice Heidegger, que es la obra la que hace al ar-
tista? Rosenberg, sin necesidad de los supuestos heideggerianos, afirma lo
mismo: «en realidad un artista es un producto del arte»?,

Decia que la evolucion artistica de los ultimos dos siglos ha llevado a la
conclusion de que se puede hacer arte con cualquier cosa. Pero en la 16gi-
ca de la definicidn institucional, que tiene a la vez el mérito y la desventa-
ja de acoplarse a la logica de ciertas practicas artisticas, no se trata ya de
que se pueda hacer arte con cualquier cosa, sino que cualquier pasa a ser
arte, sin cambiar ella misma en nada, sin elaboraciton posterior alguna, por
el simple hecho de que asi lo decide el director de un museo. Asi lo esta-
blecia la primera version de la teoria institucional, En la segunda versién
las cosas se complican un poco: ya no es una persona, por mas representa-
cion institucional que posea, quien confiere u otorga la condicidn artistica,
sino que ésta se logra de otro modo, a través de su insercidn en ese entra-
mado de roles asignados por el mundo del arte. Pero las dos versiones tie-
nen algo en comun; el que algo sea arte no depende en modo alguno de su
constitucion o propiedades internas.

En el fondo, ésta es la logica de todas las definiciones externalistas’. La
légica de las definiciones intencionales, que hacen depender la condicidn

8. La de-deéfinition de I'art, op. cit., pag. 12,

9. Una posicién intermedia en la confrontacién de internalismo y externalismo podria
esta representada por la definicion narrativa de Noel Carroll (Beyond Aesthetics, op. cit., espe-
cialmente parte [I), por mds que en cierto modo sea heredera de la teoria institucional. Man-
tiene que algo es una obra de arte si puede conectarse a 10s contextos artisticos precedentes
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artistica de la intencidn de autor. La l6gica de las definiciones estéticas,
para las cuales lo que hace a algo arte es la experiencia estética del recep-
tor. Entre ellas quiero llamar la atencién, por lo que se comentara después,
sobre la propuesta de definicién pragmdtica reactualizada por Shusterman'?,
que en su punto de partida es también una definicién estética. Coincide con
éstas en lo fundamental, en el principio de que la experiencia estética es
lo que hace artisticos a los objetos experimentados y lo que permite iden-
tificarlos. De ser asi, Ia investigacién habiia de derivar en buena logica ha-
cia la caracterizacion de la experiencia estética, por ser originaria respecto
al arte. Si lo que sea el arte remite y deriva de la experiencia estética, sélo
conociendo lo que sea la experiencia estética se podra tener una idea sobre
el arte. En tal caracterizacion se aventuraron John Dewey y mas especifi-
camente Monroe Beardsley, €l padre de la definicion estética.

Pero Shusterman no intenta recorrer ese caming, con lo que aligera ain
mas la definicién, le da una mayor liviandad tedrica. Cuando define el arte
por la experiencia estética, precisa que no se trata de una definicion 16gica,
sino evaluativa. Y es que no se puede detallar claramente en qué consiste la
experiencia estética: cualquier intento de caracterizarla resultara infructuoso
y desbordado por la prictica. Se ve asi obligado a reconocer que su defini-
cién no tiene mucha capacidad explicativa. Lo que no obsta para que tenga
un valor orientativo: no es que sirva como criterio para valorar las obras de
arte, pero si nos dirige hacia mejores experiencias estéticas. Por mas que
el autor no acabe de argumentar este extremo. En resumen, es arte todo lo
que cae bajo una experiencia estética, aunque no sepamos muy bien que es
eso de la experiencia estética’'. ;Como saber asi lo que es arte?

por medio de una narrativa historica convincente, Ello supone, segin el propio Carroll que
hay al menos una caracteristica compartida por todas las obras de arte, la historicidad. La na-
rrativa histdrica es suficiente para identificar o reconocer una obra artistica. Y no hace falta
nada més. El autor se confiesa escéptico respecto a la posibilidad de una definicién en térmi-
nos de condiciones necesarias y suficientes, lo que no le impide considerar que tal definicidn
es «académican, en €l sentido de ociosa o superflua. Coincide con la teoria institucional (de
la que Carroll dice que puede ser leida como una aproximacion puramente procedimental) en
que lo dnico relevante son los procedimientos para averiguar qué objetos son obras de arte,

10. Estética pragmatista. Viviendo la belleza, repensando el arte, op. cit., especialmente
cap. 2. )

11, Gary Iseminger (The Aesthetic Function af Art, Ithaca and London, Cornell Univer-
sity Press, 2004) ha reformulado recientemente la definicién estética en términos comunica-
cionales. Su nuevo esteticismo mantienen que «la funcién de la obra de arte y la prictica del
arte es la de fomentar la comunicacidén estéticar. Sigue siendo una definicion estética en la
medida en que privilegia por encima de todo la apreciacion de la obra.
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Pues bien, la desdefinicion del arte, como ya advertia Rosenberg, pue-
de abrir el camino a la experimentacion y los hallazgos innovadores. Pero
de ahi no se sigue, bajo mi punto de vista, que en el plano teérico deba
mantenerse la indefinicion en que dejan al arte las definiciones meramen-
te externalistas, La teoria siempre ha de ir detris de las practicas artisti-
cas, para pensatlas, para pensar también el caricter artistico de las obras
mds novedosas, lo que justifica que se las siga llamando con razén obras
de arte. El mundo del arte estd en un periodo de nihilismo negativo, sin
duda, pero el gran interrogante es si con ello se abre en verdad la puerta
a un nihilismo activo.

II. LA DISOLUCION DE LA OBRA ARTISTICA

Esta tendencia parece tener su origen en el dadaismo. Queria el dadais-
mo acabar con la sacralizacidn del arte que lo situaba por encima de la vida
ordinaria, al margen de sus expectativas y necesidades. Acabar con esa obra
art{stica que se ha convertido en un fetiche, adoradoe en «los domingos de
la vida», como decia Hegel, al tiempo que es un objeto de compraventa en
manos de la burguesfa. Habfa que devolver el arte la vida, no sélo acabar
con la obra-fetiche, sino dar a la actividad diaria una dimension de creati-
vidad artistica. La contrapartida a la disolucién de la obra es el hacer ar-
tistica la experiencia de cada dia, dar una dimension creativa a la actividad
cotidiana. El arte se diluye en la vida por el mismo proceso en que la vida
se hace artistica, deviene un espacio de libertad, subversion de lo que fija
y retiene, invencidn, creacion de formas, proyeccion de lo nuevo.

Muchas de las actitudes artisticas del siglo XX siguen estando inspira-
das en las propuestas del dadaismo. Desde entonces, ha sido frecuente cues-
tionar la existencia de obras de arte como tales, suplantadas por activida-
des artisticas que no desemboquen en la creacion de objetos separados, en
obras. Toda la experiencia puede ser artistica vy, por lo mismo, todo hom-
bre puede ser artista. Se puede ser poeta, dijo ya Tristan Tzara, sin haber
escrito un solo verso,

Dice Jean Galard, en 1971, a rebufo del Mayo del 68: «los artistas que
hoy dia luchan contra el fetichismo de Ta obra, contra el culto al bello pro-
ducto terminado, nos proponen un modelo muy distinto: definen la despro-
duccidén de obras de arte'?». En estos Ultimos afios resulta en efecto muy

12. La muerte de las Bellus Artes, Madrid, Editorial Fundamentos, 1973, pag. 11.
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frecuente ¢l intento de desproducir el arte, deshacerlo. Deshacer el pro-
ducto para que reviva la actividad que le subyace. Asi se pondri en practi-
ca la vieja utopia que hace de todo hombre un artista. En esa misma épo-
ca Joseph Beuys, probablemente el hombre que més hay influido en el arte
europeo de los tiltimos 40 afios, repetfa sin cesar que todo hombre es un
artista, En un plano paralelo, aunque sin apuntar en la misma direccidn,
Rosenberg, gran mentor del expresionismo abstracto americano, afirmaba,
como una de las claves de ese expresionismo, que «fa obra es el hacer y
no la cosa hecha».

El centro de gravedad se ha ido desplazando cada vez mas desde la obra
hacia la accidn artistica, la actividad no s6lo del creador sino también del
espectador. En algunos casos en los que atin estaba en juego la produccién
de obras de arte, el desplazamiento venia dade por considerar que lo pri-
mordial, lo auténticamente creativo y valioso, era la accidn del artista, mien-
tras que la obra sélo contaba como huella o residuc de esa accién. La ac-
cién ya no cobraba sentido en razén de la obra producida ni tenia en ella
su punto de destino, no venia definida o determinada por la obra; la accion
se justificaba como puro ejercicio de subjetividad, por las exigencias o ex-
pectativas vitales que incorporaba. En otros casos, la apologia de la accidn,
la postergacién de la obra, han desembocado en el rechazo activo de cual-
quier objeto artistico: no hay que crear obras que sobrevivan a la accidn
artistica, pues traicionan a ésta y ellas mismas se convierten en meros feti-
ches de museo o en productos sin mas valor que el del mercado.

A la vez que se desprestigiaba la obra de arte como objeto separado,
ha ido creciendo la idolatria de la belleza, la exigencia de que todo lo que
nos rodea sea bello a cualquier precio. Todo tiene que estar investido de
disefio para ser aceptado mayoritariamente, desde los objetos mdas nimios
a los de mayor impacto puiblico; incluso los cuerpos han de ser redisefia-
dos sin cesar, La confluencia de ambos fenomenos ha dado lugar actual-
mente a una situacién que un analista del arte como Y. Michaud caracteri-
za del siguiente modo:

La paradoja que me va a ocupar es que la belleza y, con ella, un tal triun-
fo de la estética se cultivan, se difunden, se consumen y se celebran en un
mundo vacio de obras de arte, si entendemos por tal esos objetos precio-
$08 v raros que antes estaban investidos de un aura, de una aureola, de 1a
cualidad midgica de ser focos de produccidn de experiencias estéticas Uni-
cas, elevadas y refinadas. Es como si, al haber mas belleza, hubiera menos
obras de arte, y més lo artistice s¢ expande y colorea todo, pasando por asi
decir al estado de gas o de vapor y recubriendo todas las cosas como con
un vaho. El arte se ha volatizado en éter estético, si se recucrda que el éter
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fue concebido por los fisicos y filésofos después de Newton como ese me-
dio sutil que impregna todo los cuerpos'?.

Asi, la obra de arte es sustituida por un esteticismo vaporoso y aleatorio,
una cualidad estética que estd en todo si ser ella misma nada especifico.
Compartiendo un diagnéstico semejante, Baudrillard apunta: «Mientras mas
valores estéticos hay en el mercado menos posibilidades hay, en cierta ma-
nera, de un juicio estético, de un placer estéticon'?.

El arte se reduce a experiencia estética, como quieren algunas definicio-
nes tedricas. No mas obras, basta con algo —accion,-«performance», artilu-
gio, amontonamiento de cosas— que sirva como experiencia estética para
quien lo realiza, o que la incite en espectador. O mas radicalmente, basta
sélo con la apelacién a alguna experiencia estética, sea ella la que sea. En
definitiva, como mantiene Shusterman, la experiencia estética es indefini-
ble. En cuyo caso, apostillamos nosotros, tode puede ser experiencia esté-
tica. Al no girar sobre la obra de arte, la experiencia estética se queda re-
ducida a algo difuso y equivoco, para la que sélo cuenta la huera y evanes-
cente cualidad de la belleza. Experiencia difusa y equivoca porque no estd
orientada a la belleza plena de significacién de la obra artistica y tampoco
tiene ya como referencia la belleza natural. S6lo puede ser experiencia del
artificio bello, de una belleza inane que tiende a confundirse con lo atrac-
tivo del envoltorio, con el ornato o la decoracién. Esa experiencia estética
es mera satisfaccion ante los atavios del entorno.

No digo que todas las propuestas de disolucion de la obra artistica y de
devolver ¢l arte a la vida conduzcan necesariamente a ¢se resultado. Sélo
que eso forma parte de la situacién actual del arte y de lo estético. Alin
cuando no fuese la parte més significativa,

Devolver el arte a la vida... ¢no resuena ahi el eco de Nietzsche? Des-
de luego, Nietzsche no propugnaba la disolucion de las obras de arte. Pero
si pretendia explicar el arte desde el artista, desde la actividad creadora.
Esto es justamente lo que le reprocha Heidegger, y lo que éste Gltimo ve
como el fruto mas granado de todo el subjetivismo moderno: la reduccion
del arte a la estética, el presentar el arte con su cara girada hacia la vi-
vencia. El intento dadaista y posmoderno de reducir, disolver la obra en el
gjercicio subjetivo, creo que cumpliria, desde la perspectiva de Heidegger,
el viejo motivo subjetivista que explica la obra desde la actividad creado-
ra, pues a fin de cuentas la actividad tiene primacia sobre la obra, ¢l hacer

13. Yves Michaud, L'Art ¢ {'état gazeux, Paris, Hachetie, 2003, pag. 9. )
14. Jean Baudrillard, La ilusién y la desilusion estéticas, Caracas, Monte Avila, 1998,

pag. 48.
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sobre la cosa hecha, Con el agravante de que hoy la creacién sé6lo es en-
tendida como ejercicio. vital, no como produccién, no come aquella activi-
dad cuyo sentido sdlo se 1o da el producto conseguido. Y Heidegger afiadi-
ria que Nietzsche no es ajeno a esto. ;No lo es en verdad?

Cerramos este apartado con la pregunta de siempre sobre si este indu-
dable nihilismo negativo, implicado en la disolucion de la obra, abre o no
las puertas a un nihilismo active, a una creatividad mas libre y poderosa,
expresion mas directa de la voluntad de poder.

III. LA CRISIS DE LA REPRESENTACION

Uno de los rasgos mas sobresalientes en las neovanguardias de los afios
sesenta es la critica y rechazo de 1a representacion. Tanto el minimalismo
como el arte- conceptual son movimientos no representacionales, o mejor,
opuestos frontalmente a cualquier tipo de representacion. Hasta tal punto el
rechazo de Ia representacion es algo generalizado en esos afios que, cuando a
principios de los ochenta reaparccen ciertas formas representativas, de mano
del neoexpresionismo alemén, los defensores del arte minimal y el concep-
tual reaccionan con gran dureza critica y, dando muestras de la nueva nor-
matividad reinante, reprochan al arte representativo el ser conservador, dere-
chista. Quienes hacen esto en Estados Unidos son gente de izquierda, criti-
cos de arte agrupados en torno a la revista October.

Hal Foster, uno de los inspiradores de esta revista, explica que hay una
postmodernidad conservadora y otra progresista. Lo que las separa mas cla-
ramente es lo siguiente:

La postmodernidad necconservadora aboga por una vuelta a la represen-
tacién: toma el estatus referencial de sus imdgenes y el significado como ga-
rantizados. La postmodernidad estructuralista, por el contrario, descansa en
una critica de la representacién: se cuestiona el contenido de verdad de la
representacién visual, ya sea realista, simbolica o abstracta, y explora el ré-
gimen del significado y orden que soportan esos diferentes codigos'.

Benjamin H. D. Buchloh'S, por su parte, mantiene que la representacion
figurativa del neoexpresionismo europeo del momento es complice y ribri-

15. «Polémicas (post)moadernasy, en 1. Picd (ed.), Modernidad y postmodernidad, Madrid,
Alianza, 1988, pdg. 256. .

16, Formalismo e historicidad, Madrid, Akat, 2004, especialmente el cap. 2: «Figuras de
la autoridad, claves de la regresion».
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ca del nuevo autoritarismo que se ha impuesto en la sociedad. Vincula asi
la represion y la representacion. Craig Owens defiende que la critica pos-
testructuralista ha mostrado que la representacion es «una parte inextricable
del proceso social de dominacién y control»'”.

Estos criticos no esconden las claves de su lectura del arte representacio-
nal, dejan al descubierto su inspiracién dltima, que no es otra que ¢l postes-
tructuralismo francés: Foucault, Derrida, Barthes, Lyotard, tambi¢n a veces
Baudrillard y su teoria del simulacro.

El arte de los sesenta prescinde decididamente de toda representacion.
Pero si hacemos caso a ciertos autores, esto es algo que se venia preparando
desde un siglo antes. Es revelador que cuando Foucault analiza la pintura de
Magritte encuentre que lo més caracteristico de ella es el adelgazamiento es-
pacial de la representacion.

Magritte deja reinar el viejo espacio de la representacidn, pero sdlo en
la superficie, pues ya no es méis que una piedra lisa que porta figuras y pa-
labras: debajo, no hay nada. Es la losa de una tumba: las incisiones que di-
bujan las figuras y las que han marcado las letras sélo comunican por el va-
cio, por ese no-lugar que se oculta bajo la solidez del mérmol's.

Y ya antes Manet, de acuerdo con otro texto del mismo Foucault', ha-
bia hecho que la representacién perdiese el cardcter ilusionista adquirido
en el quattrocento, la ilusién de la profundidad espacial, de la tercera di-
mension, de tal modo que las propiedades materiales del cuadro, la anchu-
ra, altura y textura de la tela, eran las que determinaban en Manet el jue-
go dominante del cuadro.

Foucault coincide en este punto con otro autor, Clement Greenberg,
aunque éste atribuya al arte un sentido y alcance muy distinto del que da
Foucault. Greenberg, ¢l critico de arte mas influyente en Estados Unidos
entre las décadas de los cuarenta y los sesenta, el que mas contribuyé al
«triunfo de la pintura americana», es un formalista, alguien para quien el
arte no tiene més mision que la de procurar una experiencia estética de las
formas y los colores, un arte puro y libre de cualquier dimensién simboli-
ca o representativa. Desde ese punto de vista, impuso durante cierto tiem-
po una narracién de la modernidad pictdrica, la que va del impresionismo
al expresionismo abstracto americano, que es la narracién de un progreso

17. Beyond Recognition, Berkeley, University of California Press, 1992, pag. 88.
8. Esto no es una pipa. Ensayo sobre Magritte, Barcelona, Anagrama, 1981, pig. 61.
19. «La pintura de Manety, en Er. Revista de filosgfia, 22 (1997), pags. 167-201.
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teleolégico caracterizado por la pérdida gradual en Ia pintura del espacio
representativo y, por ende, de la representacion. El arte abstracto, definiti-
vamente no-representacional, lleva a su destino Gltimo la flecha teleolégi-
ca que dirige toda la modernidad. Al expresionismo abstracto le suceden
el minimalismo v el conceptualismo.

Con todo, erec que ha sido Derrida quien mas ha contribuido al des-
prestigio de la representacion. La representacion, nos dice, tiene siempre
un caricter reproductivo y repetitivo, sustifutorio. No puede dejar de ser
una copia, un duplicado, que se limita a redundar en lo dado. «Delegacion
de presencia, reiteracién que hace presente una vez mis sustituyendo con
una presentacion otra in absentian®™. Sustituye a aquello que representa, y
al sustituirlo 1o espectraliza. A toda representacion le falta la vida y actua-
lidad de lo representado. Reproduce para hacer presente algo, pero al re-
producirlo lo desfigura y aleja, lo hace externo y ajeno.

Y hay un segundo aspecto, sugerido levementé en Derrida, pero acen-
tuado ya en Lyotard, y que han hecho suyo y potenciado todos los criticos
recientes de la representacién. Me refiero al supuesto de que la represen-
tacién proyecta en lo representado una identidad de sentido fija ¢ invaria-
ble. O sea, le otorga a lo representado una identidad estable, solidifica su
sentido. Como dice Lyotard, la representacion realista pretende «estabilizar
el referente»?'. Anula lo que el devenir tiene de cambiante ¢ impredecible,
sus posibilidades inexploradas. Fija lo que ya hay, lo cierra y congela; ex-
cluye las fluctuaciones de la vida, la variacién de los aspectos de las cosas.
Y excluye la diversidad de perspectivas, los disparejos puntos de vista que
caben respecto a lo real. La representacién elige un aspecto y lo entroniza
como tinico: absolutista lo que es parcial e incierto. ;No hay también aqui
resonancias de Nietzsche, mejor o peor interpretado?

A mi entender, Derrida ofrece (en «El teatro de la crueldad y la clau-
sura de la representacion»?, uno de los textos que leyeron atentamente los
criticos americanos contrarios a la representaciéon} una de [as mejores ar-
gumentaciones, aungque yo no la comparta, sobre la vieja oposicion, por un
lado, de una representacién que tiene a lo representado, lo real, como algo
externo, ajeno a la propia representacion, y, por otro lado, la presencia viva
de 1a realidad en la obra, En general, la representacion es el dominio del lo-
gos. Por ello, clide el presente vivo. Asi, la vida estd en oposicién frontal a la

20. Jacques Derrida, «Enviow, en La desconstruccion en las fronteras de la filosofia, Pai-
dos, Barcelona, 1989, pag. 86. )

21. La posmodernidad, Barcelona, Gedisa, 1987, pag. 15.

22. En La escritura y la diferencia, Barcelona, Antrophos, 1989, pags. 318-343.
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representacion. Derrida defiende, pues, no la representacién de la vida, sino
la irrupcion de la vida en el arte. Tal como ocurria en parte en el teatro grie-
go clasico, y como ocurre en el teatro de la crueldad de Artaud. Este teatro
de la vida instaura un espacio propio, un ambito vital originario, ni traduci-
ble ni reductible a la palabra, al logos. Es gasto, sin reserva, que se agota en
la propia accion, Que se consume en el presente, que no deja huella ni ob-
jeto. Por cierto, recuérdese a este proposito aquello que decia Rosenberg de
que «la obra es el hacer, no la cosa hecha».

No s¢ si voy demasiado lgjos, pero creo que Derrida es quien tiene mayor
presencia en un texto enormemente influyente en la critica artistica de los 0l-
timos afios. Me refiero al libro del va citado Hal Foster, £ reforno de lo real.
La vanguardia a finales de siglo®™, Especialmente en el capitulo 5, «El re-
torno de lo real», que da titulo al libro, defiende al minimalismo, porque
es el primer movimiento que despoja al arte de lo antropomdrfico v lo re-
presentacional: un arte liberado del antropomorfismo y de la ilusién repre-
sentativa, a la vez que reivindica al cuerpo. El minimalismo, al tener como
tema dominante_la relacidon del espacio con el cuerpe, es una primera for-
ma de hacer que el arte esté inmerso en lo real, y o real en el arte. Fos-
ter también analiza desde este punto de vista el significado de las Gltimas
tendencias artisticas: mas que representar ilusionistamente lo real, evocan
la realidad en si misma, la hacen presente; ya no hay una representacién
de algo externo al cuadro, de cosas de fuera, sino que la realidad irrumpe
en la obra de arte. La realidad invade y se instala en la obra, en el llama-
do arte del cuerpo, en el arte militante del feminismo y el multiculturalis-
mio, en las performances, e incluso, en cierto mode, en las instalaciones,
que son formas de apropiarse de trozos de lo real.

En lo que precede estan condensados la mayoria de los argumentos que
se repiten contra la representacion artistica. Pero las objeciones surgen de
inmediato. ;Por qué la representacion, toda representacion, ha de producir
necesariamente un espacio teologico, logocéntrico? ;jPor qué la representa-
cidn deja fuera la realidad representada, produciendo una relacién de exterio-
ridad entre elia y lo real aludido, que acaba en una oposicién excluyente? Y
sobre todo, ¢no es absolutamente ingenua esa vieja utopia que quiere la pre-
sencia directa e inmediata de la vida en el arte, que concibe el arte como una
reverberacion no mediada de la vida? Sélo nos apropiamos significativamente
de la vida (o de la realidad en su conjunto), nos hacemos cargo plenamente
de ella, trascendemos su opacidad originaria, cuando la construimos simboli-

23. Madrid, Akal, 2001.
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ca o lingiiisticamente. Pero incluso si la vida nos fuese transparente, si se pu-
diese entender en su inmediatez y, ademas, por muy intensa y excelente que
fuera, cabria afiadir que sin mediaciones simbdlicas, representacionales, esa
misma vida dificilmente serfa arte, Parafraseando a Ortega, podriamos decir
que la vida es una cosa, la representacién de la vida, otra; la vida es siempre
distinta, y siempre es mas que la teatralizacién de la vida.

El rechazo de la representacion es otra forma de diluir la naturaleza del
arte. Y es una forma de nihilismo negativo, pues pone en cuestién lo que
siempre ha sido el arte. Ademaés, lleva con frecuencia, por otros caminos, al
mismo resultado de disolver la obra en la actividad. De hecho, el teatro de la
crueldad es un teatro sin texto, o sea, sin obra. jEste rechazo de la represen-
tacién abre realmente la puerta a un arte alternativo y mas pujante? ;Es un
modo adecuado de interpretar la vision nietzscheana del arte como afirma-
cién de la vida, como expresion de Ia voluntad de poder?
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EL ANTINIHILISMO ESTETICO
Y LA SUPERACION DEL NIHILISMO
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I. EL NIHILISMO COMO «FENOMENOQ ESTETICO»

El andlisis que Nietzsche hace del nihilismo, como todos conocen, trata
de determinar su origen, su sintomatologia y, sobre todo, las consecuencias
que tiene para el hombre y su mundo. Par eso se define en un primer mo-
mento como fendmeno histdrico, como un «proceso fundamental de nues-
tra historia occidental»!, es decir, como la consecuencia logica de la tradi-
cidon metafisica y de la interpretaciéon del mundo cristiano-platénico, una
«consecuencia necesaria del ideal actual»? que se fundamenta: en la creen-
cia de verdades absolutas, en la suposicién de un lenguaje univoco, en la
postulacién de un sujeto objetivo, es decir, en la historia de la cultura oc-
cidental, desde Platon hasta nuestros dias, la cual es —a su vez—- la histo-
ria del nihilismo. Ademas, el nihilismo es un principio activo en la historia.
Siempre ha estado ahi, aunque no lo hayamos querido; estd en todas partes
y no estd en ninguna. Es un universo cuyo centro estd presente en todo y
la circunferencia no aparece, como diria Pascal. Pero esta vez se ha acer-
cado demasiado a la puerta. Llamara y dejaremos entrar al «mas inquietan-

1. M. Heidegger, Nietzsche. Tr. de J. L. Vermal. Barcelona: Destino, 2000, I, 46,

2. KSA, 12,476. Con esta numeracidn hacemos referencia al volumen y a la pagina de
F. Nietzsche, Sdmtliche Werke. Kritische Studienausgabe. (KSA), ed. M. Montinari y G. Col-
li. Miinchen: W. de Gruyter, 1980.
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te de todos los huéspedes», por ser «la renuncia radical del valor, del sen-
tido, de la posibilidad de desear»®. Pues bien, Nietzsche trata de interpre-
tar eso que ha sucedido, todo lo que se ha producido ya de manera nihilis-
ta, pero lo hace no desde una distancia objetiva, sino desde lo més intimo
de su ser. El nihilismo se revela entonces como la historia de nuestra épo-
ca, pero esa historia es, como dirfa Heidegger, «el modo mismo en el que
estamos y nos movemos, ¢l modo mismo en que somos»‘.

Por eso, el nihilismo ademds de un fendémeneo historico, es, ante todo, un
modo de ser del hombre que estd en el recto camino de su afirmacidn, es la
experiencia fundamental del hombre que se quiere «superar a si mismo». No
es, por tanto, una corriente filosofica a la que uno podria adherirse, sino que
es la condicidn de finitud insita en el hombre. De manera que si el nihilis-
mo tiene en primer lugar un efecto disolvente, éste se lleva a cabo no sélo
en el tiempo sino también en el cuerpo. Por eso Nietzsche quiere ser aquel
que al describir el progreso del nihilismo, narra al mismo tiempo su propia
vida®. De este modo, el nihilismo tiene que ser superado, pero no puede ser
superado desde fuera de su propio punto de vista, sino que puede y debe
ser refutado y superado desde deniro, estratégicamente, y solo por alguien
que lo ha vivido y lo ha sufrido. Y ese alguien en nuestro caso es el propio
Nietzsche. De manera que el nihilismo se confunde también con la propia
autobiografia de Nietzsche. Yo soy «el primer nihilista perfecto de Europa,
pero que ya ha superado el nihilismo que habitaba en su alma, viviéndo-
lo hasta el fin, —dejandolo tras de si, debajo de si, fuera de si»®. Y en otro
texto corrobora la misma idea cuando afirma que sus obras hablan sélo de
sus superaciones y «dentro —dice— estoy yo»'. Asi pues, Nietzsche pien-
sa que es necesario afirmar el nihilismo como la esencia del hombre para
ir mds alld de él. Y de ese modo, ;jno estariamos de nuevo inmersos dentro
de ese juego entre la afirmacion del abismo y el poder trascenderlo?, jo no
habria que entrar de nuevo en la dialéctica, que salvd a los griegos, entre ia
terrible profundidad y la bella superficie o apariencia?

De ahi, que el nihilismo ademas de ser un fenémeno historico y un modo
de ser del hombre, sea considerado por Nietzsche fundamentalmente como

3. KS8A, 12, 125,

4. Heidegger, op. cit,, 1, 76

5. Lou Andreas-Salomé, K Nietzsche en sus obras. Tr. de L. F. Moreno Claros. Barce-
lona: Mindscula, 2005, pig. 53; C. Andler, Nietzsche: sa vie et sa pensée, Paris: Gallimard,
1952,

6. KSA, i3, 189,

7. Humano demasiado humano 11, KSA, 2, prefacio.

r
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un fendmeno estético. Bs decir, se trata de mostrar como Ia superacién del
nihilismo sélo es posible mediante un acte productivo del hombre, o sea,
a través de una accion artistica. Si ¢l mundo en si ya no tiene sentido, hay
que darle uno nuevo mediante un acto creador. No es extrafio, por eso, que
Nietzsche al contemplar el problema del nihilismo europeo lo pensase de
nuevo desde la perspectiva unitaria del arte, pues tanto ¢l nihilismo como
el arte se explican mejor en su filosofiz cuando se relacionan en el marco
de una tensidén esencial.

Pues bien, este va a ser ¢l marco de nuestra ponencia, ya que considera-
mos que la relacidén de nihilismo y arte es un problema central en la filoso-
fia de Nietzsche, en el que se decide en realidad si el hombre tiene todavia
un futuro. Habra que elucidar, por tanto, cémo la estética juega un papel
esencial en este contexto, y ¢o6mo la lucha activa contra el nihilismo pasa
necesariamente por el camino del arte, en la medida en que para Nictzsche
crear es el valor supremo, pues ¢l que crea puede desplegar en libertad to-
das sus potencialidades. Pero jpor qué el arte? En primer lugar, porque la
estética de Nietzsche se plantea desde la perspectiva del artista; porque el
artista representa ¢l modelo de hombre que se supera a si mismo y el pro-
totipo que se opone al moralista y al filésofo; porque el problema del. arte
se despliega siempre en ¢l horizonte problematico de la relacién arte-vida;
finalmente, porque el arte es la Gnica fuerza superior opuesta a toda volun-
tad de negar la vida, que no solamente percibe el caricter terrible y enig-
mético de la existencia, sino que lo vive v lo desea vivir. Y esa forma de
plantear el problema la fija el propio Nietzsche en una expresion: «antini-
hilismo estético», es decir, otra forma de hablar de la necesidad de superar
Ia metafisica por el camino de la estética. Casi de un modo programatico
en un texto tardio resume su punto de vista sobre el problema:

{El arte y nada mas que el arte! Es el tinico que hace posible la vida, es
la gran tentacidon que invita a vivir, ¢l gran estimulante para la vida. El arte
como la #nica fiuerza antagonista superior frente a toda voluntad de negar
la vida, el arte frente a toda negacién de la vida, el arte como anticristiano,
antibudista, antinihilista por excelencig®.

Se puede decir, en suma, que la estética de Nietzsche significa en cier-
to modo su posicién y respuesta frente al nihilismo, pues el arte tiene una
funcion antinihilista, ya que el si puro a la vida aparece particularmente

8. KSA, 13, 522,
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privilegiado en la actividad propiamente artistica o en una relacién esté-
tica con las condiciones de vida concretas. Y esa funcion antinihilista del
arte, se presenta como la tinica solucion posible frente al nihilismo de los
filésofos. Y es que tanto el filosofo, como el moralista, es un tipo esencial-
mente reactivo, mientras que el artista es siempre afirmativo.

«Los artistas —dice Nietzsche— son productivos porque ¢llos modifi-
can y transforman realmente: no como los que conocen, que dejan todas
las cosas como estdn»®. Zaratustra ama a «quien quiere crear por encima
de si mismo»'®, EIl artista se eleva siempre por encima del pesimismo y del
nihilismo, incluso cuando lo abraza, pues el arte es la praxis transfigura-
dora del amor fati, afirmacién efectiva, un Si puro. Gottfried Benn inter-
pretaba esta perspectiva de Nietzsche desde la experiencia del arte como
el intento de «poner frente al nihilismo generalizado de los valores una
nueva trascendencia», «la trascendencia del placer creador»!’, es decir, un
desbordamiento mas alla de los limites de la conciencia humana que no es
otra cosa que «la explotacion artistica del nihilismo». Y durante ese tras-
cender, en el momento del proceso creador del desbordamiento, es cuan-
do se abriria el carfcter fundamental del ente. «En ciertos estados de éni-
mo —dice Nietzsche— ponemos, transfiguramos y comunicamos plenitud
a las cosas, y las elaboramos con el pensamiento mientras reflejan nues-
tra propia plenitud y alegria de vivirs',

Podemos decir, entonces, que la relacion del nihilismo con el arte la en-
marca Nietzsche dentro del llamado rikilismo activo, pues esa forma de ni-
hilismo se identifica con la fierza y el poder, es decir, adquiere una dimen-
si6n de fuerza tan grande que destruye los valores absolutos:

«El grado de fuerza de voluntad se mide segin el grado que se pue-
da dispensar de sentido a las cosas, segin se pueda soportar la vida en un
mundo desprovisto de sentido»'®, Ademas, esa medida de fuerzas es lo que,
segun Nietzsche, «nos permite asumir por nosotros mismos la apariencia,

9. KSA, 12, 364,
10. Za (dsi hablé Zaratustra), 1, 104,
11. Gottfried Benn, Essays und Reden. Ed, de Bruno Hillebrand. Frankfurt: Fischer, 1989,

pag. 510. Cf También, Alexander D. Daboul, Die artistische Ausnutzung des Nihillismus, Zum

Kunstdenken von Benn und Nietzsche. Frankfurt: Haag-Herschen, 1995, pig. 19; Bruno Hil-
lebrand, Artistik und Auftrag. Zur Kunstheorie von Benn und Niefzsche. Miinchen:Nymphen-
burger Verlagshandlung, 1966 y Asthetik des Nihilismus. Von der Romantik zum Modernismus.
Stuttgart: Metzler, 1991,

12. KSA, 12, 393 (VF, § 801).

13. KSA, 12, 364.

EL ANTINTHILISMO ESTETICO Y LA SUPERACION DEL NIHILISMO 289

la necesidad de mentira sin perecer. El nihilismo, asi, como negacion de
un mundo verdadero, de un ser, podria ser una divina manera de pensar»™.
Entonces, para Nietzsche toda superacion del nihilismo depende en reali-
dad de ese «nuevo principio» que es el grado de fuerza, voluntad de poder,
que nos permite tomar conciencia de que la apariencia y la mentira consti-
tuyen los elementos esenciales para poder soportar la existencia. Son, por
tanto, necesarios la fuerza y el poder propios del artista para poder soportar
y trascender que no hay verdad, que no hay hechos, que no hay nada «en
si», en definitiva, que no hay Dios. Por eso mismo, ese nihilismo es indis-
pensable, es condicidn necesaria para ir mds alld de él. Es el martillo que
rompe las palabras, los conceptos absolutos, para liberar esa nueva ener-
gia que transformard la realidad en otra cosa y elevard la vida a un nuevo
nivel. A los débiles, les gustaria que todo terminara, porque son incapaces
de ofrecer nuevas alternativas, pero sin embargo,

[...] una forma de pensar y una doctrina pesimista, un nihilismo extitico,
pueden, en cicrtas circunstancias, ser indispensables para el filésofo como
podercso medio de presién y martillo para destruir a razas degeneradas y
moribundas, para apartarlas del camino, para elevar la vida a un nuevo nivel
o para inspirar a los degenerados y decadentes el deseo de acabar's.

II. EL ARTE COMO «CONTRAMOVIMIENTO» DEL NIHILISMO

Partiendo de estos supuestos, se puede decir que Nietzsche utiliza una vez
mads la via estética, y sobre todo su idea de la «voluntad de poder como arte»,
como una estrategia que define en este caso como «contramovimienton'® frente
al nihilismo, un contramovimiento futuro que reemplazard a este nihilismo, aun
cuando lo presuponga como necesario. En otras palabras, la auténtica y ver-
dadera superacion del nihilismo se hd de producir a través del arte, entendido
como ese impulso transformador necesario para que las cosas lleguen a ser de
otra manera, Ahora bien, ese «contramovimiento» se expresa «dialécticamen-
te» de formas diversas: como regatividad productiva y como autocreacién del
hombre; y como el camino que convierte al hombre en obra de arte.

14. KSA, 12, 354.

15. KSA, L1, 5347

16. «El arte como contramovimiento», KSA, 7, 69, (13: 224, 235, 241, 293, 296, 356).
Cf. Wolfgang Miiller- Lauter, Heidegger und Nietzsche. Nietzsche —Interpretationen 111 Berlin:
Walter de Gruyter, 2000, pag. 177 s.
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I1.1. NEGATIVIDAD PRODUCTIVA DEL NIHILISMO

Nietzsche, que habla como «el primer nihilista perfecto de Europa»'?,
piensa que ese perfecto nihilista todavia no es creativo, no es aun filésofo,
no es capaz de dar y poner sentido a la realidad. Por eso explica ese con-
tramovimiento, en primer lugar como negatividad, pues el proceso de crea-
cion de nuevos valores, o el proceso que nos lleva a la superacién del ni-
hilismo, contiene necesariamente un momento de negacién, aunque no se
puede equiparar negacion con nihilismo. El nihilismo se vuelve contra si
mismo para superarse. Se niega para engendrar y crear un resultado nue-
vo. Por eso dice Heidegger!® que la superacién del nihilismo se lleva a cabo
mediante un «proceso de radicalizacién». De ahi que la concepcion de Nie-
tzsche del nihilismo gire en torno a una estructura dialéctica. El llamado
nihilismo pasivo, o reactivo, caracteristico de la modernidad, es pura nega-
tividad, «un estado de transiciéon»'® que encuentra también en el budismo
su primera expresion historica®,

En ese estado,-«las fuerzas productivas todavia no son lo suficientemen-
te fiertesn?'. Esta forma de nihilismo, dice Nictzsche, debe ser negada por
el nihilismo active, que conlleva una negatividad determinada, que consis-
te en poner, en el sentido de interprefar, nuevos valores y un nuevo senti-
do en las cosas, mediante un acto creador que no solamente niega los valo-
res existentes («voluntad de nada») sino que crea nuevos valores en virtud
de la <§fuerza v el poder» que despliega el hombre que ha llegado a ser ar-
tista. E1 mismo considera una suerte haber vuelto «a encontrar después de
milenios de confusién y extravio el camino que conduce a un Si y a un No.
Ensefio el No frente a todo lo que debilita, contra todo lo que agota. En-
seiio ¢l Si a todo io que fortalece, a lo que acumula fuerza»®. Ahora bien,
no se supera el nihilismo por ser un nihilista activo, asi como tampoco se
pasa meramente det nihilismo pasivo al activo, se trasciende ¢l nihilismo
por la creatividad, considerada como el valor supremo. Nietzsche obser-
va irdnicamente: «quien nada ha de crear, crea una nada»®, pues el nihi-

17, 13, 190; 12, 476,

18. Heidegger, op. cit., [, 280. Jean Granier, Le probléme de la Vérité dans la philoso-
phie de Nietzsche. Patis: Seuil, 1966, pag. 287.

19. KSA, 13, 50 (VP, § 7).

20. KSA, 12, 351,

21. fbid. (VP § 13).

22. KSA, 13, 412 (VP, § 54).

23, KSA, 11,350y 379; 13, 574.
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lista, el hombre del resentimiento, no crea un decir no, ya que la pérdida

. del sentido unida a la éxperiencia de la falta de fuerza, es lo que le impi-

de seguir creyendo en ¢l fundamento de las cosas y autocrearse. Es nece-
sario sobrevivir al dolor de esa negacidn, pues «el nihilismo es ¢l recono-
cimiento de un sostenido desperdicio de fuerza, 1a agonia del en vanon™.
Por lo tanto, ese proceso negativo necesita la fuerza y el poder para negar
y trascenderse, pues la exigencia de la negatividad es la fuente de la exu-
berancia, del exceso necesario para la creatividad. «Vosotros conocéis tni-
camente chispas del espiritu, —decia Zaratustra— jpero no veis el yunque
que aquel es, ni tampoco la crueldad de su martillo!»*.

En la Genealogia de la Moral, en la tercera parte, en el contexto de los
«ideales ascéticos», como respuesta de la voluntad humana al «harror va-
cui», nos recuerda lo mismo a través de la famosa historia del rey Vigva-

_mitra del Ramayana, el filésofo asceta,

[...] que a base de autotorturarse durante milenios, adquirio tal sentimien-
to de poder y tal conflanza en si, que se dispuso a construir un nuevo cie-
lo: el inquietante simbolo de la mas antigua y moderna historia de los filo-
sofos en la tierra, —todo el que alguna vez ha construido «un nueve cielo»
encontré antes el poder para ello en su propio infierno. ...

De nuevo aparece aqui esa tensién entre autonegacion y superacion, unida
a la autocreacion. La misma idea se expresa cuando nos pinta la imagen de
aquella larva que encerraba dentro de si el espiritu: jha pedido salir a la luz,
a un mundo calido, mas luminoso, con mas sentido? Para ello es necesario,
dird Nietzsche, que exista «suficiente orgullo, osadia, valentia, seguridad en
si mismo, voluntad de espiritu, voluntad de responsabilidad, Libertad de Ia
voluntad» para que sea posible la superacion del nihilismo®,

Sin embargo, para comprender mejor el sentido y las condiciones de la
creatividad, como «contramovimientoy del nihilismo, nos remitimos al pa-
radigma modélico de las transformaciones del espiritu tal y como lo deseri-
be Nietzsche en su Zaratustra®. Alli se analizan el «proceso» que conduce

24, KSA, 3, 46 (VE, § 12).

25. Zall, «De los sabios famosos», pag. 157.

26. GM (Genealogia de la moral} 111, §10, pig, 134.

27. Ibid., pag. L35, ]

28, Za 1, «De las tres transformaciones», pag. 56ss. {(Citamos las obras publicadas de
Nietzsche por la edicién de Andrés Sanchez Pascual, Alianza Editorial, Madrid). Cf M. A.
Gillespie / T. B. Strong, (eds), Nietzsche s new seas. Explovations in philosophy, aesthetics,
and politics. Chicago: University of Chicago Press, 1988.
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a trasformarnos en verdaderos creadores y los criterios que distinguen una
accion creativa de cualquier otra accion. La accién creativa siempre tiene
lugar en un contexto determinado y lo primero que se requiere del artis-
ta creativo es asumir /ibremente ese contexto como algo suyo natural. En
este sentido, el hombre creativo debe realizar 1a metamorfosis del came-
llo, porque a través de su realizacion toma conciencia de las limitaciones
v condiciones de su creatividad. El camello nos descubre el punto de par-
tida: el reconocimiento de la tradicidn, de manera que realizar esa meta-
morfosis es llegar a ser histérico®. El segundo momento del proceso es el
«no» del ledn, que quiere conquistar su libertad creadora y crear las con-
diciones bajo las que la libre creacidn pueda realizarse: «crearse libertad,
para un nuevo crear»’®, Por eso, mediante !a lucha det ledn contra los valo-
res supremos y su fundamento trascendente el hombre se crea su libertad,

libera 1a libertad que se escondia en é1. Pero esa libertad «negativan que

dice «no» a los valores supremos, a Dios, a las ilusiones de la moral, a la
«cosa en si», etc., es s6lo la «libertad dew, pero no la «libertad para»®, De
ahi que Nietzsche piense que esa negacidn de la trascendencia de tales va-
lores, o 1a superacion de la autoalienacidn humana de la existencia, no sea
todavia una nueva productividad creadora, un guerer creador. El nihilista
activo se parece asi al espiritu del Jedn de Zaratustra, como éste es libre,
pero sin pairia, buscando destruir el orden existente.

Pero al «yo quiero» del ledn todavia le falta crear nuevos valores. Y
esto lo hace ¢l nifio. «Inocencia es el nifio, y olvido, un nuevo comienzo,
un juego, una rueda que se mueve por si misma, un primer movimiento,
un santo decir sf. Si, hermanos mios, para el juego del crear se precisa un
santo decir si»*2. En un texto no publicado expresa la misma idea de otra
manera: «Tercera fase. La gran decision: capacidad para una actitud positi-
va, para decir si. {Ni dios ni hombre por encima de mi! El instinto creador,
que sabe donde é1 pone la mano. La gran responsabilidad y la inocencia»®.
Aqui tenemos los elementos que mejor definen estéticamente el sentido de
la creatividad que sostiene Nietzsche para trascender el nihilismo: olvido,
inocencia, comienzo nuevo, decir Si, y, sobre todo, el crear como el placer

29, Cf. M. A, Gillespie, op. cit., pag. 145.

30. Za I, «De las tres transformaciones», pag. 51.

31. «;Libre de qué? jQué importa eso Zaratustra! Tus ojos deben anunciarme con clari-
dad: jlibre para qué?» Za 1, «Del camino del creador, pig. 102. Cf. Eugen Fink, La filoso-
fia de Nietzsche. Madrid: Alianza, 1909, pag. 84.

32. Zal, «De las tres transformaciones», pag. 51.

33. KSa, 11, 160.
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del «juego» del nifio. Con esto parece decirnos que el hombre puede afir-
mar verdaderamente su autonomia, cuando se haya apropiado de nuevo del
mundo del que se ha alejado; sélo puede retornar a si mismo, si alcanza ef
estado de inocencia del nifio que juega, porque ¢l nifio que juega es libre,
porque no quiere nada, y crea realmente; por eso, su juego es la expresién
de la més alta afirmacién de la vida. En todo momento esta ligado al pre-
sente, ni se vuelve al pasado, ni mira hacia el futuro.

Y asi Zaratustra ir mostrando a lo largo de sus discursos como se ejem-
plifica en su persona el «sagrado si» del nifio, asociando también a la ca-
pacidad de crear el juego y la inocencia infantil. Asi lo confirma cuando se
pregunta: «;Donde hay inocencia? Alli donde hay voluntad de engendrar.
Y el que quiere crear por encima de si mismo, tiene para mi la voluntad
mis pura»®. Y es que el nifio no conoce todavia la seduccion de las mds-
caras y juega todavia despreocupadamente, porque esta desprovisto de cual-
quier sentido de responsabilidad v de culpa, que es lo que impide al hom-
bre actuar y lo arroja a la mala conciencia del recordar. El nifio es «ino-
cencia y olvido», y como tal es aquel que puede expresar el «si a la vida»
(Ja-sagen) en su ciclo eterno de nacimiento y muerte, puesto que esto es
«el juego de la creacidn», es decir, un juego «cruel» que confleva también
la marca de la destruccidén y de la negacion. Como dice Deleuze: «la des-
truccidn como destruccion activa del hombre que quiere perecer y ser su-
perado es el anuncio del creador»™®.

Asf pues, con la idea del nifio que crea jugando Nietzsche trata de ir
mas alla del nihilismo, pues la superacidn del nihilismo no consiste en «en-
contrar» nuevas metas o creencias, sino en crearlas, y la condicién de po-
sibilidad de tal creacion es una fuerza suficiente, la voluntad de poder. El
mundo, concebido como un incesante «juego de fuerzas» que se autocrea a
si mismo indefinidamente, produce las mismas combinaciones que en una
enorme partida de niimeros, «la gran partida de la existencia». Pero ade-
mds, esa figura del nifio se va perfilando en el Nictzsche maduro como la
de un nueve Dioniso, que ya no queda simplemente reducido al aniquila-
dor del nihilismo activo, sino que es también el mediador hacia un nuevo
mundo de valores, Dioriso-philosophos; ya no simboliza exclusivamente
al dios del frenesi y de la pasién, ahora se convierte en un simbolo para la
pasion sublimada y la afirmacién de la vida, Su opuesto ya no es lo apo-
lineo sino el cristianismo; Dioniso versus Apolo se transforma en «Dioni-

34, Zall,. «Del inmaculado conocimienton, pig. 182.
35. G. Deleuze, Metzsche y la filosofia. Barcelona: Anagrama, 1986, pags. 248.-9.
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so frente al crucificado»®®. «El problema —dice Nietzsche— es el signifi-
cado del sufrimiento: un sentido cristiano o un sentido tragicon y «Dioni-
so despedazado es una promesa de vida: ésta renacera eternamente y re-
tornara de la destrucciénn®,

El «si a la vida», como expresion suprema de la existencia, se identi-
fica con el acto creador. Por eso a la hora de relacionar Nietzsche el arte
con la vida no duda en afirmar que el arte es «la verdadera tarca de la
vida, el arte como la actividad metafisica de la vida, el arte como el gran
estimulante de la vida»®®. Con estas proposiciones pone de relieve que el
arte es como una funcién de lg vida y que el proceso transfigurativo no
es otra cosa que el trinsito de una «voluntad de verdad» a una «voluntad
de creacién», lo que significa, seglin Sojcher, «haber obtenido de la auto-
supresion de la primera (la logica del nihilismo) los recursos para la au-
toafirmacion de la segunda, haber cambiado el signo de la voluntad»®. Su-
perar el nihilismo pasivo, el pesimismo de la debilidad, significa transfor-
mar el verdadero sentido de la voluntad que se convierte en voluntad de
crear, en «voluntad de poder» como arte. Y esto es asi, porque para Nie-
tzsche el arte quiere la vida, por eso mismo el arte es mas poderoso que
el conocimiento, pues la vida no es posible mas que si se potencian las
ilusiones artisticas.

La gran antitesis de Nietzsche es, por tanto, la antitesis entre la nada y
crear, de manera que el desarrollo de la actividad creadora tendria su razon
de ser en el nihilismo, es decir, toda actividad creadora se fundamentaria
en el nihilismo, de la misma manera que mas tarde Heidegger diria que el
fundamento del ser es la nada. As{ lo expresa Nietzsche de otra forma cuan-
do afirma que «el nihilismo puede ser un sintoma de la fuerza creciente,
o de la debilidad creciente»®®, S6lo cuando se ha Ilegado al limite, cuando
se ha tensado el arco bajo la fizerza de los impulsos prefundos del hombre
creador hasta sus posibilidades, entonces ¢s cuando los valores pueden su-
frir su propia transvaloracion. Es decir, inicamente la gran afirmacién de la
existencia, el decir Si a la vida, puede resultar efectivo, cuando la voluntad
de nada, la Gran negacion, ha destruido todas sus formas.

36, EH (Ecce Homo), «Por qué soy un destino», final de la obra: «;Se me ha comprendi-
do? — Dioniso contra el Crucificado...», pag. 132. Cf también KSA 13: 265, 321.

37. KSA, 13, 265-6. (VP, § 1052).

38. KS8A, 6, 127 ; [2, 404,

39. I Sojcher, La question et le sens. Esthétigue de Nietzsche. Paris: Aubier Montaigne,
1972, pag. 94,

40. KSa, 12, 367.
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I1.2. EL HOMBRE COMO «OBRA DE ARTE»:
EL CAMINC HACIA EL FIN DEL NIiHILISMO

Para transformar el nihilismo, por el camino del arte, para superarlo en
su esencia, el creador mismo, que toma conciencia de esa actividad, debe
también llegar a ser él mismo una obra de arte. Ese otro mundo de sentido,
mas alla del nihilismo, es por tanto un resultado cuya condicién de posibi-
lidad es el hombre creador, «el que crea la meta del hombre y el que da su
sentido a la tierra v su futuro»?', el que «utiliza la fuerza no sobre la obra,
sino sobre si mismo en cuanto obra»™, Y en ese proceso transformador que
supone el arte frente al nihilismo, el artista, en su sentido originario, ya no
es tanto el que produce obras de arte, sino el que produce su propia vida,
el que convierte su propio yo en un «fenémeno estéticon. Asi lo expresa
Nietzsche en la primera seccidon de El nacimiento de la tragedia al descri-
bir el proceso creador: «El hombre ya no es mis artista, se ha convertido
en una obra de arten®. ;jAcaso —se preguntaba Paul Valery— no se debe
concebir la produccién de una obra de arte como obra de arte?

Con esto Nietzsche parece indicarnos que en el proceso creativo se da
una doble proyeccion, Por un lado, y para él es lo esencial, el hombre como
artista no tiene su punto de mira en la obra de arte exterior, sino que lo ver-
daderamente importante es que en la medida que crea se transforma, convir-
tiéndose en «una obra de arte». Llegar a ser una «obra de arte» es «llegar
a ser lo que se es», significa «hacer emerger mas alla de si mismo al hom-
bre», ese es el nuevo concepto de arte: «contra el arte de la obra de arte»®,
En este sentido la obra de arte que ¢l hombre llega a ser seria algo asi como
un espejo en el que se refleja su propia perfeccion, mientras que la obra de
arte externa no seria mas que una simple proyeccidn de lo que es. Ademas,
esa capacidad involuntaria de proyectar hacia fuera su vitalidad ingenua los
convierte en artistas, pues al mismo tiempo fransforman ¢l mundo en torno
a ellos, y «este tener-que-transformar las cosas en algo perfecto es — arte.
[...]; en el arte el hombre se goza a si mismo como perfeccion»®,

El sentido experimental de esas ideas tiene como modelo y referencia
la propia obra de Nietzsche, pues ¢l proceso de superacion del nihilismo
no sélo es un proceso filosofico, sino también vital, que tiene su ejempla-

41, Za I, «De las tablas viejas y nuevas», pig. 274

42, A (durora), § 548, (KSA, 3, 319).

43. NT (&l nacimiento de la tragedia) 1. (1: 29, 553, 381; 7: 68, 148).

44. KSA, 9, 506.

45. CI (Crepisculo de los idolos), «Incursiones de un intempestivo», § 9, pag. 91.
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rizacidn en la propia vida de Nietzsche. La propia vida del filésofo, y no
tanto sus obras, es «su obra de arte», porque toda obra de arte no es mas
que el reflejo de esa otra obra de arte, ya que la filosofia sera autobiogra-
fia o no serd filosofia®. El producto del filésofo s ante tode su vida (antes
que sus obras). Para Nietzsche, entonces, todo vuelve a tener sentido y va-
lor en al medida en que el hombre se ha superado a si mismo y en cuanto
«obra de arte» irradia con su perfeccidén todas las cosas, haciendo el mun-
do habitable. Las cosas seran bellas porque el hombre es bello; el mundo
volvera a tener sentido porque en el hombre hay armonia. Ese es ¢l cami-
no para superar el nihilismo y el nuevo «evangelio de la armonia» en el
que se proclama como puede convertirse la vida en algo bello, como de-
volver el sentido 2 las cosas, como convertir el caos y la nada en un mun-
do ordenado. La ausencia de un dios providencial conduce a una alegria su-
prema en las posibilidades artisticas del hombre, porque el arte nos capa-
cita para suplir ese desorden mediante la bella apariencia, pues la belleza
no estd en lo que se representa (contenido), sino en el modo en que se re-
presenta, es decir, en la «forma», ya que «disfrutar de la belleza es delei-
tarse en las formas bellas»¥. Aqui estd la clave de la reduccion del arte a
la «bella apariencia». Si la belleza se separa de su contenido, entonces es
verdaderamente posible que lo bello pueda coexistir con ese fondo horrible
y repulsivo de la existencia. La belleza redime, triunfa sobre el sufrimien-
to y el dolor, vence a la sabiduria de Sileno, significa, como afirma Kauf-
mann, el triunfo de Apolo sobre Dioniso™. Y si no hay un orden intrinseco
en las cosas, v si el mundo en su esencia es un caos, nada mas grandioso
que inventar historias bellas.

Por tanto, la transformacién del mundo y la transvaloracién de los va-
lores que conlleva la superacién del nihilismo presuponen la transforma-
cién de si mismo mediante actos creadores. Por eso el proceso creativo y
experimental visto desde la perspectiva del artista tiene también un valor
fundamentalmente existencial. En cuanto que es un modo de experiencia
que implica directamente a nuestra propia nocién de existencia, es una ex-
periencia esencial, porque configura nuestro modo de ser en el mundo. La
estética se puede entender, entonces, como experiencia del mundo, en la
que lo primordial es la afirmacién como acto creador. En donde ya nada

46, KSA, 7, 712,

47. NT, sec. 16, pég. 133.

48, Walter Kaufmann, Nietzsche. Philosopher, Psychologist, Antichrist, Princeton: Prin-
ceton University Press, 1974, pag. 107.
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vale, como resultado del nihilismo, todo debe «ser creado» de nuevo: el
sentido de la vida humana y el sentido de las cosas, lo primero como con-
dicién de posibilidad de lo segundo, pues para poder dar, primero hay que
tomar conciencia de si, de su propia plenitud. El hombre y la realidad en
la que vive son producidos en un proceso creador; y, por lo mismo, llegan
a ser «obras de arte»,

Se puede afirmar y decir entonces que el arte es una consecuencia y una
expresién del wagradecimiento sobre una felicidad dichosa»®, de la glori-
ficacién de la existencia que se proyecta hacia posibilidades inabarcables
a partir de la afirmacion del mundo y de la vida, que es posible en virtud
de esa energia incontrolable y productiva que posee en el sentido abarcan-
te al artista, pero no que posee el artista en cuanto sujeto empirico. Por
eso afirma Nietzsche que la consideracién artistica del mundo es un «po-
nerse ante la vida»®, o mejor dicho, un exponerse a esa fuerza originaria
y elemental.

Ese ideal de autocreacion cuyo resultado es que ¢l hombre llegue a ser
«obra de arte» se pone de manifiesto de una manera ejemplar en el genio y
en los seres superiores. El genio llega a ser el artista de su propia vida crean-
do sus propias leyes y credndose a si mismo®'. En este sentido, la transfor-
macién primera que produce el arte compete en primer lugar al artista, ya
que las producciones estéticas son meras expresiones externas. De hecho el
artista siempre se produce a si mismo, en primer lugar, como obra de arte,
y luego, en un segundo plano, aparece como un objeto de atraccién para
los demés, pues en el transcurso de su autosuperacion, para llegar a ser lo
que cllos son, los artistas producen esa belleza que atrae a los demés; por
medio de la autocreacién, las figuras ejemplares vienen a encarnar «el gran
estimulo para vivir, invitando de modo ejemplar a los demds para que se
unan a él, a fin de que se puedan elevar culturalmente.

Esa capacidad de autocreacién, como exponente de la superacién del
nihilismo, es el elemento comin a todos los seres superiores. Ellos son
los redentores del pasado y del futuro. 86lo en la medida en que son ar-
tistas, productores de una belleza que los desborda, esos ejemplares hu-
manos cumplen con su rol social como legisladores. La funcién politica
de estos seres queda resumida en estos términos: mientras atienden a su

49, KSA, 2, 119,

50. KSA, 12, 256.

51. Sobre la politica y la autocreacién véase Leslie Paul Thiele, F Nietzsche and the Po-
litics of Soul. Princeton: Princeton University Press, 1990, pag. 131 ss.
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autoperfeccion, elevando sus propias vidas, indirectamente elevan la vida
de todos los demds, que estin embarcados en un mismo proyecto cultu-
ral. Lo decisivo —afirma Nietzsche— es entonces «la fuerza que aplica
un genio no a la obra, sino a si mismo como obra»®™, porque lo verdade-
ramente importante aqui no es el fruto del arbol, sino la semilla, la ener-
gia creadora.

El arte nos muestra asi que podemos desde nosotros mismos crear el or-
den, ¢l sentido, la légica, y que no hemos de someternos a una alternativa
en la gue solamente quedan dos opciones, o la fe en un Dios o el caos ¥
¢l nihilismo. El arte nos ensefia y nos proporciona la posibilidad de tomar
conciencia de lo que somos, al mismo tiempo que nos permite potenciar al
miximo la vida. Asf se muestra la funcion vital del arte frente al nihilismo
y la transformacién del hombre mismo en un «fenémeno estéticon, pues el
hombre creador es él mismo una obra de arte. En este sentido, como indi-
ca Gerhardt™, «la justificacién estética es una expresién de la autosuficien-
cia general del mundo», es decir, en la medida en que no necesita ningu-
na relacién significativa por encima de él, es en si tan significativo como
puede serlo una obra de arte.

52. A (Aurora), § 548, KSA, 3, 319. En KSA, 2, 533, dice: «Todo gozador cree que lo
que importa en el arbol es el fruto, cuando lo importante es la semilla. En eso estd la dife-
rencia entre todos los creadores y gozadores» Heidegger también se da cuenta de que en la
estética de Nietzsche se hablaba poco de la obra de arte. (Heidegger, op. cit., 1, 138).

53. V. Gerhardt, «Artisten-Metaphysik», en M. Djuriric y J. Simon (eds.), Zur dknali-
tat Nietzsches I. Wiirzburg: Konigshausen y Neumann, 1984, pag. 90.

CapiTuLO 15
NIHILISMO Y POSTHUMANIDAD
EN LA CULTURA CONTEMPORANEA
(Nietzsche frente a Sloterdijk)’
MANUEL BARRIOS CASARES
Universidad de Sevilla

He escogido como punto de arranque de mi intervencion el contras-
te entre diversas lecturas de Nietzsche que afloraron en el contexto de las
vanguardias artisticas de las primeras décadas del siglo XX: expresionis-
mo, dadaisme, futurismo y surrealismo. La lectura que prevalecidé en prin-
cipio, y que se ha transmitido en buena medida como imagen dominante,
fue aquella que interpretd la crisis del humanismo como una etapa nece-
saria de transicion hacia la utopia de un «hombre nuevo». La idea nietzs-
cheana del Ubermensch quedaba ligada asi al metarrelato de una utdpica
redencion estética de la miseria del presente en un feliz futuro de plena li-
beracidn, presagiado como inminente. Pero el culto a lo nuevo, la preten-
sidn de transformar la vida en arte y otros tantos aspectos del impulso criti-
co de las vanguardias quedaron seriamente cuestionados al verse incumpli-
da su promesa de felicidad y quedar incorporadas sus obras a los museos,

1. Una primera versién de este texto fue leida dentro del ciclo de conferencias «La des-
humanizaci6n del mundo. Estancias de reflexi6n en torno a la crisis del humanismo», organi-
zado por la Universidad Internacional de Andalucia en Sevilla, en mayo de 2003, bajo la di-
reccién de Pedro G. Romero y con la participacion de Peter Sloterdijk, Nicolas Sdnchez Dura
y Joan Pipé Comorera.
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tras la Segunda Guerra Mundial, como otra muestra mas del arte oficial,
institucionalizado, y, por tanto, como «cosa del pasado». Compartiendo el
descrédito de las vanguardias, también la idea nietzscheana de superhom-
bre paso, de ser considerada réplica al nihilismo y a la decadencia de Oc-
cidente, a tomarse como una de sus mas desgarradas expresiones. No solo
la manipulacion nazi de su obra, sino también la interpretacién de Heideg-
ger contribuyé a ello, al encerrarla en el circuito de la metafisica.

Sin embargo, no es ésta la linica lectura posible de la aportacién de Nie-
tzsche al espiritu de la vanguardia, tal como lo demuestra, por ejemplo, el
rendimiento estético y critico-cultural que algunos de los desarrollos mas
interesantes del llamado arte posmoderno han conseguido extraer de dicha
herencia conjunta, explorando su clara vertiente antihumanista. Esta otra
dimensién del planteamiento nietzscheano en torno al arte y a su papel en
la época del nihilismo es lo que quiero considerar aqui. Y no como una
mera cuestion erudita, sino como una forma de aclarar ciertas ambigiieda-
des y paradojas que se deslizan en la alternativa sugerida en fecha recien-
te por el pensador aleméan Peter Sloterdijk a la crisis contemporanea del
humanismo, alternativa que expresamente recurre a Nietzsche y a Heide-
geer para formular el problema de cémo educar al hombre, pero que trata
de dar una respuesta distinta.

Comenzaré, pues, estableciendo una correlacion entre los respectivos diag-
nosticos sobre la crisis de la cultura de estos tres pensadores. Y una corre-
lacién que a simple vista pudiera parecer anecddtica, pero que se me antoja
bien significativa: todos ellos aparecen ligados a escenarios de guerra.

Primer escenario. Friedrich Nietzsche, un joven catedratico de filologia
clésica en la Universidad de Basilea que anda enfrascado en la redaccion del
opusculo «La visién dionisiaca del mundo» y pronto a publicar su primer
libro, El nacimiento de la tragedia, es ya un apatrida incipiente —pues se
ha nacionalizado suizo— cuando en julio de 1870 estalla la guerra franco-
prusiana. Las fuerzas que estan a punto de desatarse en un conflicte que ya
no responde al modelo convencional de las guerras dinasticas, de conquista
0 expansidn territorial, sino a propésitos politicos tales como la consolida-
cion de los nuevos macroaparatos estatales, apenas si son vislumbradas por
la intelectualidad europea del momento, que acoge con sorpresa la noticia.
A pesar de compartir esa sorpresa inicial, el joven Nietzsche atn confia en
una renovacién de la cultura alemana por medio de la dpera de Wagner, la
cual rescatara a la actual civilizacién socritico-alejandrina de su decaden-
cia, insuflandole el sentimiento dionisiaco de la vida mediante un retorno
al mito tragico. Guiado por la fe en la contraposicion entre la Kultur gre-
cogermana y la Zivilisation francolatina, Nietzsche decide entonces partici-
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par en la guerra. {Pero tampoco carguemos las tintas contra su belicoso ar-
dor juvenil, porque participa tan sdlo como voluntario en misiones de ayu-
da humanitaria, o sea, como enfermero! El, que concibe al filésofo como
un médico de la cultura, se dedica a auxiliar a los heridos en los pocos dias
del verano de 1870 en que es destinado al frente de combate; ayuda a cu-
rar a los enfermos y trata con ellos; contempla los estragos de la batalla de
Worth y realiza un viaje de dos dias en un tren-hospital, que conduce-a los
heridos al lazareto de Karlsruhe.

En ese tren —escribe a su madre el 11 de septiembre-— vendande conti-
nuamente heridas, a veces gangrenosas, durmiendo en el vagon de los ani-
males, donde seis heridos graves reposaban en la paja, cogf el germen de
la disenteria. Ademads, el médico me diagnosticéd difteria, procedente de lo
mismo.

Asi que su estrecho contacto con los enfermos le lleva a contagiarse, por lo
que se le retira del servicio activo y pronto es licenciado. Pero aun en otro
sentido mas esencial Nietzsche enferma entonces definitivamente, como va-
mos a ver, Al poco tiempo, en su primera Consideracion intempestiva, re-
pudia el belicismo y las nefastas consecuencias de la victoria de Alemania
con su unificacién bajo 1a Prusia de Bismarck —el imperialismo— al igual
que cuestiona, en la tercera Intempestiva, la actitud de Wagner con moti-
vo de los primeros Festivales de Bayreuth: en ese ambiente profundamente
burgués, lleno de afectacién, desprecio antisemita y pangermanismo, Nie-
tzsche no sblo se desengafia de Wagner, sino de toda la mentira del ideal
metafisico, del suefio de poder curar la decadencia de la cultura mediante
el salto romantico, genial, a una esfera estética pura, donde ¢l mundo ha-
bria de mostrarse en su verdadero rostro. El frigil consuelo del retiro scho-
penhaueriano, basado una concepcion pesimista de la existencia, también se
tambalea entonces. Primer escenario de un desencanto, pues.

Segundo escenario. En 1946, recién acabada la Segunda Guerra Mun-
dial, en medio de un mundo convulse y falto de orientacién, Martin Hei-
degger escribe una famosa carta en contestacion a la pregunta que le plan-
tea Jean Beaufret, un joven intelectual francés, admirador suyo: «;Cdmo
volver a dar sentido a la palabra humanismo?». Ampliada y revisada, la
famosa Carta sobre el humanismo se publica en 1947, En ella, Heidegger
no se limita a responder a ese «cOmon, sino que vuelve a plantear una pre-
gunta ahi donde marxismo, cristianismo y existencialismo coinciden por
aquel entonces en presuponer que el humanismo es la respuesta, que la so-
lucién debiera consistir en reconducir al hombre a su esencia, como si ésta
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fuese cosa ya sabida de antemano. Por eso entrecomilla la palabra «huma-
nismo». Porque, para €I, al tratar de determinar una esencia fija del hom-
bre en cuanto «animal racional», el humanismo ha quedado preso de una
concepcion metafisica, que de hecho ha rebajado la auténtica dignidad del
hombre, su «diferencia especifica», al género de la animalidad. Preso de
esta trampa, el humanismo no ha sido capaz de pensar el mundo sino como
conjunto de objetos dispuestos a la hechura del hombre, al servicio de su
subjetividad incondicionada. Tal seria el sujeto autofundante de la metafi-
sica moderna, segin lo caracteriza Heidegger en su ensayo La época de la
imagen del mundo: un universal abstracto que anula las diferencias. Pero la
consecuencia ultima de este modo de pensar la liberacion de la esencia de
lo humano, como dominio sobre todo lo real, advierte en la Humanismus-
brief, ha sido justamente el despliegue maximo de la arnimalitas del hom-
bre, de esa ciega voluntad de poder, tal como se ha vivido en la guerra re-
ciente. Y la técnica moderna, que realiza la idea de pleno dominio de lo
ente, seria la consumacion de esta visidon antropocéntrica; de manera que
solo fuera de ella cabria pensar un sentido més alto para la Aumanitas del
hombre. Es lo que Heidegger ensayard, sin llegar a concretar demasiado,
€n su pensar poetizante.

‘ Tercer escenario. Podria afirmarse que aqui ya no nos encontramos pro-
piamente antes ni después de una guerra, sino en una interminabile suce-
sion de conflictos armados difusos, casi se dirfa que en una suerte de beli-
cista «movilizacion total»: guerras virtualizadas que los medios de comu-
nicacién hacen aparecer y desaparecer de la vista por razones que no al-
canzamos a comprender del todo, cuando no resultan pura y simplemente
censuradas por los gobiernos interesados en que sus desmanes no salgan
a la luz pablica. En medio de este cscenario pronuncia Peter Sloterdijk su
conferencia Normas para el parque humano, en la que plantea el fracaso
del ideal humanista de educacion mediante la lectura de clasicos naciona-
les y universales, mientras medio-concluye la guerra de Kosovo, poco an-
tes del atentado de las Torres Gemelas v de las invasiones norteamerica-
nas de Afganistan e Irak. Pero para Sloterdijk la gigantomaquia de nues-
tro tiempo se desarrolla en otro terreno: «entre los impulsos domestica-
dores y los embrutecedores [del ser humano] y sus medios respectivos»?.

2. Peter Sloterdijk, Regeln fiir Menschenpark. Ein Antworischreiben zu Heideggers Brief
tiber den Humanismus. Frankfurt, Subrkamp, 1999, Traduccion de Teresa Rocha: Normas para el
pargue humano, Una respuesta a la Carta sobre el humanismo de Heidegger. Barcelona, Sirue-
1a, 2000, pdg. 72. La conferencia fue pronunciada por primera vez en [997, en Basilea, y repeti-
da con ligeras modificaciones en Elmau, en julio de 1999, suscitindose entonces la polémica.
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En cualquier caso, diria yo, el conflicto politico y geoestratégico verdade-
ro no se libra hoy entre Occidente y el Islam, o, si queremos precisar, en-
tre un tolerante bloque civilizatorio occidental y los integrismos islamicos,
no: el verdadero «choque de civilizaciones» estd teniendo lugar entre dos
modelos dentro de la propia cultura occidental, simbolizados dltimamen-
te por el contraste de pareceres entre Estados Unidos y Europa en torno a
la guerra de Irak.

Y con esto que digo no me estoy desviando del tema, sino acercandome
al punto de mayor interés de la propuesta nietzscheana de madurez. Con-
sidérese, si no, lo siguiente: cuando, a principios de este afio, el secretario
de Defensa norteamericano, Donald Rumsfeld, ante el rechazo de la guerra
por parte de algunos Estados miembros de la Unién Europa, daba a enten-
der que la vieja Europa chocheaba y que debia ceder el liderazgo en soli-
tario al nuevo Imperio, estaba estableciendo una rigida contraposicién en-
tre el talante de una nacién joven, vital, fuerte defensora de la libertad, y el
de una cultura anciana, debilitada, propensa a aceptar soluciones de com-
promiso, que revela un claro paralelismo con el tipo de diagnoésticos, pla-
gados de pesimismo cultural, al que suelen asociarse las ideas de los tres
pensadores considerados aqui. Un tipo de diagnéstico que se caracteriza
por situarse en una posicién completamente externa a la decadencia —me-
tafisica, por tanto— que juzga desde fuera, creyéndose preservada por en-
tero de la infeccién nihilista, con lo cual dota a su propuesta alternativa de
un optimismo no menos metafisico. En rigor, sin embargo, éste seria a lo
sumo el caso de Ia solucién estética del joven Nietzsche, con su maniquea
contraposicion entre la cultura decadente del docto resabiado alejandrino,
que carece ya de impetu vital para crear, y la exuberante fuerza dionisia-
ca, capaz de afrontar el dolor y la dureza de la existencia; pero no es pro-
piamente el caso del Nietzsche de madurez. De hecho, parece mas bien el
caso de la vieja proclama nazi del superhombre de raza aria, o el del actual
superman americano, gestor de un nuevo orden mundial. Ahora bien, ses
también el de! futuro cyborg tecnolégico, feliz hacedor de si mismo, insi-
nuado en algunos momentos por Sloterdijk? Como quiero argumentar mas
adelante, hay aspectos en la respuesta al problema de la domesticacién hu-
mana sugetida por Sloterdijk en Normas para el parque humano y retoma-
da en ¢l ensayo titulado E! hombre auto-operable, que incurren, a mi juicio,
en esta ilusién optimista. Asi que antes de pasar a explicar en qué sentido
veo en Nietzsche una réplica a esa postura, que lo suele incluir a ¢l como
profeta de una posthumanidad liberada del nihilismo, recordaré brevemen-
te los términos del llamado «escandalo Sloterdijk».
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En realidad, lo interesante del «escandalo» no es la polémica con Ha-
bermas, quien junto a intelectuales como Ernst Tugendhat, bioéticos como
Honnefelder y otras almas piadosas, como Robert Spaemann, se apresu-
ré a acusar a Sloterdijk de peligroso coqueteo filonazi con una eugenéti-
ca-ficcion del superhombre. Su provocador empleo de términos como «re-
bafio», «cria» o «domesticacidn» del «animal humano», que en Alemania
evocan de inmediato fantasmas del pasado, tuvo éxito, sin duda, y conmo-
vi6 los anquilosados cimientos de la intelligentsia germana. Pero la verda-
dera aportacion del texto de Sloterdijk, escrito por lo demds con la elegan-
¢ia y el ingenio que distinguen a este brillante ensayista, la constituye su
debate con la Carta sobre el humanismo de Heidegger. Desde un princi-
pio, con su afirmacidn de que ¢l hombre es un animal que necesita ser do-
mesticado, Sloterdijk acentia el pesimismo cultural del diagnéstico heide-
ggeriano, un diagnéstico que Sloterdijk reformula asi: el modelo educativo
del humanismo burgués —ése que, inspirado en el ideario ilustrado de las
sociedades literarias, formaba mediante la lectura de cldsicos nacionales y
universales, y que se desarrolldé fundamentalmente entre 1789 y 1945— ha
fracasade en la actual sociedad de masas, ante el empuje de los nuevos vin-
culos telecomunicativos (radio, cine, television, redes informaticas). Causa
de este fracaso habria sido para Heidegger una manera deficiente de pen-
sar la humanitas del hombre, que no advierte el irracionalismo insito en
su proyecto antropocéntrico.

Ahora bien, por su parte, Sloterdijk objeta a Heidegger el que éste tam-
poco haya aclarado ia cuestién de cdmo podria constituirse una sociedad
de meditabundos vecinos del ser situada mads alla del modelo humanista, es
decir, como podria establecerse otro modo de habitar el mundo que no lo
redujese al modelo antropocéntrico del trato instrumental de entes por par-
te de un sujeto soberano, sino que reconociera la mutua copertenencia de
hombre y ser. Aqui es donde Sloterdijk revisa el motivo heideggeriano del
claro del bosque en términos de historia social y antropoldgica: el animal
sapiens aparece cuando un género de seres nacidos prematuramente esca-
pan en parte a su destino biolégico y completan su hominizacién con un
proceso de humanizacion; llegan al lenguaje, luego se hacen sedentarios y
habitan en casas. La domesticidad, la historia de las técnicas para produ-
cir hombres, comienza entonces. Pero la cultura tecnoldgica, que genera un
nuevo estado de combinacién de lenguaje y escritura, y una disolucidn de
la diferencia entre sujeto y objetos naturales en un medio artificial, pone
en crisis los viejos habitos humanistas. El lenguaje, la vigja casa del ser, se

r
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transforma: lo que hay es informacion, como la de los codigos genéticos,
materia informada, inteligente. Una vez evidenciado ademis que el hom-
bre no es una creatura de Dios ni un mamifero hecho y derecho, sino un
producto histérico, cambiante, de técnicas antropdgenas, parece claro para
Sloterdijk, pues, que el futuro de una cultura posthumanista, que comple-
te con éxito la domesticacion, ha de pasar por la formulacién de un cédi-
g0 de normas antropotécnicas, capaz de orientar la nueva politica de cria y
reproduccion del pargue humano.

Eso si, Sloterdijk no propone ahi regla ni prescripcion alguna, ni, de he-
cho, avanza mucho maés que Heidegger en la respuesta a la pregunta sobre
quiénes formularan tales codigos, o en la de como habran de llevar a cabo
esa zoopolitica, No es, por tanto, en la presunta conclusion de un elitismo
eugenésico, segln afirman sus detractores, donde me parece mas discutible
esta conferencia de Sloterdijk, sino en sus premisas. Por ejemplo, la alfa-
betizacién no supone un fendmeno homogéneo a lo large de la historia, ni
una fuerza autdénoma susceptible de provocar por si sola modificaciones del
tejido humano al margen de factores econémicos y sociales, que no siempre
derivan directamente de ella. ;Cambian realmente las relaciones de poder en
el mundo contemporineo debido a la crisis del humanismo? Por otra parte,
el mito de una edad dorada del humanismo, en que éste si habria sido ca-
paz de sosegar el mundo, refuerza [a idea de su decadencia contemporinea
en medio de «una ola de desenfreno sin igual», como escribe, apocalipti-
co, Sloterdijk; pero no deja de ser una ficcidn literaria mas, al servicio de
la constante redescripcion de las metas y afanes de la cultura.

Por ultimo, cuando Sloterdijk habla ahi de lucha contemporanea «entre
los impulsos domesticadores y los embrutecedores y sus medios respecti-
vos», deslindando medios inhibitorios, como los libros, y desinhibitorios,
como el cine o la televisién, da la impresion de volver a los esquemas ri-
gidamente dualistas de la metafisica tradicional. jPor qué habria de inhibir
méas la violencia un libro como La [liada que una pelicula como Senderos
de gloria, de Stanley Kubrick? O, exagerando, ;resulta menos desinhibitoria
la lectura de Mein Kampf que la contemplacion de Apocalypse now? Evi-
dentemente, yo no depositaria muchas esperanzas en el poder educativo de
programas como Hotel Glamour, y en que el efecto formativo de la lectu-
ra de los didlogos de Platon pudiera verse eficazmente sustituido por el vi-
sionado de los didlogos de besugos que en dicho hotel acontecen; aunque,
segun tengo entendido, el reciente congreso de filosofos jovenes celebrado
en Sevilla parece haber dado pasos de gigante en la fusién de ambas mo-
dalidades de discurso. Pero, en fin, eso no quita para que el planteamiento
de Sloterdijk me resulte un tanto maniqueo en este punto.
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Mi reticencia se agudiza con esa prosecucion de la tematica de Normas
para el pargue humano que supone la conferencia El hombre auto-opera-
ble. Sobre las posiciones filosoficas de la tecnologia genética actual’, Slo-
terdijk vuelve al comienzo a Heidegger —«la falta de patria se convierte en
destino del mundo», cita—, pero para abandonarlo de manera més rotunda
que antes. Si Heidegger formuld correctamente el problema, nos dice, lo
hizo, empero, de forma anticuada, cuando considerd la errancia un desti-
no insuperable. Pues, ;no deberia la corrosién del pensar metafisico posi-
bilitar también una transformacién de ese destino de extravio? Dicho con
més claridad: «En la errancia, orientada [Hegel] o sin direccion [Heideg-
ger], la dispersion y la apatridia vienen antes que Ia reunion y la vuelta al
hogam (op. cit., 82). ¥ méas adelante afiade Sloterdijk: «El enorme incre-
mento en saber y en capacidades que tiene lugar en la humanidad moder-
na obliga a preguntarse si el diagndstico de la errancia puede valer para
ella de la misma manera que para las épocas anteriores al despliegue del
potencial moderno» (idem).

O sea, que la técnica, de la que Heidegger habia hecho ambiguo resul-
tante de la metafisica e indice del desarraigo, se convierte aqui, para Sleo-
terdijk, en la eficaz promotora de un destino postmetafisico, que, ademads,
no estd exento de sugerir cierta vuelta a casa. Claro que, abandonada la in-
genua casa del ser, aquella rancia provincia heideggeriana del lenguaje, este
nuevo piso es necesariamente artificial. Se trata, pues, de una reforma, como
la remodelacion historicista de los cascos histéricos, que deja la fachada y
cambia por completo el interior. Pero Sloterdijk desaprovecha una posible
lectura irénica de este horizonte y celebra de nuevo «al hombre, como po-
der reflexive y constructivo» que puede modificarse a si mismo a voluntad
mediante operaciones antropoplasticas, que van desde el transplante de or-
ganos hasta terapias génicas. Uno no puede evitar divisar aqui el suefio de
un cyborg posthumano, que supera la errancia nihilista del mundo contem-
pordneo. En sentido estricto, hay que reconocer que Sloterdijk no se decan-
ta unilateralmente por una u otra lectura: oscila a lo largo de su conferencia

3. Hay traduccion castellana de esta conferencia, a cargo de Juan Luis Vermal, publicada

en el nimero 11 de la revista Sileno (Madrid, Identificacion y Desarrollo, 2001), dedicado a
Heidegger. Existe asimismo una versidn mds extensa del texto en www.otrocampo.com y que
corresponde al texto de la conferencia impartida por Sloterdijk en la Universidad de Harvard
(pucde consultarse en la web del Goethe Institut de Boston). Sélo doy indicacion del namero
de pagina cuando cito la primera version, adecuada a la version definitiva publicada por Slo-
terdijk como «Der operable Mensch. Zur Einfihrung des Konzepts Homiotechniks, en Nich
gerettet. Frankfurt, Suhrkamp, 2001, pags. 212-234,
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entre la tesis posthumanista de que el hombre no es ese sujeto soberano y
centro autorreferencial de control racional de lo real, sino un producto de
transformaciones historico-técnicas; y la tesis humanista de que la técni-
ca es un instrumento en manos del hombre para dominar las cosas y auto-
producirse. Sin embargo, dos indicaciones me parece que lo decantan ha-
cia cierta nostalgia metafisica: su insistencia en la auto-operabilidad como
modo de escapar a la errancia; y su confianza en una teleologia implicita
en las buenas técnicas, que habria de llevarlas hasta la victoria final.

Sloterdijk, en efecto, postula una distincién fuerte entre «aiotécnicas» del
pasado, que, estableciendo una relacién amo-esclave entre hombre y mun-
do, violentaban la naturaleza de las cosas, y 1a nueva «homeotécnica», una
forma no-dominadora de operatividad que estaria surgiendo con las tecno-
logias inteligentes: «Conforme a su esencia —escribe el pensador de Karl-
sruhe con jerga metafisica— esa técnica no puede querer nada totalmen-
te diferente de lo que “las cosas mismas™ son o pueden llegar a ser desde
si mismas» (cfr. op. cit., 87-88). La distincion me resulta muy discutible,
aparte de la curiosa afirmacién de que la homeotécnica progresa sin vio-
lencia porque «tiene que ver con informacion realmente existentey (id.): o
sea, que la naturaleza de las cosas discurre de suyo sin distorsiones ni in-
terferencias, de manera que podriamos volver a ceder el testigo a este be-
nevolente orden rousseauniano, como si los tinicos monstruos posibles de
la razén tecnoldgica fuesen los engendrados por un hombre culturalmente
perverso y no hubiese otros fallos ni blogueos o malformaciones en el sis-
tema —informdtico, genético— del mundo.

Estas ideas de Sloterdijk corresponden por entero al espiritu de lo que
en otro lugar he denominado una Tecnodicea®, por analogia con la vieja
disciplina filoséfica de Ia Teodicea. Como saben Uds., la Teodicea clési-
ca, tal como la formulara Leibniz, era una respuesta al problema del mal
en el mundo que, en un supremo acto de optimismo metafisico, conside-
raba el mal mero pre-texto para un bien posterior: en el fondo, el mal era
un error logico, propio de la apreciacion limitada y parcial del hombre,
pero no existia desde el punto de vista del ojo infinito de Dios. La Teodi-
cea, pues, desustancializaba el mal, seguia considerdndolo, more platoni-
co, como un no-ser. Luego, a la muerte de Dios, cuando el hombre del hu-

4. Vid. mi ensayo «Sombras en la ciudad transparente», en Juan Antonio Rodriguez
Tous (ed.), £l lugar de la filosofia. Formas de razén contemporanea. Barcelona, Tusquets,
2001, pags. 199-264. Coincido en este punto con lo expuesto por Félix Duque en su exeelen-
te libro En torno al humanismeo. Heidegger, Gadamer, Sloterdijk (Madrid, Tecnos, 2002).
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manismo metafisico moderno ocupé el trono del absoluto, la Filosofia de
la Historia tomé el relevo de la Teodicea y fue ella la encargada de negarle
consistencia ontoldgica al mal: el mal aparecia accidentalmente en el cur-
so de tiempo, pero desaparecia al final de la historia de la humanidad, una
vez reconciliada ésta consigo misma. Pues bien, Sloterdijk da en principio
a su optimismo aires de nueva filosofia de la historia de ta técnica, avizo-
rando un final feliz para dicha historia, como cuando afirma:

Las biotécnicas y nootécnicas nutren, por su propia naturaleza (kafd
phiisein, que decia la metafisica clasica), a un sujeto refinado, cooperativo,
que juega consigo mismo, un sujeto que se da forma en el trato con textos
complejos y contextos hipercomplejos. Tendencialmente, lo autoritario tie-
ne que acabar por desaparecer totalmente, porque su propic cardcter bruto
lo habra hecho inviable. En el universo-red interconectado, condensado de
modo inter-inteligente, los amos y violentadores ya no tienen préacticamen-
te posibilidades de éxito a largo plazo, mientras que quienes cooperan, fo-
mentan y enriquecen encueniran conexiones cada vez mis numerosas, ade-
cuadas y viables (cfr. pag. 89).

Pero esta visién utépica revela su genuina dependencia del patrén me-
tafisico de la Teodicea ahi donde leemos: «Lo predominantemente malig-
no o de mala calidad actiia de manera que se elimina o se restringe a sf
mismo; lo preponderantemente bueno actia de modo que se autoexpande
y autoprogresa» (90).

Y todo ello para derivar hacia una mezcla de ontopacifismo mistico y
mera apologia de la autorregulacion de los mercados:

Partiendo de la complejidad de las cosas mismas se impone la conjetura
de que los hibitos alotécnicos no prenderén ya en el dmbite homeotécnico.
Las partituras genéticas no cooperardn con los violentadores, del mismo modo
que los mercados abiertos no s¢ doblegan a caprichos autoritarios (89).

A la vista de pasajes como éstos, apuntar las fuentes teolbgicas de su
propio pensamiento posthumanista, como promete hacer Sloterdijk en su
contribucién al ciclo de conferencias en donde inicialmente también se en-
marcd ¢l presente trabajo, seguira siendo un acto cargado de ambigiiedad
en la medida en que se limite a sefialar ciertas concomitancias entre 1as
representaciones teocéntricas del mundo, propias de un pasado pre-huma-
nista, y las de un futuro post-humanista, dejando no obstante sin explicitar
la problemitica continuidad entre su alabanza de los medios técnicos de
posthumanizacién del mundo y un optimismo metafisico ligado a diversas
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modulaciones de la concepeion moederna del sujeto. A menos que Sloterdi-
jk quiera sugerir ahora, frente a lo que lo ha hecho en otras ocasiones, la
idea de que remediar la Heimatlosigkeit es la intencion ultima de su pro-
puesta posthumanista, no se ve como ésta pueda resultar tan afin a una vi-
sion teocéntrica de lo real. Y, sinceramente, no creo que sus pretensiones
tedricas discurran por ahi. Tal vez la indecisidn Gltima en que se manejan
sus ultimos trabajos me haya llevado en esta exposicion, por necesariamen-
te condensada, parcial, a exagerar mis discrepancias con sus formulaciones
al respecto. Reconozco, de hecho, que en otros textos suyos la critica de
la hiperactividad y del imperativo cinético de la era moderna (Eurotaois-
mo), o la defensa de la precariedad de la existencia humana y de su inti-
mo caracter relacional, ligado a espacios de habitabilidad compartida (£s-
Jferas), son ideas que me resultan mas convincentes y que contrastan, a mi
juicio, con el punto de vista mantenido por él en los dos ensayos comen-
tados. Hay algo mas que concedo al sugestivo planteamiento de Sloterdi-
jk: existe hoy dia mucha histeria anti-tecnolégica profundamente reaccio-
naria. El miedo ante un horizonte de mundo mas abierto, miedo que qui-
siera regresar a la seguridad de un hogar acostumbrado, suele generar acti-
tudes romanticas y conservadoras. Pero también detecto un exceso de celo
quietista en el ansia de Sloterdijk de alcanzar un mundo sin dominio, don-
de 1a bestia humana aparezca al fin plenamente domesticada por ese «hu-
manismo posthumanista» proclamado por él. Tampoco me parece la tecno-
logia contemporinea el lugar por excelencia para desterrar los habitos de
un pensar calculante, ni para distorsionar la posicién de dominio del Sujeto
abstracto de la metafisica moderna. Creo que el arte contempordneo apor-
ta sugerencias mas interesantes sobre los margenes y residuos inasimila-
bles de lo humano y en ese sentido quiero orientar mi referencia a Nietzs-
che en la segunda parte de este escrito,

No, no se trata de desterrar el lado salvaje e indémito de este animal
locuaz y metaférico que somos, sino de comprender que en un mundo or-
ganizado y administrado como ¢l nuestro, que genera una constante frus-
tracidén de los deseos suscitados por su propio escaparate de suefios, inevi-
tablemente los afanes desinhibitorios han de expresarse de forma compul-
siva. Ya tenemos bastante normativizada la vida como para planificar ade-
més nuestras rebeldias. ;Recuerdan Uds. como terminaba el experimen-
to para extirpar artificialmente los instintos violentos de aquel delincuen-
te que amaba la novena sinfonia de Beethoven, incapaz luego de soportar
la musica y convertido en poco més que en un orangutdn domeéstico, en la
novela de Anthony Burguess, 4 clockwork Orange? Una vez apaciguado,
este individuo resulta despreciado, humillado, apaleado y torturado. Inca-
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paz de soportarlo, intenta suicidarse. Por intereses politicos, es reprogra-
mado, y finalmente exclama: «Sin lugar a dudas, me habia curado». Pues
eso: cuidémonos de aquellos que quieran curarnos por encima de todo, in-
cluso de nosotros mismos.

III

Es hora de volver a Nietzsche, para ver ¢coémo ha ido complicando y ha-
ciendo mas profundo y sutil su temprano diagndstico sobre la decadencia
de la cultura moderna. Dicha complicacion se debe, como dije antes, a su
desengafio del ideal roméntico-wagneriano, al abandono de la presuncion
de que el arte es un medio de acceso a una verdad superior, negada a la ra-
zon o a la ciencia. Este abandono es una consecuencia de lo que Nietzsche
llama «la muerte de Dios», esto es, de la quiebra de toda pretensién meta-
fisica de captar y enunciar de una vez por todas un fundamento inconmo-
vible de lo real. S6lo que el Nietzsche del periodo ilustrado reconoce esta
situacidn de crisis de los valores antafio tenidos por sagrados ¢ inmutables
como un resultado positivo del despliegue de la razon moderna: la critica
del dogmatismo, la imposibilidad de reducir todas las perspectivas a una
sola, tomada como la tinica valida y verdadera, es un efecto nihilista de la
modernidad que Nietzsche celebra. Su «filosofar histérico» no invalida por
completo el valor de nuestras verdades. Ciertamente lo relativiza, pero, al
comprender genealégicamente —como dice Nietzsche— «cémo una cosa
puede proceder de su contraria», esto es, al reconstruir el proceso de gé-
nesis de nuestras representaciones morales, estéticas, religiosas, también
aprendemos a apreciar en qué medida el error sobre la vida es necesario
para la vida. En definitiva, no se trata de una sustitucién del mundo verda-
dero por el mundo aparente, sino de un aprendizaje de los términos de su
intima trabazén, El ideal, por tanto, no es refutado desde otra verdad to-
mada como ontolégicamente mas verdadera, que ahora viniera a suplirlo,
sino depuesto de su arrogancia metafisica, aquella que le hacia creer que
procedia directamente del niicleo y la esencia de la «cosa en si», en vez de
ser producto de un proceso historico,

En este sentido, quede claro que Nietzsche no trata de superar el nihi-
lismo, de curarnos de él devolviéndonos a un estado previo de salud in-
maculada. Eso si, le preocupa que este proceso disolutive de firmes certe-
zas no se comprenda enteramente, que se tome como mera pérdida y anu-
lacién de toda posibilidad de sentido, que se recurra entonces a otros nue-
vos fundamentalismos -—de la razdn o del sentimiento— para aliviar la vi-
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vencia de desconcierto. Estas actitudes son las que Nietzsche diagnostica
como nihilismo pasivo o reactivo y son las que combate’. Pero adviértase
que con semejante estilo de critica, que se formula desde la comprension
del caracter mismo de interpretacién que acompafia a su propio diagnésti-

. co, Nietzsche tampoco puede quedar completamente al margen de la histo-

ria de este error. En coherencia con este reconocimiento de la necesidad de
aplicar el proceso de anlisis y. disolucién del sustrato metafisico de nues-
tras certezas al propio sujeto —clave de su critica al histrionismo wagne-
riano— Nietzsche se confiesa é] mismo un décadent, en tanto en cuanto es
alguien que también ha sido conformado por la experiencia de la enferme-
dad. Y es por eso también por lo que escribe en La gaya ciencia, en una
réplica avant la lettre a la salida de tono de Donald Rumsfeld acerca de la
vieja Europa: «Europa es una enferma, que debe su mdxima gratitud a su
incurabilidad y a la transformacién sempiterna de su dolencia»®.

Ahi es donde Nietzsche resulta verdaderamente transvalorador, como
cuando queda fascinado por la morbosidad de los artistas parisinos y de-
tecta en ellos no sélo el germen de una degeneracién fisioldgica, como
hace su antecesor, Paul Bourget, sino una via hacia ¢l ensayo de nuevas
formas de enriquecimiento vital, justamente ¢n la disgregacion del suje-
to en una multiplicidad de instintos dispersos y en su negativa a conciliar-
los definitivamente. La mayor virtud de Europa, piensa entonces Nietzs-
che, es esa mezcolanza de razas y opiniones que ha hecho al hombre euro-
peo escéptico frente a todo dogmatismo, es decir, critico-ilustrado también
con respecto a los mitos de la razén, del progreso o del simplén igualita-

5. Que una y otra respuesta extrema —pesimismo cultural e irracionalismo decadente,
por una parte, optimismo superficial e instrumentalizacién de la existencia, por otra-- se co-
rresponden, ese lo expresa ya con claridad Nietzsche en un aforismo de £1 vigiero y su som-
bra titulado «El arte en la época del trabajor: pese a la impresion contraria, el arte romantico
decadente no subvierte la creciente rutinizacién y planificacidn administrada de la vida dia-
ria en una sociedad cuyo objetivo fundamental es la explotacidn econémica y la maximiza-
cién de beneficios, Se limita a funcionar como anestésico en los momentos de dolor o como
excitante artificioso de fuerzas gastadas al final de la jornada laboral, proporcionando efime-
ras dosis de evasién antes del retorno a la cruda realidad. Esto es lo que lleva a Nietzsche a
denunciar el histrionismo de Wagner, por simular un abandono al fondo pulsional de la vida
que no deja de ser una maniobra cerebralmente caleulada por el artista, quien finge una in-
mediatez imposible y trata de hacerla pasar por en contacto transparente con la verdad. Wag-
ner miente asi sobre la mentira inherente a todo arte, al querer hacer de €1 drganon de una
verdad mas alta.

6. Friedrich Nietzsche, Sdmtliche Werke. Kritische Studienausgabe (= KSA), edicién a
cargo de Giorgio Colli y Mazzino Montinari, Berlin/Miinchen, dtv/de Gruyter, 1980, vol. 3,
pag. 399.
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rismo, para el cual no hay notas distintivas, sino que todo el mundo «pro-
gresa adecuadamente».

Todo esto complica enormemente la interpretacién del superhombre nie-
tzscheano como exponente de la utopia de una robusta posthumanidad li-

berada del nihilismo y redimida de la decadencia, que fue una de las in- .

terpretaciones asumidas en el contexto de las vanguardias. Pero, jen qué
se diferenciaria este planteamiento del de la escatologia cristiana o del de
los metarrelatos? Precisamente, lo que Nietzsche quiere dar a entender
con su nocion del superhombre es la posibilidad de una vivencia afirmati-
va de esa resultante histérica de descrédito de los grandes relatos metafisi-
¢os. Al ignorar este punto, se ha malentendido de forma sistemética el es-
tatuto de dicho concepto en la obra de Nictzsche. Por eso, no estd de més
el que, antes de proseguir, recordemos brevemente su sentido y lugar en la
obra de Nietzsche.

Prescindiendo de las numerosas menciones del superhombre en Asi hablo
Zararatustra, donde ademds es evidente que la idea se expresa en el con-
texto de una ficcién literaria, en la obra del dltimo periodo las referencias
son mas bien escasas y suelen hallarse presididas por una importante mati-
zacion. En Crepisculo de los idolos, Nietzsche emplea el término una vez,
cuando ironiza sobre la conciencia autosatisfecha y acritica del hombre mo-
derno, quien no cree que, en comparacién con él, otro tipo pueda ser pre-
sentado «como un “hombre superior”, como una especie de superhombre»
(KSA, 6, 136). En EI Anticristo también lo menciona una sola vez y lo des-
cribe como «un tipo superior (...): algo que, en relacién con la humanidad
en su conjunto, es una especie de superhombre» (KSA, 6, 170). En Ecce
Homo, hay tres menciones, una como de pasada, comentando el contenido
del Zaratustra’; otra, en la que vuelve a aclarar que el tipo de hombre pro-
puesto por Zaratustra, «su tipo de hombre, un tipo de hombre relativamen-
te sobrehumano (ein relativ tibermenschlicher Typus), es sobrehumano jus-
tamente en relacion con los buenos» (KSA, 6, 370). Y, sobre todo, en este
parrafo, en el que Nietzsche discute algunas malinterpretaciones:

7. En esta alusion también merece la pena destacar el empleo de la forma verbal del
pasado como un mode de distanciamiento respecto a la realidad inmediata de la idea de su-
perhombre. Asi, Nietzsche dice en ese pasaje de Ecce Homo que Zaratustra ¢coge con ma-
naos delicadas a sus contradictores, los sacerdotes, y sufre con ellos a causa de ellos. —Aqul
¢l hombre esté superado en todo momento, ¢l concepto de “superhombre” se volvié (ward)
aquf realidad supreman (KSA, 6, 344; trad. cast. de Andrés Sanchez Pascual, Madrid, Alian-
za, 1971, pég. 102).
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La palabra «superhombre», que designa un tipo de éptima censtitucidn,
en contraste con los hombres «modernosy, con los hombres «buenos» —o
sea, con los cristianos y demds nihilistas (...) ha sido entendida casi en to-
das partes, con total ingenuidad, (...) como tipo idealista de una especie su-
perior de hombre, mitad «santo», mitad «genio»...— Otros doctos animales
con cuernos me han achacado, por su parte, darwinismo; incluso se ha re-
descubierto aquf el «culto de los héroes», tan duramente rechazado por mi,
de aquel gran falsario inveluntario e inconsciente que fue Carlyle (KSA, 6,
300; ed. cast., pag. 57).

Queda claro, por consiguiente, que Nietzsche apela al superhombre como
un concepto critico-negativo, que contrasta con la imagen autocomplacien-
te de la modernidad cristiano-burguesa de su tiempo; como una idea-1imi-
te frente a 1a visién esencialista de vna humanidad genérica, cuya identidad
se conquistaria al precio de un completo desalojo de toda diferencia cua-
litativa, amenazando con sumirnos en un abstracto plano de intercambia-
bilidad, en un mundo feliz. A eso opone Nietzsche «una especie de Uber-
mensch», que es, en efecto, una especie rara, porque enrarece y subvierte
la estructuracion metafisica tradicional del género y la especic. Esto es lo
mas interesante, a mi modo de ver, de su pensamiento del superhombre: la
profunda reivindicacién antimetafisica —y, por ello, anti-humanista— de
que el hombre es «el animal no fijado». Una falta de fijeza que no se trata
tanto de aprovechar para ponerse en ¢l centro del cosmos, ensefiorearse y
controlar todas las cosas, cuanto para abrirse al horizonte indefinide de un
multiverso, desprovisto ya de centro. No existe aqui, por tanto, la aspira-
cién a una posicion fuerte de dominio que anula las posiciones contrarias,
sino el reconocimiento del caracter plural, precario, histéricamente contin-
gente y, en este sentido, también, «democratico» de las verdades que aflo-
ran en un contexto historico-cultural donde el Dios-Fundamento, garante de
una Verdad univoca, ha muerto. Ya no se trata, pues, de fijar a ese animal
enfermo que, en cuanto no-fijado, es siempre el hombre, sino de reponerlo
de su «mania de transmundos», de la mentira del ideal de una salud pura al
margen de las convalecencias del propio tiempo, y de su nostalgia de reden-
cion. Con ello, el animal no fijado no ingresa en un nuevo centro de reha-
bilitacién: queda expuesto a la intemperie y, sélo en esa medida, expuesto
también a la posibilidad de explorar opciones inéditas. Una de ellas puede
ser la que Nietzsche sugiere con su'idea del Ubermensch, como ensayo de
transvaloracion de los valores reactivos del nihilismo y el desencanto mo-
dernos en valores afirmativos; pero sin transcender el horizonte nihilista.
No hay vuelta a la seguridad de un hogar, sea éste un nicho ecologico, un
paraiso celeste o un paraiso terreno al final de la Historia Universal; ni si-
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quiera un mundo homeotecnificado de cyborgs curados de su animalidad y
entregados al disfrute de su auto-operabilidad. El de Nietzsche es un pen-
samiento trigico porque desmiente todo consuelo idealista, porque insiste
en la porcion de dolor y desengarfio inherente a la existencia, cuestionando
todo intento de regreso al circuito de aseguramiento pleno pretendido por
¢l Sujeto incondicionado de la metafisica moderna.

Ese Sujeto habria visto el mundo como mero pretexto para el despliegue
de su ser hasta el pleno reconocimiento narcisista de si mismo en el espejo
de la Historia. Tal es la lectura hegelianizante de la razon moderna: ésta ha
llegado a comprender al fin que la naturaleza es lo otro de s{ misma sdlo
en tanto que momento de una inminente reconciliacion en el Espiritu ab-
soluto, autoconsciente de ser Uno y Todo, Contra esta reduccion de la na-
turaleza a la hechura humana protesta ya el arte del romanticismo tempra-
no, con el cual Nietzsche estd mas emparentado en el fondo que con el tar-
dorromanticismo de un Wagner. Pensemos en el famoso cuadro de Caspar
David Friedrich, El caminante ante el mar de nubes, donde la figura de es-
paldas (romantica, con todo, porque todavia suefia hallar otro Absoluto fe-
lizmente olvidada de sf en la comunidén panteista con la Naturaleza) obtura
el ideal de plena transparencia e identidad de la razon moderna. En lugar
de esa Identidad consumada, Nietzsche propone una asuncion de la dife-
rencia irreductible, una acogida de lo extrafio y extranjero, que no sélo nos
Ilega en pateras, aunque también, sino mediante el desmontaje genealdgico
de ese constructo artificial que llamamos yo, sujeto o identidad, atravesa-
do por una fructifera multiplicidad de instintos. Entiéndase que Nietzsche
no niega de este modo la irreversibilidad del proceso de secularizacién del
mundo moderno; mas bien, lo que hace es extender esa profanacién sobre
la moderna diosa razén y sus frutos, uno de los cuales es la fe racionalis-
ta en la tecnociencia como panacea.

Este es el punto en el que creo posible suscitar un debate en los térmi-
nos de un Nietzsche frente a Sloterdijk. Los planteamientos de Sloterdijk,
al menos en El hombre auto-operable, me parecen demasiado prendidos ain
de la ensofiacion humanista en la posibilidad de acceder a una instancia
ltima o centro de control decisorio, que suprima el lado salvaje y permi-
ta la crianza y domesticacion adecuadas del animal rationale. Hay un cla-
ro contraste entre esta falsa experimentacién y este falso riesgo, que vuel-
ven a una posicion fija de reaseguramiento, de confianza estable, y el de-
saflo que supone la experimentacion nietzscheana con pensamientos como
el del eterno retorno o, asi entendido, el de ultrahombre, que implican ya
la puesta absoluta en cuestion de la posicién autofundante del cogifo carte-
siano y aceptan el riesgo de una aventura de pleno desfondamiento del yo,
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como la que se le propone al personaje protagonizado por Arnold Schwar-
zenegger en la pelicula de Paul Verhoheven, Desafio total: «;Qué es lo que
ha sido siempre igual en todas sus vacaciones, vaya a donde vaya? jUsted!
¢No le apeteceria tomarse unas buenas vacaciones de si mismo?». La de-
bilitacién esteticista de esta propuesta promet¢ la vuelta a casa tras las va-
caciones del yo por la red internautica o por operaciones antropoplasticas
(que no dejan de ser, a la postre, sino versiones hipertecnologizadas y fu-
turistas de las actuales corporaciones dermoestéticas), pero la experiencia
moderna, radicalizada por Nietzsche, de definitiva pérdida de hogar, de fal-
ta de suelo-fundamento, asume en toda su intensidad aquel lorquiano «y yo
ya no soy yo, ni mi casa es ya mi casa».

Esta es la otra vertiente del pensamiento nietzscheano, aprovechada por
la orientacién mas iconoclasta de las vanguardias, ésa que ya no ha segui-
do reclamando el acceso a un 4mbito superior de reselucién de las contra-
dicciones, antes al contrario, ha aceptado moverse entre ellas y explorar las
metamorfosis experimentadas ahi por el individuo. Es cierto que, en general,
las vanguardias artisticas albergaron una ambigua aspiracion a la recompo-
sicién de una mitica totalidad perdida; y que, en particular, el surrealismo,
al menos en los términos proclamados por André Breton en sus Manifiestos,
mantuvo a menudo de forma explicita la esperanza de alcanzar una nueva
figura de lo absoluto, «cierto punto del espiritu en que la vida y la muer-
te, lo real y lo imaginario, o pasado y lo futuro, lo comunicable y lo inco-
municable, lo alto y lo bajo, dejan de percibirse contradictoriamente»®. No
obstante, como ya supo advertir Walter Benjamin, lo mas perdurable de la
actitud surrealista lo constituye esa critica del «esclerético ideal moralista,
humanista y liberal de libertad»® que se efectia con especial intensidad en
la obra de autores como Georges Bataille o René Magritte, en quienes re-
sulta perceptible el abandono de esa iiltima sombra del ideal. Por diversas
vias, en su produccion tedrica y artistica se recobra la indagacion nietzs-
cheana en torno a los laboriosos procesos de construceion de la identidad
del sujeto y de la estabilidad de lo real. En Bataille, las vivencias del ero-
tismo, del gasto vital y de la fiesta iluminan esa otra «parte maldita» de la
existencia humana que el calculo de la razén trata de ocultar. En Magritte,
las imégenes paradéjicas de sus cuadros insindan una realidad que de nin-
giin modo se deja atrapar bajo las convenciones de la mirada clésica, rei-

8. André Breton, Manifestes du surréalisme. Paris, Gallimard, 1985, pag. 72,
9. Walter Benjamin, «El surrealismo. La tiltima instantanea de la inteligencia europeay
(1929), en fluminaciones I. Madrid, Taurus, 1980, pig. 57.
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terando a este nivel el cuestionamiento nietzscheano de la ingenua fe en la
constancia del «mundo verdaderon.

En ese sentido me he referido en otra ocasion a la radicalizacion su-
rrealista del motivo de la figura de espaldas, tan tipico del pintor roménti-
co Caspar David Friedrich, en un Henzo como La reproduccién prohibida
fretrato de Edward James), de Magritte', Ya en 1a obra del gran paisajis-
ta aleman se verifica la despedida de la fiel mimesis de la naturaleza, re-
emplazada por sus famosos «encuadres de la escision» y por la caracteris-
tica ubicacién de una figura intermedia entre espectador y paisaje. Con es-
tos efectos, Friedrich logra crear un distanciamiento estético que desmon-
ta la ilusién de presunta inmediatez de la visién e invita a asumir en cla-
ve irdnica la indole ficcional de los mecanismos expresivos de su pintu-
ra, llevando al espectador a una singular contemplacion de la contempla-
cién, en vez de mirar directamente la escena. Pues bien: Magritte no hace
sino intensificar dicha estrategia anti-mimética, la cual se revela al mismo
tiempo antihumanista en tanto en cuanto problematiza la posibilidad mis-
ma de dar medida exacta de lo humano y dejarlo fijado en una imagen, De
ahi también el paulatino distanciamiento de algunos surrealistas respecto
del psicoandlisis freudiano, que tanto fascind en principio al movimiento.
En pocos cuadros como en La reproduccion prohibida se manifiesta con
mayor claridad que el propésito tltimp de esta referencia a la otra dimen-
sion de lo humano, inasible, desborda la mera pretension de sacar a la luz
el inconsciente y explicitarlo al completo. Hay, por el contrario, una resis-
tencia evidente a dar transparencia y forma definitiva a la condicién huma-
na. Cada vez que ésta trata de captarse, se desvanece en el artificio mismo
de esos cuadros-ventana perfilados por Magritte. En su caso, el recurso al
shock de la mirada surrealista quiere poner de relieve, ante todo, esta in-
definicién nltima de la existencia, tal como la imposible reduplicacion de
la figura de espaldas ante el espejo nos sugiere que semejante tarea de des-
cifrado podria resultar infinita, No es casual, desde luego, que el libro si-
tuado en la repisa del espejo pintado por Magritte sea la Narracion de Ar-
thur Gordon Pym, de Edgard Allan Poe, pues lo que en ese relato de aven-
turas comenzd como una historia lineal, queda cortado finalmente de for-
ma abrupta, en un episodio cargado de simbolismo y misterio. La blancura

10. Reproduzco en este punto ideas que ya he expuesto anteriormente en mi conferencia
«Nosialgia del humanismo: 1a cruz y los caramelos», dentro del Congreso Humuanismo para
el siglo XXI, organizado por la Facultad de Filosofia y Ciencias de la Educacién de la Uni-
versidad de Deusto ¢n marzo de 2003,
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espectral que se apodera de la dltima escena, cuando ¢l abismo se abre al
término de una angustiosa navegacion por la oscuridad, parece querer re-
plicar a ese luminoso final auspiciado por la filosofia moderna de la His-
toria para el progreso del género humano. Al cabo de la peripecia no se
ve nada, no hay figura alguna que resulte familiar. Esa pura forma blan-
ca, desprovista de contenidos recognoscibles que permitan una orientacién
acerca del sentido de lo que estd pasando, anuncia la misma experiencia
de vaciado de mundo descrita por el loco de La gaya Ciencia —«;Quién
nos dio una esponja para borrar el mar? (...) ¢(No vagamos como a traves
de una nada infinita?»— una experiencia ésta que llega hasta el Cuadrado
blanco de Malevitch por derroteros artisticos en los que, indudablemente,
las vanguardias de principios del sigle XX han influido de manera consi-
derable. No basta, pues, con esa caracterizacion sumaria que reduce el con-
tacto entre Nietzsche y la vanguardia a una reivindicacion del superhom-
bre como ejemplo de la aspiracion utépica a un estadio del hombre libera-
do de toda opacidad. A dicha lectura hay que afiadir, como estamos vien-
do, otra mis elaborada y consecuente con la densidad del diagnostico nie-
tzscheano sobre el nihilismo. .

Ocurre aqui algo similar al tratamiento que en dicho contexto de las van-
guardias histéricas recibe la novedosa experiencia de un mundo fuertemen-
te tecnologizado. Si bien en determinados casos, como ¢l de los futuristas
italianos, puede hablarse de una cierta «estética cartesiana», que se limita
a celebrar la tecnologia como liberacion, en cambio, diferentes vertientes
del dadaismo mantienen una relacion muche mas compleja con ella, que va
desde la condena de su asimilacidén a un ciego dispositivo de poder y des-
truccién durante la Primera Guerra Mundial hasta un recurso intensivo a los
nuevos medios de reproductibilidad técnica, cuyo objetivo declarado es rom-
per con la estética mimética y representacional del pasado. En esa misma
linea, negandose a definir hombre y mundo en términos puramente raciona-
listas, el gesto antihumanista del surrealismo conecta esta herencia nietzs-
cheana con algunas de las orientaciones mas interesantes del arte moderno,
de ese arte que ha ido acentuando sus elementos no-figurativos hasta explo-
rar las vias de la abstraccion. Anticipando asimismo aspectos de la critica
filosofica contempordnea al logocentrismo, asi como de su biusqueda de mo-
delos pluralistas de identidad social y sexual, prefigura los desarrollos me-
nos complacientes con la estética del genio de la mercancia de ese arte 1la-
mado posmoderno, que ha sabido asumir en una clave parédica y desencan-
tada las consecuencias de la pérdida definitiva del aura de la obra artistica.

Ahi me permitiria yo incluir algunas obras del pintor sevillano Curro
Gonzilez, como, por ejemplo, El desengadio (2002), con ese artista mirén
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que se introduce en el cuadro y rasga la representacion clsica de una ha-
bitacién victoriana, La ironizacién de la escena pictdrica no se lleva a cabo
en este caso a fin de situar al sujeto en una posicion pandptica, desde la
cual dominar el conjunto de la representacion. Antes al contrario, el sem-
blante atdnito del pintor que se asoma a su pintura sugiere la impresion de
que, en ese instante, él mismo se siente participe del tejido ficcional, como
si estuviera destinado a aquel «seguir sofiando sabiendo que se suefia» pro-
clamado por Nietzsche en La gaya ciencia como respuesta a la conversion
del mundo verdadero en fibula. Esta intensificacion de la ironfa, segin he
defendido en otro momento, recobra un aspecto del diagnéstico nietzschea-
no sobre la posibilidad del arte surgido en el contexto del nihilismo, que
suele quedar relegada en favor de la caracterizacién mas frecuente de sus
propuestas como las propias de una estética del gran estilo. Ahora bien: la
controversia con Wagner no sélo demuestra que Nietzsche no contempla el
gran estilo como unico destino positivo del arte futuro, sino también que,
bajo dicha designacion, o entiende una mera imposicion hiperclasicista de
formas eternizantes al caos fenoménico. Al contrario: de modo consecuen-
te con su observacion de que la vida ya no reside en la totalidad y de que,
por lo tanto, la simulacién wagneriana de un estilo totalizador fracasa en
su empefio de apresar la diversidad bajo una unica forma, la estética fisio-
légica de Nietzsche pondera sobre todo esos estados artisticos que se ge-
neran a partir de una intensa actividad corporal y una sensibilidad desbor-
dante, impidiendo la recoleccion plena del sentido de esos excesos y dis-
turbios del yo. Esta es la manera en que el Nietzsche de madurez recupe-
ra su querencia de juventud por las manifestaciones artisticas que se dan
cita en la tragedia: musica, danza y drama. Una manera que hallamos tam-
bién en un inadvertido lector suyo y sutil critico de los deslices metafisi-
cos de algunos vanguardistas como es Federico Garcia Lorea, cuando en
su ensayo Teoria y juego del duende afirma que donde el duende «encuen-
tra mds campo es en la musica, en la danza y en la poesia hablada, ya que
éstas necesitan un cuerpo vivo que interprete, porque son formas que na-
cen vy mueren de modo perpetuo y alzan sus contornos sobre un presente
exacto». Tanto Nietzsche como Lorca apelan a la multiplicidad y disper-
sién de los actos del cuerpo para desmentir la hipostasis de un yo absolu-
tamente idéntico a si mismo, situado por encima de las contradicciones y
quebrantos del mundo. ElI proceso de disolucién irdnica no acusa aqui el
déficit que Hegel reprochara a la ironia romantica: alcanza al propio sujeto
y, en esa medida, relativiza todas las posiciones, con lo cual permite asi-
mismo transvalorar y enfocar de otro modo aquéllas a las que uno se opo-
nia en principio. Dicho procedimiento se expone de modo ejemplar en un
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capitulo de Nietzsche contra Wagner titulado «Wagner como apéstol de la
castidad», en el que Nietzsche juega con la posibilidad de una doble lectu-
ra del Parsifal, que en cualquier caso desmonta la pose wagneriana, ya sea
tomandose la obra en broma, como una mera opera bufa y parodia de lo
trigico, o tomandosela en serio, como una flagrante contradiccién con las
primeras posiciones defendidas por Wagner. ,

Pero hay alin otra matizacién que merece la pena hacer en este punto,
para no perder de vista las afinidades existentes entre Nietzsche y la van- -
guardia por lo que toca a la superacién de una estética de corte idealista, y
es la siguiente: el calculado efectismo de la dramaturgia wagneriana, que
simula un distanciamiento de la banalidad de la vida moderna y un regre-
so a un pasado mitico de dioses, héroes y esencias germdnicas, de simbo-
los transcendentes y ascéticas renuncias al mundo aparente, es denunciado
por Nietzsche como pura hipocresia por parte de un artista que en el fondo
no deja de halagar el gusto de las masas y proporcionarle justamente aque-
llo que éstas requieren para mantener su letargo: un arte narcédtico, que fal-
sea su auténtica relacion con la realidad del presente, un arte que, en pleno
contexto de desvalorizacién nihilista, sigue camuflandose con los ropajes de
una verdad metafisica, redentora. En esta critica, puede percibirse ¢l repu-
dio nietzscheano de la incipiente cultura de masas de su tiempo. No obs-
tante, seria simplista contraponer un Nietzsche, defensor del arte elevado,
a un Wagner sometido a las exigencias masificadoras de la industria cultu-
ral emergente; pues precisamente una de las mejores aportaciones hechas
por la reflexion estética nietzscheana, al hilo de su polémica con el wagne-
rismo, consiste en su desmontaje de la mitologia romantica del genio y del
aura de la obra artistica, que ain estd a la base de las proclamas modernis-
tas de {’art pour I’art. Destronando a la misica de su estatuto privilegiado
como verdadero lenguaje y cifra del mundo, Nietzsche contribuye al cues-
tionamiento de la rigida barrera entre cultura clevada y vida cotidiana, sin
renunciar por ello a una perspectiva critica sobre los fenémenos de masifi-
cacidn en la sociedad del espectaculo.

Es ésta otra manera en la que Nietzsche muestra haber aprendido con
espiritu nada reaccionario las lecciones de la décadence, pues también aqui
se trata de aceptar «la enfermedad», en este caso, la contaminacién entre
arte elevado y cultura de masas, sin angustia ni nostalgico anhelo de pure-
za, manteniendo incluso una inteligente reserva ante toda pretensién de re-
solver el conflicto. Del abandono de su metafisica de artista extrae Nietzs-
che, en efecto, la ensefianza de que no es posible importar en abstracto y
sin alteraciones una forma del arte del pasado —la tragedia griega— a las
condiciones del mundo moderno, como si ¢l arte estuviese dotado de un
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sustrato intemporal, susceptible de mantenerse inalterado a través de épo-
cas y circunstancias. No es éste, en todo caso, el sentido en el que Nietzs-
che hablara del gran estilo. De él forma parte un fingimiento y una simpli-
ficacién asumidos conscientemente y explicitados como tales, De ahi que
Nietzsche pueda contraponerlo al falso y «mal estilo» en milsica, propio
de la obra de arte total preconizada por Wagner. Totalizacién supone aqui
represion, ocultamiento de la disgregacion inherente a los movimientos de
la modernidad nihilista. Frente a ese movimiento reactivo de la décadence,
Nietzsche entiende la fuerza organizadora que da lugar al gran estilo en el
arte como el resultado de un trabajo histérico de acumulacién de energias
y adiestramiento de las mismas, que una y otra vez se propone metas, in-
venta, crea, plasma figuras y luego vuelve a descomponerlas para asistir
nuevamente, como diria Lorca, al «constante bautizo de las cosas recien
creadas». Un trabajo de la cultura que asume el que ese juego de fuerzas
en transformacién no puede ser detenido de una vez para siempre, que sus
productos estin plagados de convenciones y que la unidad que conforman
¢ imponen a lo multiple es provisoria. Aqui es donde reside el nuevo valor
del arte en su época postauratica. También del arte wagneriano, como des-
cribe Nietzsche en E! caso Wagner: disuelta la falsa totalidad de la obra, su
enfitica monumentalidad, es en los elementos simples, en los pequeiios de-
talles y pasajes aislados donde Wagner brilla con luz propia y genera frag-
mentos con un sentido integral, de pura musicalidad, que prefiguran el ca-
mino hacia la atonalidad.

Con su capacidad para captar estos nuevos valores de la obra artistica,
Nietzsche no sélo profundiza en' el diagnostico hegeliano sobre la muerte
del arte —representacionzal-— y la estética vinculada al mismo; anticipa la
posibilidad de un arte que, tras haber explorado la materialidad de los so-
portes tradicionales y la de los procurados por las nuevas tecnologias, jus-
tamente para llevar a cabo una desmaterializacion de la obra de arte y de
la realidad misma (pop art, arte povera, arte conceptual), se ubica hoy dia
en nuevos espacios de actuacion social, abandonando el pedestal de la alta
cultura en que también quedaron instaladas finalmente las vanguardias. En
muchas de las aportaciones del arte posmoderno activista y alternativo de-
sarrollado en las ultimas décadas del siglo XX es posible rastrear huellas
de la réplica nietzscheana a la vieja pretensién metafisica de que el logos
(ahora el tecno-fdgos) anule la parte salvaje y maldita de nuestra huma-
na animalidad. La sensibilidad ecologista cultivada desde los afios sesenta
por las obras del land art —o0 earth art— ha ido desprendiéndose de sus
residuos romanticos y acentuando cada vez mas la conciencia de Heima-
tlosigkeit, de dificultad de habitar del hombre contemporaneo, sugiriendo
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l2 necesidad de asumir un mas humilde «sentido de la tierran. La obra de
autoras como Cindy Sherman o Kiki Smith, ademds de dedicar una espe-
cial atencién a la marginalidad de lo femenino en nuestra cultura, ha sabi-
do plasmar la insumisién del cuerpo a todo el dispositivo de practicas de
una sociedad disciplinaria, y no precisamente mediante la presentacién he-
roica de su resistencia sobrehumana a las mismas, sino al mostrarnos esos
cuerpos en su fragilidad y desconcierto, sometidos a la enfermedad y la ve-
jez, mas por ello, también, ingobernables'?. En estas instalaciones se recu-
rre a veces a las nuevas tecnologias, pero para tratar con tono irreverente
todo afin de dominio pleno de lo real e invertir su sentido, rescatando esa
dimensién de opacidad de lo humano que Nietzsche supo preservar inclu-
50 en sus apelaciones al superhombre.

Comencé con tres escenarios bélicos ligados al pensamiento de la cri-
sis del humanismo. Clavo ahora tres cruces, una por cada uno de esos tres
suefios de una humanidad ajena al desencanto nihilista y a la infirmitas de
la existencia. Al suefio de redencién del hombre en un mundo transcenden-
te replica Friedrich con la ironizacién del motivo de la cruz en sus cua-
dros. Ya he hablado antes de 1a modernidad de la pintura de Friedrich, de
su acentuacion del artificio pictérico. En efecto: su cuadro, La cruz en la
montafia, suscitd en 1808 las iras de los criticos clasicistas. Uno de ellos,
F. W. Basilius von Ramdohr, lo acusé de haber llenado toda la superficie
del cuadro con la cumbre de una montafia, aislada de todo entorno fisico,
y haber querido representar la dimensién sagrada de lo infinito con esa ex-
trafia pintura paisajistica. En su réplica, Friedrich dejé claro el simbolis-
mo de su cuadro:

Con las ensefianzas de Jests murio un viejo mundo, la época en que Dios
caminaba directamente por la tierra. Este sof s¢ ha puesto y la tierra ya no
es capaz de captar la luz, que se le oculta. Entonces reluce en el més puro
y noble metal, el del oro del crepisculo, el Salvador clavado en la cruz, y
lo refleja con brillo atenuado sobre la Tietra.

Lo que Friedrich no dej6 tan claro en su escrito es algo que dice mejor su
lienzo: que lo que de veras ha pintado ahi no es una Crucifixién, una ima-
gen de la pasién del Cristo de carne y hueso en la cruz, sino un crucifijo,
esto s, un objeto artificial, una reliquia del ritual cristiano. Asi, ¢l momen-

{2. Con el mismo acento paradéjico que exhibe la produccién de una artista como Kiki
Smith, podriamos decir que, en sus obras, la exposicion de mujeres con «la regla» desregula
los patrones de una sociedad fuertemente reglada.
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to en que el Cristo refleja con brillo atenuado la uz divina sobre la tierra
se convierte en una escena profana: la de un crucifijo dorado visto contra
una puesta de sol. S6lo que en ese objeto cuyo alto sentido agoniza alcan-
zamos a ver ahora algo que lo liga a nosotros mas honda e intensamente:
justamente su caducidad, su intranscendencia, resultado Gltimo, quizi, del
descenso de un dios a la tierra, para caminar entre hombres.

Al suefio de movilizacidn total, instauradora de un nuevo orden que pre-
sume de recoger las promesas de viejos credos y cumplirlas ahora de modo
mas eficaz, a ese suefio que tuvo una de sus derivas de pesadilla en la Pri-
mera Guerra Mundial, le opone Ernst Jiinger el contrapunto de una foto-
grafia como la que cierra su fotolibro Ef rostro de la guerra mundial, edi-
tado en 1930. Es una foto a la que Jiinger afiade el pie «La calma tras la
tempestad. Una cruz de campafia cuya figura de Cristo no sufrié dafios» y
que ha sido bellamente comentada por Nicolas Sdnchez Dura en un articu-
lo reciente!®. La imagen muestra a un Cristo con los brazos extendidos en
el aire, ya sin asidero firme, porque la cruz donde debian estar clavadas sus
manos ha desaparecido, probablemente a causa de una explosiéon. La deso-
lacidn del campo de batalla testimonia la radical precariedad del individuo
en un universo desprovisto de simbolos y rendido a un poder devastador.

Por tltimo, al suefio de una total auto-operabilidad del hombre, que aho-
ra estarfa en condiciones de asegurarse mejor en la existencia merced al
avance tecnologico en ingenieria genética y biomedicina, quisiera replicar
con la obra de un artista contemporaneo en donde pueden apreciarse algu-
nos de los rasgos que he venido sefialando a propdsito de la herencia nie-
tzscheana del arte contemporaneo. El artista es Félix Gonzélez-Torres, na-
cido en Guaimaro, Cuba, en 1957, refugiado en los Estados Unidos desde
los once afios y muerto alli en 1996 a causa del sida. En sus instalaciones
solemos hallarnos ante obras inacabadas, que ofrecen al galerista la posi-
bilidad de montarlas de modo distinto en cada caso, en funcién del espa-
cio concreto que han de ocupar, y que reclaman del piblico que partici-
pe en ellas, que en cierto modo ayude a su imposible acabado, bien modi-
ficando Ia disposicion de alguno de sus componentes, bien retirando parte
de las mismas. Esta operacién de «desmontaje» con la que de forma para-
déjica viene a completarse la recepeidn del producto artistico es una de las
estrategias disefiadas por Gonzalez-Torres a fin de desprender a la obra de

13. Nicolds Sanchez Dur4, «Lontane dagli occhi, lontano dal cuore: conciencia téenica y
critica del pacifismo en el joven Jiinger», en Logos. Anales del Seminario de Metafisica, Ma-
drid, Editorial de la Universidad Complutense, 2001, 3, 171-173.
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arte de su condicién de objeto selecto, insistiendo en su cardcter efimero y
democratico. Asi ocurre en su obra de 1990, Sin titulo. Cruz azul. Gonzé-
lez-Torres presenta en ella cuatro montones de hojas de papel trazando una
cruz sobre un cuadrado azul. El escueto disefio formal, minimalista, aviva
en el espectador la asociacion de esa cruz azul con el distintivo de la ma-
yor compaiifa sanitaria de los Estados Unidos. Al invitar al ptblico a que
retire de la cruz una hoja de papel, el artista reclama una solidaridad ané-
nima y sefiala a la vez su falta en dicha compafiia sanitaria, debido a la es-
casa atenci6n que ésta dedico a los enfermos de sida. El logotipo azul, de
hieratica y fria pulcritud, va descomponiéndose asi poco a poco, tal como
lo hicieron las promesas de eficaz cobertura sanitaria para los afiliados que
fueron victimas tempranas de la enfermedad. Testigo de una falta que no ha
de obturarse, lo que nos ofrece Gonzélez-Torres en otros casos son retra-
tos en los que prescinde por completo de la figura humana y la reemplaza
por un montén de caramelos, con el peso de la persona retratada, deposi-
tados en el suelo. Son las suyas propuestas intencionadamente inacabadas,
que ya no tratan de hallar una respuesta concluyente capaz de conferir un
nuevo sentido al humanismo, sino que se limitan a tratar de hacer justicia
a la existencia humana en su complejidad y finitud, con sus contradiccio-
nes y padecimientos. Con su fragilidad, puede que también nos ayuden a
curarnos del énfasis de muchos suefios posthumanistas.
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X: §i, hay bastante acuerdo en esto en la parte enterada del gremio: la nada

1.

es cosa seria, y es mayormente la filosofia la que tiene que ocuparse

‘de ella, no digo que la filosofia tenga, mayormente, principalmen-

te, que ocuparse de ella. Luego querré ver los inconvenientes pro-
piamente filoséficos de una filosofia metafisicamente complaciente
con el nadismo. Y hasta el relativamente legitimo sentido de la idea
de nuestra insidiosa amiga de que so capa de solemnes nihilismos
los fildsofos celebran naderfas: un lucidisimo Lezama Lima dejé ver
ironia caribefia mediante el proceso que va del nadismo hegeliano a
la naderia sartriana. Habra que volver luego a ese ensayo habanero'.
Pero, insisto, por lo pronto hay que empezar por asentar que ocuparse
de 1a nada es negocio filoséfico de primer orden. Y desde luego legi-
timo. Cabe incluso, quizé, dar beligeracia conceptual a tales presun-
tas «experiencias» de 1a nada, experiencias llamadas algo alucinada-
mente a veces «pre-filoséficas», o a tales estados de animo que sin-
tonizarian con la susodicha nada, como la angustia, €l aburrimiento,
o en fin, el estado de 4nimo que acompafia a la pasion del asesina-

J. Lezama Lima, Algunos tratados en la Habana, Barcelona, 1971, pégs. 144-147.
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to. Al menos, y si €5 que ese presunto tratar «a pecho descubierto»
(sin la mediacién de alguna «teoriaw) con la nada, a partir de esta-
dos de 4nimo o experiencias o pasiones «vividas», se revelara falli-
do o hasta fraudulento, siempre podré justificarse que la filosofia, y
hasta la filosofia primera, trate de ella, se empeiie en algin tratado
mas o menos tedrico sobre ella, sola o0 en compafiia: sobre el ser y
la nada (por evocar un titulo engafiosisimo, y que ha contribuido mu-
cho a desprestigiar todo el asunto: tras un rétulo tan rimbombante y
famoso como E! ser y la nada hay mucha naderia), o bien sobre el
ser o la nada, o sobre todo o nada, o sobre algo o nada, o también,
en plan San Juan de la Cruz, sobre «nada, nada, nada».

XX: La bella cuddruple tabla kantiana de la nada en un lugar estratégico de

la Critica de la razén pura nos da cierta seguridad de que hay aqui
materia para la filosofia seria. Que no cabe reprimirla simplemente.
De una manera muy general, las tentativas de represion del estudio
filoséfico de la nada han procedido de dos estrategias, de dos logi-
cas, a veces aliadas entre si, pero que no hay que confundir. Estd
por un lado la logica propiamente logicista del rechazo de la nada
come tema filoséfice, la légica de una especie de autoridad sintic-
tica que desautorizaria los usos filosoficos de la expresién «nadan
como ejemplos particularmente perversos de teratologia metafisica.
Esti por otro lado la 16gica ético-politica de una desconfianza «vi-
talista» ante todo lo que pueda contaminar de negatividad la exis-
tencia. Serd ficil ver sin embargo que hay mucho nihilismo denega-
do en las formas reaccionarias de reivindicacion de la «salud», no
digamos cuando esa afioranza de salud se mezcla con la afioranza
de los buenos tiempos de la filosofia clasica del ser y la esencia, la
fraudulenta interpretacion del aristotelismo como base de un «senti-
do comun» huérfano de toda implantacién histérica.

X: La prohibici6n sintactica no se la toma ya nadic en serio, aparte algunos

contumaces escolasticos de la vulgata de la filosofia analitica. El en-
sayo de Carnap del 32, «La superacion de la metafisica mediante el
andlisis 16gico del lenguaje», que tan inclementemente relega al es-
tatuto de pseudoproposiciones unas cuantas frases de Heidegger con
«naday, tuvo su momento. Y hasta su parte imprevista de fecundi-
dad: buena parte del argumento de Heidegper en Introduccion a la
metafisica, el curso dictado en el 35 y editado en 1953, donde tan-
to caso se hace a la coda de la pregunta allf reiterada: «;por qué es
en general el ente, y no mds bien la nada», es de hecho una réplica
irritada, pero réplica, al andlisis logico-gramatical del filésofo vie-
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nés. Con cierto oportunismo, Carnap habia recurrido al ensayo JQué
es metafisica? (1929) para buscar y desechar presuntas pseudopro-
posiciones metafisicas del tipo «La angustia revela la Nada», o «La
Nada misma nadea» (si seguimos la vieja version de Zubiri de que
das Nichts nichtet; en la brillante traduccidn de Arturo Leyte y He-
lena Cortés la frase, sin perder extravagancia, suena gramaticalmente
mas convincente: «Es la propia nada la que desiste»). Puede creerse
que en el curso dictado el 35, Heidegger recibe algan impulso nue-
vo, relanza «su» cuestién metafisica, a partir de una réplica, todo lo
indirecta que se quiera, a la critica de Carnap (al que desde luego
no se nombra en ningdn momento). No hace falta compartir toda la
maquinaria especulativa del Heidegger de los treinta, perdido ya todo
el rigor fenomenolégico que mantenia a Sein und Zeit todavia en el
marco de la filosofia cientifica o critica, ni hay por qué someterse
a su descarada mistificacién de unos trozos descontextualizados de
la sabiduria arcaica griega, ni a su fraudulenta lectura descontextua-
lizada de! coro de la Antigona de Séfocles, ni desde luego hay por
qué sintonizar con la insufrible retérica de la grandiosidad del Geist
aleman que recorre toda la Vorlesung (constantemente hay que ba-
jar el volumen de la misica wagneriana que Se 0ye como fondo al
leer ingenuamente el texto), para reconocer sin embargo que en lo
esencial Heidegger contesta con precisién relativamente técnica a la
simpleza del neopositivista vienés cosmopolita.

XX: Habria que hacerle justicia a este representante tipico de un cierto in-

XXX:

telectualismo judio vienés en sus esfuerzos por purificar el lengua-
je de mistificaciones. Poco después de la simplista respuesta a Hei-
degger, aquél tendra que hacer las maletas para emigrar a sitios me-
nos peligrosos para la gente de su linaje. Y hay que recordar tam-
bién entonces que cn ¢l curso del 35 el metafisico muestra abierta-
mente su disposicién a representar a su manera la «intima grandeza»
del movimiento nazi. Pasaje muy conocido, y ante el que la estra-
tegia del «zorro» (Arendt dixif) de Friburgo fue la de la «lettre vo-
lée» de Edgar Allan Poe: dejar el terrorifico pasaje de complacencia
con el nazismo de la Vorlesung en el texto editado en el 53 alli de-
lante, visible, como si alli no se dijera nada de patticular, sin «bo-
rrarlo», si, pero sin decir «algo» en alguna nota...

Los fragmentos de correspondencia relacionados con alguna reac-
ci6n ante ese pasaje, que cita la editora de la Introduccion a la me-
tafisica en la Gesamtausgabe, podrian facilmente ser utilizados en
la linea de esa interpretacién algo salvajemente psicoanalitica. Pero
seguramente no es relevante aqui esa evidencia de «pequeiio hom-
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bre» que se delata al esconderse poniéndolo todo a la vista, tras el
«gran pensador.

X: Si. Pero de todas formas, y si nos centramos, la prohibicion de la pre-

sunta trasgresion de la sintaxis alemana que seria construir frases
como las que Heidegger inscribe en ;Qué es metafisica? se reve-
la sin fundamento a poco que uno afine el analisis 1égico, grama-
tical e histérico de la lengua alemana, en el contexto determinan-
te por lo demés del devenir de las lenguas europeas modernas. Al-
gunas frases de Heidegger en ¢l ensayo del 28 resultan chocantes,
si, como aquello evocado hace un instante de que «das Nichts ni-
chtety, lo traduzcas como lo traduzcas, pero incluso las mas extra-
vagantes resultan plenamente comprensibles una vez situadas en el
encadenamiento preciso del discurso. Releamos un pasaje decisivo
mediante la tan pensativa como pensada traduccién de Helena Cor-
tés y Arturo Leyte:

En la angustia reside un retroceder ante,.. que desde luego ya
ne es ningdn huir, sino una suerte de calma hechizada. Este retro-
ceder ante... toma su punto de partida en la nada. La nada no atrae
hacia si, sino que por esencia rechaza, Pero este rechazo de si es,
en cuanto tal, una forma de remitir a lo ente que naufraga en su to-
talidad, permitiéndoie asi que escape. Este remitir que rechaza fue-
ra de si y empuja hacia la totalidad y remite a eso ente que escapa
en la totalidad (que es [a forma bajo la cual Ta.nada acosa al Dasein
en la angustia) es la esencia de la nada: el desistimiento. Este no es
ni una aniquilacién de lo ente ni algo que surja de una negacién. El
desistimiento tampoco es la suma de negacién y aniquilacién. Es la
propia nada la que desiste®.

El pensamiento de Heidegger, el mejor y el peor, es clarisimo, en el
sentido fuerte de la claridad interna. Otra cosa es el lenguaje misti-
ficante de mucho beato heideggeriano que esconde trivialidades so-
bre el destino del ser tras una oscuridad ingenuamente deliberada.
Mejor no ilustramos con ejemplos.

XX: También ha perdido toda vigencia, si es que alguna vez la tuvo, la

prohibicién que llamas ético-politica de tratar de la Nada. El légi-

2, M. Heidegger, «;Qué es metafisica?», in Hifos, trad. Helena Cortés y Arturo Leyte,

Altanza, Madrid, 2000, pag. 101-102.
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o neopositivista rechaza fuera del lengunaje, como caso de pseudo-
proposicién, toda frase que sustancialice tramposamente el adverbio
«nada». El critico corriente de la sogenannte decadencia de un Oc-
cidente presuntamente debilitado en sus valores —critico frecuente
otrora, sobre todo en la cultura de Entreguerras, y Heidegger lo tie-
ne presente muy abiertamente como antagonista—, ese critico diag-
nostica tras aquellos juegos extravagantes de lenguaje cosas peores
que pedantes anacolutos: la sintonfa verbal con el nadismo refleja-
ria un fallo existencial, histérico, moral y politico. El cultivo del
tema de la nada, eventualmente a partir de los recursos de una de-
terminada y potente «alta cultura», tendria en su base una actitud
negativista, una decisidén, o en cierto modo una indecisién, una es-
pecie de desistencia, una desgana que socavaria toda cultura, toda
fe. Hablar de la nada, en filosefia (o en poesia, 0 acaso en los colo-
quios de la vida misma) serfa complice del nihilismo vulgar, de lo
que se llama rapidamente «puro nihilismo». Esta claro que tampo-
co esta prohibicién puede tomarse en serio. Una tematizacion filo-
sofica, formalmente teorética, de la cuestion o las cuestiones que se
albergan en el riquisimo motivo «nada» (y dejando de momento al
margen las importantes diferencias idiomaticas de ese motivo en las
lenguas europeas familiares por lo pronto, asumido que ni tlt ni yo,
ni, creo, nuestra amiga, saben chino) no tiene por qué deteriorar el
temple moral de la gente, ni quitarles fe, ni retirarlos de la «lucha
culturaly, por decirlo a la alemana, y ya que hemos empezado te-
niendo a la vista un Heidegger profundamente complice con la figu-
ra bismarckiana de la autodeterminacién pelémica del espiritu ale-
mén, en especial frente al principio romano-catélico-latino, y fren-
te al esprit francés, tachado topicamente de analitico, objetivista y
formalista. No solo no es negativista, ni nihilista, plantear filoséfi-
camente la cuestién de la nada, o explotar el sentido de «y no mas
bien la naday en la pregunta de antes («;Por qué es en general el
ente y no mas bien la nada»?). Ese planteamiento formalmente na-
dista no sélo no es complice de las tendencias decadentes, llamadas
genéricamente «nihilistas», y condenadas o prohibidas por los afio-
rantes de la civilizacién clasica del ser y por los sofiadores de algin
superhombre inasequible al desaliento o cuando menos acatador de
valores seguros en la bolsa moral, sino que resulta ser pieza nece-
saria para un analisis histérico-epocal de la compleja diversidad de
formas del nihilismo europec que nacen con la caida del Antiguo
Régimen (a partir del invento del mal du siécle de los realistas anti-
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rrevolucionarios franceses), v llegan a una especie de paroxismo en
torno a la Primera Guerra Mundial.

X: Por mil razones el gesto inicial de una reafirmacion de la legitimidad

filoséfica de algo asi como el concepto de nada, vamos a decirlo
asi, nos remitia muy naturalmente al nombre de Heidegger. La parte
sélida del pensamiento de éste protege eficazmente de la vaga pero
proliferante acusacion de «nihilista» que un poco por todas partes
apunta contra toda tentativa de pensar la cuestién de la nada. Esta-
mos de acuerdo: la consideracion formalmente metafisica del pro-
blema que se alberga en la parte final de la pregunta, ;por qué es
en general el ente, y no mds bien la nada?, no alimenta necesaria-
mente el nihilismo vulgar, ni el escepticismo, ni la despotenciacion
del Geist de Europa, y por otro lado tampoco estd ella misma mo-
tivada, alimentada, por fendmenos mundanos, histéricos, mas o me-
nos localizabies como signos del nihilismo llamado a veces «pasi-
von, perceptible sobre todo en unas cuantas naciones modernas en-
tre las convulsiones de 1845 y los «caflones de agosto» de 1914,
La de Heidegger es una consideracién metafisica del problema de
la nada (y el término «metafisica» queda sometido a un caracteris-
tico temblor de significacién, desde las referencias a das Nichis en
el ensayo de 1929, a los nadismos mucho més cautelosos que cabe
encontrar en Sendas del bosque (1950), o en De camino al habla
(1959). Desde luego no se trata ahi ni de una capitalizaci6n filoso-
fica del motivo historico del nihilismo, ni de una reinterpretacién
del sentido epocal de ese movimiento. Posiblemente Heidegger con-
sigue emanciparse finalmente de la hipoteca nietzscheana (la filoso-
fia devaluada a diagnostico de la cultura, por mucha punteria que
fuviera ese diagnostico; ¥ me pregunto a veces por qué se oculta
tanto en las Universidades que Nietzsche no sabfa filosofia), y lo
consigue a través de la repeticidon cuidadosa primero, y abandono
después, de la interpretacién finalmente hiperplatdnica del nihilis-
mo que habria propuesto el autor de El ocaso de los idolos. Sdlo
desde un restauractonismo muy simplista, a punto de ser pura reac-
cién de algin escolastico residual de Segunda Divisién B, puede de-
valuarse la filosofia heideggeriana, que tan centralmente se enfren-
ta al problema de la nada, a «expresion tipica» del nihilismo (y el
escepticismo, y el «atelsmon, etc.) del siglo XX, Y una simplifica-
cion muy parecida seria la que desde un lenguaje «d la» Lukacs o
incluso «d fa» Adorno creeria encontrar en la reiteracion heidegge-
riana del «y no mds bien la nada», oscuras afinidades con las més

NIHILISMO, NADISMOS ¥ NADERIAS. UN POL{LOGO 333

ciegas fuerzas destructivas, aniquiladoras, «nihilistas» en suma, de
los decenios mas negros del siglo pasado.

XX: De ahi mi insistencia en el interés filos6fico de una explotacién cui-
dadosa, sistematica incluso, de la formalizacién o mas bien de las
diferentes tentativas heideggerianas de formalizacién de la cuestion
de la nada como cuestidn indesligable de la pregunta por la esencia
del ser, en especial cuando la pregunta se somete a la disciplina de
la diferencia entre ente y ser. No se trata simplemente de una repe-
ticién académica v de la explotacion escolar del capital especulati-
vo que ha legado ¢l Meister aus Deutschland, no digo que no pueda
entender tus sospechas. Pero, insisto, metédicamente se impone una
especie de primacia del plano metafisico, u «ontolégico-fundamen-
tal», cuando de la nada se trata. La crisis o las crisis éticas, politi-
cas, civilizatorias, que convulsionan la Europa de los ultimos dece-
nios del siglo XIX, y se prolongan hasta la guerra del Catorce, y la
revolucién de 1917, y de otro modo hasta el final de la repiiblica de
Weimar en 1933, todo ese proceso en el que Ia burguesia ilustrada
se llena de dudas sobre su «mision» educadora universalizante y ci-
vilizatoria, y acoge de hecho la relevancia de los motivos nihilistas
sobre todo en sus poetas mas licidos y en sus individuos mas locos
(tipificables con un Raskolnikov o un Stavrogin): todo eso tiene un
lugar eminente en la historia cultural, y desde luego, juega un papel
determinante como contexto en las lucubraciones de nuestros meta-
fisicos. Pero esta en otro plano. La interpretacioén heideggeriana ca-
nénica de Nietzsche confirma esto: s6lo a través de una exploracién
de las estructuras por asi decirlo internas de la tradicién metafisica,
y ya desde el paso fundacional de la sabiduria arcaica griega de la
alétheia al discurso platénico-aristotélico de la orthotés, cabe algo
asi como una preparacién para una explicacion de los nihilismos, na-
dismos, y hasta naderias, que proliferan en la cultura europea sobre
todo desde el conflicto franco-prusiano de 1870. La explicacion de
Heidegger con los planteamientos de Jiinger se situaria en este em-
pefio constante de Heidegger en dar primado a la cuestion del ser,
este a veces mondtono ontocentrismo. Desde tal ontocentrismo (y
ya sé que el término es barbaro, y que borra la diferencia entre ente
y ser), el nihilismo, o los nihilismos, serfan otras tantas etapas de la
historia de la verdad. Ese anarquista terrorista nihilista de Dostoievski
que ahora quieres hacer entrar en la danza de estas conversaciones,
serfa entonces un fenémeno social «interesante», y desde luego ten-
dria alguna relacion con la cuestién de la nada, pero seria con todo
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finalmente un fenémeno derivado, secundario, metodolégicamente
relegable. Lo que yo digo es sencillo, casi trivial, pero en el senti-
do de «evidente» también: primero ¢l ser, luego el loco. Primero la
nada que hay que pensar cuando hay que pensar la diferencia entre
el ente y el ser, luego la meditacion politica que puede suscitar el
Stavrogin de Los demonios, o la pasién asesina de Raskolnikov, o la
helada meditacion sobre el orden social de Ivan Karamazov.

se trata de mezclar todo con todo. Y puede que esté esperando de-
masiado de las posibilidades interpretativas y especulativas de una
relectura hodierna de Dostoievski, y otros. El ejercicio de 1a filoso-
fia (sobre la nada, o sobre el ser, o sobre «el pelo y las ufias y la
mugre», que decia el Parménides platdnico) es indesligable de una
cierta reafirmacioén de una especie de autonomia del saber filoséfi-
co. Lo ultimo seria transigir en las facilidades tramposas de un paso
de 1a filosofia « la literatura. La estrategia aqui tendria que ser pla-
tonica: requerir a los poetas para que hagan la apologia de sus poe-
mas ante el tribunal de los filésofos. La filosofia es proté y arcon-
tica o no vale la pena. Hay que defenderla, la filosofia no adjetiva-
ble, como saber sustantivo, como «drea de conocimiento» auténo-
ma, y con ¢€nfasis en lo que la determina en su esencia, de acuer-
do con la mejor definicion platénica: la filosofia es el estudio de las
«cosas mas importantesy (fa megista), entre las que se incluye des-
de luego la cuestion de cudles son las cuestiones més importantes.
Se empieza concediendo al culturalismo que la filosofia como tal tie-
ne una dimensién cosmovisional, v se acaba uno sometiendo a tal
especie para uso de pedagogos: que el gran invento de Sdcrates, el
«juego lingiiistico» de dar razén y cuenta de todo v en especial de
lo méas importante, seria a lo sumo ornamento cultural, tolerado eso
si, y hasta subvencionado por un Estado que no se acaba de atrever
a suprimir los estudios filoséficos. Pero 1a filosofia sustancial no es
un saber exento: la filosofia esta «implantada» —por decirlo con un
término fecundamente explotado por Gustavo Bueno—, estd inscri-
ta en determinadas practicas, técnicas, saberes mundanos, mundos
histéricos. Una filosofia exenta no podria respirar. Ni volar: como
la paloma kantiana que afioraba el vacio. Interrumpo este desvario
generalista. El punto estd en que, o al menos es lo que me parece,
la cuestion filosofica de la nada, hoy, no puede separarse sin mas ni
mas de una consideracidn aguda, Micidamente hodierna, de la «tra-
dicion» politica del nihilista terrorista. El libro oportunista de André
Glucksmann Dostoievski en Manhattan no ayuda apenas para el ana-
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lisis buscado, pero a su manera pone ¢l dedo en la llaga_. Y acierta
en recordarnos que el novelista ruso fue un testigo lucidisimo, dgsde
la periferia de Europa, de lo que estaba pasando_ en el centro mismo
de Europa. De Suiza venia el satinico Stavrogulln de los pemonzos:
personaje inspirado muy claramente en Bakunin. De Su'lz§ vend.ra
Vladimiro para organizar el vasto experimento de ingenieria social
llamado revolucién del 17,

XX: Barrunto que en la manera de enfrentarse a esta alternativa demasiado

secamente antitética, filosofia implantada o filosofia exenta, la nada
como motive irreductible en la cuestion del ser o la nada mezclada
con los nadismos y naderias del mundo histérico-cultural y politico
de entre, digamos 1870 y 1933, mucho depende d'e en re}acnén con
qué tradicién nacional nos las tengamos que ver. Esta seria !a‘i"ragll
hipotesis que someto a vuestra consideracion: ante una tradicion fi-
losofica tan potente, tan violentamente especulativa, como la alema-
na, se entiende cierta orientacién del intérprete cam’mlgo a colocar
el problema de la nada en el centro mismo de la metafisica. ;No en-
contramos justo en e! centro de la Crilica de la razén pura, entre la
Analitica y la Dialéctica, la mentada tabla de las cuatro nadas (ens
rationis, nihil privativum, ens imaginarium, nihil negativum)? El be-
1lo libro de Eugen Fink, me parece que poco explotado, Todo y nada
(1959) es en ultima instancia un comentario de esa tabla.

X: Aunque en todo el libro no se cita una sola vez a Heidegger, por do-

quier sc percibe el «didlogo» entre estos dos disciPulos de Husse'rl.
Y ya al principio se repite un principio interpretativo de clara filia-
ci6n heideggeriana, el de que la cuestién de la nada, p_de] t_ock') y
la nada, ha sido sometida predominantemente a la decision histori-

ca de la ontoteologia:

El modo de pensar predominante de nuestra tradicién europea ha
decidido acometer el todo y la nada a partir de los entes. Natural-
mente tal decision es mucho més que sélo la expresidn de poder de
una razén individual, no es alge del puro arbitrio, sino una necesidad
histérica. Cuestionar nuevamente esta decision no puede surgir tam-
poco de una mera arbitrariedad y ser as{ un mero ejercicio de la sa-
gacidad, una gimnasia conceptual vacia y sin compromiso. Esta em-
presa, quiz4, seria sélo posible en una época en la que el esquema
metafisico tradicional de una jerarquia de las cosas, coronada en un
«ente supremon, experimenta una profunda conmocién y en la que no
se cree ya en una arquitectura teoldgica del universe. Tal conmocién
tuvo su primer ¢spantoso comienzo en la critica de toda teologia es-
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peculativa por Emmanuel Kant. Y esta critica de la teologfa metafi-
sica (no de la fe religiosa) es el lugar donde Kant presenta sus mas
importantes afirmacicnes sobre el «todo» y la «naday. En direccion
a las determinaciones racionales alli elaboradas, tanto con respecto
a la totalidad como a la cuddruple tabla de la nada, comenzamos a
pisar el camine de nuestra propia y conmin reflexion?.

Aqui, y en otros momentos estratégicos del libro Fink rinde home-
naje a la forma o al nivel heideggeriano de plantear el problema de
la nada. Pero cabe querer ver la posibilidad de una lectura en cla-
ve irénica de tal reivindicacion finkiana de la posibilidad de filoso-
far del «hombre comtiny. Este no puede transitar desde luego por el
«camino regio» de los «escogidosy», de los «héroes del pensamien-
tow, que son «llevados de la mano por una potencia sobrehumana,
y son distinguidos con el don de un oido capaz de captar la verdad
del ser. El espiritu tipicamente modesto de la fenomenologia —el arte
de «aprender a ver las cosas que la vida estd ya mirando», segin la
bella formula de Miguel Garcia Bard*— permite al hombre corrien-
te un poco defenderse de la viclencia especulativa de esos oyentes
privilegiados del ser. Desde luego que «para nosotros» el «camino
regio» de los pensadores heroicos estd cerrado. Y sin embargo... «Y
sin embargo la filosofia pertenece a la esencia del hombre. Ninguno
s tan pequefio que no pueda participar en ella»®. Habria quizi iro-
nia objetiva en la apuesta por la posibilidad de que el espiritu pen-
sante, también, «sople donde quieraw, digamos, a trayés de las ex-
plicaciones de un filésofo menorS,

XX: No nos perdamos, recuperemos el hilo de la hipotesis fragil de hace

oo bW

un momento. Tiene su idgica historica que la filosofia alemana ponga
la nada en el centro mismo de la filosofia, que secundarice un poco
los testigos poéticos, existenciales o histéricos del nadismo y even-
tualmente de las naderias. A esa ldgica obedece no sélo la filosofia
alemana, sino los filésofos no alemanes germanocéntricos. No se me
va de la memoria una «confesion» oida a un eximio filésofo espaifiol
en que éste lamentaba, al parecer seriamente, no haber nacido ale-
mén, no haber tenido €l alemdn como lengua materna. Ahora bien,

E. Fink, Todo y nada, Suramericana, Buenos Aires, 1964, pdg. 35.
M. Garcia-Bar6, Vida y mundo, Trolta, Madrid, 1999, pag. 14.

E. Fink, cit. pag. 9.

fbid., pag. 35.
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y en cambio, en una tradicion filos6fica como la espaiiola, donde la
especulacién metafisica académica relevante se mezcla fecundamente
con las meditaciones mundanas de la poesia, la literatura, y hasta el
ensayo «salvacionista», la cuestién de la nada planteada a Ia mane-
ra de la filosofia pura, se vincula muy naturalmente justamente con
los nadismos y naderias de poetas, novelistas, v ensayistas exaspe-
rados con el «narasmo» nacional. Se entiende ahi la fecundidad de
una exploracién del «mal del siglon que aborde la forma mentis et
cordis de los intelectuales espafioles en la crisis finisecular tomando
como hilo conductor Ia experiencia del nihilismo.

X: Mucho le debemos 1a gente de formacidn inicial generacionalmente mar-

cada por el internacionalismo filoséfico dogmaético de los primeros
setenta a nuestro amigo de Granada, Empezibamos a estudiar en la
semiapertura intelectual de Ia Universidad tardofranquista. En ese
medio un mandarin de la cultura progre —Joan Fuster, digamos el
pecador y el pecado— se podia permitir tranquilamente la coerciti-
va gracia de decir que «don Miguel de Unamuno es algo asi como
una Conchita Bautista de la cultura». Puedes medir el contraste de
los estudios de nuestro amigo frente a aquella beateria de intelec-
tual europeista de provincias del chistoso valenciano. El de Grana-
da nos ensefid no solo a releer cuidadosamente, y filos6ficamente,
a los Antonio Machado, Miguel de Unamuno, Ganivet, Valle, Azo-
rin, o a los apasionantemente contradictorios ilustrados de la gene-
racién del catorce bajo la batuta de Ortega y Azafia: nos guié tam-
bi¢n en el camino de la necesaria piedad ante los excesos retéricos
de aquellos intelectuales inevitablemente quasi-proféticos que grita-
ban en el desierto de ese marasmo de la Espafia del cambio de si-
glo, y de los primeros decenios del siglo XX, Quasi-proféticos, con
todos los riesgos de un mesianismo politico acritico, pero no apo-
calipticos: fecundos mds bien, inventores del Modernismo, y pro-
piciadores de la Edad de Plata de la literatura espafiola. El caso de
Francia podria mirarse desde un punto de vista analogo. La endeblez
tedrica del positivismo comtiano, el rango parasitario de los neche-
gelianos y neokantianos parisinos (desde Cousin a Brunschwig), la
expresa renuncia de un prudente Bergson a las empresas especula-
tivas, liberan, como efecto colateral positivo, a Ia filosofia france-
sa del delirio especulativo que fue el Idealismo alemdn, y que con-
tinda de maneras diferentes pero convergentes con Nietzsche, Co-
hen, Husserl, Lukacs, Scheler, Hartmann y Heidegger. En la cultu-
ra francesa los testigos poéticos y narrativos de los nadismos y na-
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derias (desde Flaubert a Baudelaire y Mallarmé), herederos ya del
«mal du si¢clen experimentado por apasionantes reaccionarios como
Chateaubriand, adquieren tal relevancia que imposibilitan de hecho
el experimento metafisico de la meditacidn exenta de la nada sobre
el fondo de la cuestion del ser.

XXX, Parte del «problemas de Heidegger es su monolingiiismo. Aparte del

uso académico de unos cuantos textos griegos arcaicos y cldsicos, el
filosofo que reivindicéd famosamente su fidelidad a la Provincia, no
salio apenas de una cieria poesia alemana. Me cuesta trabajo imagi-
narme al autor de Holzwege leyendo con provecho a Mallarmé. A lo
mejor es «miy» falta de imaginacidn. Estaria dispuesta a replegar las
alas de este diagndstico brutal de «laguna cultural» en nuestro pen-
sador, si un bidgrafo encuentra en los archivos alguna huella de una
lectura auténtica de Un coup de dés. O de un interés por el spieen
metropolitano de los poemas de Baudelaire. Tiene gracia considerar
la amplitud de la ignorancia heideggeriana de la cultura francesa, a
la vista de la genuflexion ante la especulacion alemana de los heide-
ggerianos franceses acaudillados por el inevitable Beaufret.

XX: No creo que se pueda ir muy lejos con esas fantasias de afinidades y

odios o desconocimientos. Ya puestos, habria que traer a colacién una
previsible anglofobia en este tipo tan claramente continental, «terres-
tren, como es el autor de Seir und Zeir. La tnica huella del mar en
su obra es lo que le pudo venir del fantaseo de la talasocracia ate-
niense. Pero prefiero, si me permitis, volver mas modestamente y
mas sobriamente a mi «hipotesis fragil». Es, en fin, apenas la suge-
rencia de la necesidad de una interpretacion diferenciada de las in-
terpretaciones de la nada a partir del reconocimiento de las peculia-
ridades de las diferentes culturas nacionales. El caso es que puede
usarse también para defender este mi empeiio en que contemplemos
seriamente la nada como negocio esencialmente metafisico. Lo pe-
culiar o al menos una de las peculiaridades del Geist aleman es su
curioso convencimiento de su capacidad privilegiada de acogida de
lo especulativo. De ese convencimiento nace este otro: el de su «en-
tendimiento» privilegiado con los Griegos. Esto lo dice con todas las
letras Hegel, lo repite entusiasmado Heidegger. Sin entrar en el psi-
coanalisis de esos curiosos convencimientos —comparables mufatis
mutandis con la especie de que Ald hablé en arabe, y que el Cordn,
en consecuencia, es, hablando en serio, intraducible—, lo cierto es
que esa premisa da alas, y hasta relativa legitimidad, a algo asi como
una primacia de la lengua alemana moderna en relacidn con la es-
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fera de la filosofia. Leibniz, Kant, Schelling, Hegel, Cohen, Nietzs-
che, Heidegger: hay ahi una cadena de especulacion irreductiblemen-
te alemana, en el fondo «intraducible», que va justamente abando-
nando progresivamente la presunta rémora del latin escolastico (pero
;como no ver todavia la sistematizacién wolfiana en la articulacién
de la Critica de la razén pura o incluso en la Ciencia de la logi-
ca?). En suma, hay motivos también histéricos para repetir y even-
tualmente desplegar la decisién ontocentrista y metafisica de plantear
el problema de la nada en el horizonte de la pregunta por el ser. La
premisa seria una exploracién de los pasos y de las vacilaciones de
Heidegger en el ensayo de 1929 (;Qué es metafisica?), en el curso
de 1935 (Infroduccién a la metafisica), y en el curso de 1941 (Con-
ceptos fundamentales), Obviamente hay que tener en cuenta la am-
plia explicacion, en buena parte paralela en el tiempo, con el Nie-
tzsche intérprete del nihilismo europeo.

X: Tiene algo de chocante el efecto hipnotizador que ha tenido en la filo-

sofia universitaria el Nietzsche de Heidegger. Por poco amor que se
tenga al autor de As? hablaba Zaratustra, uno tiene que notar que la
lectura de Heidegger se ha convertido en una especie de pesada losa
que impide leer el texto de Nietzsche de acuerdo con sus auténticas
posibilidades. Cabe preguntarse por qué se oculta tanto en esos me-
dios universitarios la obviedad de que Nietzsche no sabia filosofia
en el sentido técnico. No quita que, como decia Lezama Lima, haya
sido el suyo «el ofdo mas fino de Occidente». Es sin duda «el» psi-
cologo, el psico-analista si quieres, de Europa. Pero no hay manera
de hacerle justicia si uno se empefia, como hace Heidegger, en leerlo
como epigono del platonismo, y tedrico trivial del ser como humo.

XXX: Tengo para mi que se introduce unc mejor en la intensidad peculiar

de los textos nietzscheanos olvidindose del mamotreto de Heideg-
get, y acogiéndose, como dispositivo de lectura, a tal pasaje de Pro-
sa del observatorio (de Julio Cortazar). El paso que digo pone en
poética correspondencia secreta la doctrina del eterno retorne y el
ciclo maravilloso de las anguilas, rio arriba y rio abajo. A poco que
uno aplique ¢l oido cuando descienden las anguilas camino del mar,
se puede oir claramente el sonido de su deslizamiento: «Nietzsche,
Nietzsche». ElI poeta reinscribe la poesfa de la ciencia de esta dan-
Za en su prosa:

[...] en algiin momento la anguila plateada prismard el primer sol
del dia con un ripido giro de su espalda, el agua turbia de los fon-
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dos deja entrever los espejos fusiformes que se replican y se desdo-
blan en una lenta danza: ha llegado la hora en que cesardn de co-
mer, prontas para ¢l ciclo final, la anguila plateada espera inmo-
vil la llamada de algo que la sefiorita Callamand considera, al igual
que ¢l profesor Fontaine, un fenémeno de interaccion neuroendocri-
na: de pronto, de noche, al mismo tiempo, todo rfo es rio abajo, de
toda fuente hay que huir, tensas aletas rasgan furiosamente el filo
del agua: Nietzsche, Nietzsche’.

XX: Sien el texto del 29 la nada, més que nada, nadea, o desiste (das Nichts

X: De

7.
8.

nichted), en el curso del 41 lo que se subraya es que lo propio de la nada
es «esenciam, que la nada esencia (das Nichts wesf). Asi resulta que el
ser y la nada son lo mismo, y en verdad tanto el ser como la nada son
la unicidad, justamente la unicidad y ne, o y no simplemente, lo comtn
a todo, de acuerdo con una «palabra conductora» sobre el ser que dice
que el ser es lo mas comin y al mismo tiempo la unicidad. A esa in-
tuicion que une el ser a la unicidad se habrian acercado los pensado-
res griegos que equiparaban fo on con fo en. De esa intuici6n se aleja
en cambio el dictum latino aparentemente concordante con lo pensado
por los griegos: Heidegger llega a decir que omne ens est unum, debe
traducirse como «todo ente es uno en cada caso», y asi, entenderse,
traducirse incluso en verdad, como «el ente es multiplex®.

manera que el latin dice lo contrario de lo que quiere decir cuando
intenta hablar de filosofia. Alli donde cree afirmar la unidad como
trascendental, que el ente como tal es uno, resulta que de hecho enun-
cia la doctrina de la multiplicidad de los entes. El antilatinismo furi-
bundo de este hijo tardio del luteranismo se presta, me reconoceras,
a cierto humor, La marca luterana es también visible, comicamente
visible, en ¢l espanto con que evoca los efectos autoritarios y dog-
maticos del giro imperial romano de la filosofia: el movimiento que
arranca de ese giro se expresa finalmente en la lucha contra la here-
jia emprendida por la Inquisicién espafiola. Los romanos, sentencia
el germano, falsearon el pseudos griego al traducirlo por falsum. Lo
cierto es que el pseudos es, pensado de manera griega, das Verste-
llende (algo asi como lo desfigurador, lo reajustante, lo distorsiona-

dor incluso). De ahi que lo «falso» griego tenga el cardcter funda-

J. Cortazar, Prosa del observatorio, Lumen, Barcelona, 1972, pdgs. 31-32.
M. Heidegger, Conceptos findamentales, trad. M. Vizquez, Alianza, Madrid, 1989,

pag. 111.
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XXX

mental del encubrimiento (Ferderbung). Sobre esa base —esto es,
que es falso (en sentido aleman) que lo falso (en sentido griego) sea
lo falsum (condenado a sentido latino)—, este representante tipico de
la Alemania profunda «protesta» contra la alianza poco menos que
eterna de la Roma de los Césares y la Roma de los Papas:

A los romanos no 5010 se debe la fundamentacién de la prioridad
de lo falso como el significado determinante de la esencia de no-ver-
dad en Occidente. Ademds, la consolidacion de esa prioridad de-lo
falsum sobre el pseudos, y 1a estabilizacién de esa consolidacion, es
una obra romana, Pero la fuerza que actGa en esta obra no es mas el
imperium estatal, sino el imperium eclesidstico, es decir, el sacerdo-
tium, Lo «imperial» emerge aqui en la forma de lo curial de la cu-
ria del papa romane. Su dominacion se funda de igual manera en el
mandato {Befehl). El caricter de mandato reside aqui en la esencia
del dogma eclesidstico. Por ese dogma tiene en cuenta igualmente
tanto lo «verdadero» de los «creyentes ortodoxos», como también
lo «falson de los «heréticos» y de los «paganes». La Inquisicion es-
pafiola es una forma del imperium curial romano®, '

No se entenderd nada del pensamiento heideggeriano si no se per-
cibe su dependencia respecto del fuerte afecto antirromano, antilati-
no y anticatélico de la cultura alemana dominante. Y claro, en este
contexto, hay que situar la vasta deuda del zorro de Friburgo (Aren-
dt permite el sobrenombre, ya sabemos) con respecto a la tradicion
protestante (Lutero, Calvino, Melanchton, Schleiermacher, Hartnack,
Barth, Bultmann), a pesar de la conocida denegacién heideggeriana
de su vinculo con la «procedencia teolégica» del pensamiento del
ser. Si s¢ me permite la hipérbole, cabria decir que Heidegger co-
necta con la «protesta eterna» de los Alemanes, con un Protestan-
tismo tan esencialmente alemin que podria uno hacerlo remontar a
fuentes anteriores a la Reforma, e incluso anteriores a la llegada del.
cristianismo a Germania. A ese protestantismo ancestral de la na-
cidn germana apuntd el Dostoievski intuitivo intérprete de los mo-
vimientos mundiales geoestratégicos:

Hablemos otra vez de Alemania, de su actual cometido, de esa
fatal cuestién mundial, que a todas las demds naciones afecta. ...}

9. M. Heidegger, Parménides, trad. C. Méasmela, Akal, Madrid, 2005, pigs. 61-62.
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Esa misién de Alemania, 1a (nica que tiene en el mundo, existia ya
antes, ha existido desde que la propia Alemania existe. Es su pro-
testantismo; no sélo esa forma de protestantismo que se desarrolla
en los tiempos de Lutero, sino su eterno protestantismo, su protes-
ta eterna, que empezd con Armifio, contra ¢l mundo romano, con-
tra cuanto olia a Roma y a misién romana, y después, contra todo
lo que de la vieja Roma pasé a la nueva Roma, trasformandose en
pueblos que aceptaron la idea de Roma, su formula y su esencia;
la protesta contra los herederos de Roma y contra cuanto constitufa
esa herencia'®,

X: La lectura académica candnica de Heidegger ha querido siempre secun-

darizar ese elemento protestante. En contraste, déjame que lo diga: la
resistencia critica de las lecturas de Derrida resalta también en este
punto. Habria que releer el final de Heidegger y la pregunta {trad.
en Pre-textos) del argelino!!,

XX: El caso es que, finalmente, y de creer a Heidegger, es todo ¢l pensa-

X: Se

10.

miento cristiano, o judeo-cristiano, el que queda excluido de un pen-
samiento «adecuado» de la nada, que vaya mas alld o en una direc-
cion diferente de la aniquilacién o la anulacion del ente: un pensa-
miento que finalmente capte que el ser y la nada son lo mismo.

puede detectar odio intelectual antijudio y anticristiano en la frase
famosa del curso del 35 de que «filosofia cristiana es hierro de ma-
dera» a poco que se detenga uno en reconstruir el contexto. El caso
es que el legado de nadismo judeocristiano es una herencia irreduc-
tible de 1a Modernidad filosdfica. En Descartes, en Leibniz, en Kant,
podria esto demostrarse con detalle filolégico. La denegacion heide-
ggeriana s en este punto violentisima. Y luego esta la violencia, en
sentido contrario por asi decirlo, de atribuir a la filosofia griega una
experiencia metafisica genuina de la nada. Lo cierto es que el fildso-
fo griego tipico ve en [o no-ente puro vacio. El parricidio antiparme-
nideo, el destrozo de la bella bola maciza de ser, en El sofista plato-
nico, parece complicar algo la cosa: pero finalmente la tesis de que
¢l no-ser no es lo contrario del ser sino solamente lo otro que éste
(Sofista, 257b) confirma el cierre del horizonte ontolagico griego al

F. Dostoievski, «La cuestién mundial germéanica» (1877), in Diario de un escritor,

Obras Completas, tomo 111, trad. Rafael Cansinos Saenz, Aguilar, phgs. 1267-1268.

11,

Remitimos a D. Franck, Heidegger et le christianisme. L'explication silencieuse, PUF,

2004. Y a los trabajos de Jean-Luc Marion.
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ente que es (v a lo sumo al ser del ente que es). No cabe secunda-
rizar, en ese horizonte epocal, la imposibilidad constitutiva del grie-
go para darle sentido 2 una frase como «;por qué el ser, y no mds
bien la nada?». En Aristoteles ni siquiera hay esa apariencia enga-
fosa de atisbo de un concepto filoséfico de la nada, que se alberga-
ria en la disquisicién me-ontologica del Sofista. El tratado teoldgico
canénico, el libro lambda, asigna a los seres corruptibles una con-
tribucién precisa al orden universal: su propia destruccion para ma-
yor gloria del eco de la forma en el mundo sublunar (cf. Metafisica,
1075 a 22-24). Pero en fin mi propuesta es que habria que cambiar
de terreno, que la nada, tan potentemente reflexionada por el pen-
samiento de Heidegger, hay que pensaria también desde los nadis-
mos y las naderias de los poetas y los novelistas, y los mismisimos
anarquistas nihilistas que pueblan el imaginario colectivo del euro-
peo en los ulitimos decenios del siglo XIX'y primeros del XX, Unos
cuantos personajes de Dostoievski se infiltraron entonces en la con-
ciencia europea, y desde entonces nos obsesionan, quizad hoy mas.
Hoy: tras la caida del muro de Berlin, ¢l final de la guerra fria, y la
proliferacién de nucvas formas de nihilismo mis o menos encubier-
to en la politica y en la vida.

XX: Tendria interés repasar un poco la «irrupciény, si me permites desta-

carlo asi, que significa la lectura, relativamente tardia por lo demas,
de Dostoievski por Nietzsche. Es bien conocida la carta a Overbeck
(23 de febrero de 1887): hojeando libros azarosamente cayd en una
traduceion francesa de las Memorias del subsuelo. La identificacién
es fulminante: «El instinto de parentesco (o jcémo designatlo?) ha-
blé inmediatamente, mi alegria fue extraordinaria (...) Un golpe de
genio psicolégico, una autoironia sobre ¢l gnothi seauton». En el in-
vierno del 87 lee intensamente, trascribe largos extractos de los «dis-
cursos» de los Demonios, explora los contrastes y didlogos entre Ki-
rilov, Stavroguin y Chatov. La huella de Dostoievski en ¢l Anticris-
to, se sabe, es determinante. Aunque Nietzsche asigne al «rigor fi-
lolégico» su conocido recurso al concepto de «idiota» para desig-
nar, en especial, una cierta patologia del tacto, el temblor ante cual-
quier contacto con algo sélido, que segin este hijo de pastor carac-
terizaria la «buena nuevay cristiana («no resistas al mal», la afabi-
lidad del no-poder-ser-enemigo), en el contexto se invoca muy na-
turalmente «la novela rusa». Nietzsche invoca las posibilidades de
un Dostoievski como cronista liicido, «psicolégicon, de los relatos
evangélicos: «Habria que lamentar que en la cercania de ese intere-
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sante décadent no haya vivido un Dostoievski, quiero decir, alguien
que supiera sentir precisamente el atractivo conmovedor de semejan-
te mezcla de sublimidad, enfermedad e infantilismo»'2.

Ese anilisis inmenso de la hapto-onto-tec-teleclogia de la carne cris-
tiana que es Le toucher, Jean Luc Nancy (Galilée, 2000) (y os remi-
to en especial a la Tangente V de la segunda parte acerca del «to-
que de Dios»), da que pensar mucho sobre esas conexiones entre el
cristianismo y el tacto, y sitiia la lamada «desconstruccién del eris-
tianismo» en los parajes de una reconsideracion de los envites po-
lémicos del judaismo, el cristianismo y el pensamiento de la hue-
lla’, Pero sigamos...

XX: ;Qué podria decirse, desde un pensamiento fiel a la radicalidad de

X: La

Nietzsche, en respuesta a la sutileza del «gran inquisidor» de Ivan
Karamazov? Desde luego la firme figura silenciosa de Jesucristo en
ese relato no encaja en el concepto idiotista y an-haptico del cris-
tianismo del Anticristo.

literatura de Dostoievski, ya en su estructura formal misma, como
inmensa polifonia que se emancipa del «autor», y de acuerdo con
uno de sus intérpretes canénicos, se resiste a toda interpretacion uni-
lateral, Esta ruptura con el monologismo habria marcado una nove-
dad radical en la novela europea. Bachtin: «La pluralidad de voces
y conciencias independientes e inconfundibles, la auténtica polifo-
nia de voces auténomas, viene a ser, en efecto, la caracteristica prin-
cipal de las novelas de Dostoievski»'’. Desde luego habria que in-
corporar la metddica sistematica de esta lectura dialdgica para me-
ter al novelista ruso en la danza de nuestras buscadas meditaciones
no meramente metafisicas de la nada.

XX; Dificil siempre encontrar el procedimiento para que la necesaria aper-

tura de] escrito o el parlamento filoséfico a las procelosas aguas de la
literatura no dé paso a las frivolidades postmodernas y las insufribles
facilidades de la «filosofia literaria», o de la intertextualidad...

X: Sugiero una via de autoridad para animarnos a ese repaso filosofico de

12.
13.
truction,
14.

la escritura de Dostoievski, en la idea de que esa escritura puede
ayudarnos a movilizar la investigacién filoséfica del problema de la

E Nietzsche, EI anticristo, trad. A. Sanchez Pascual, Alianza, Madrid, 1973, pig. 60.
Me permito remitir a Patricio Pefialver Gomez, «Hiperboles chrétiennes et décons-
Dialectiques théologiques», in L'Herne, Dervida, (Paris, 2004) pigs. 269-279.

M. Bachtin, Problemas de la poética de Dostoievski, FCE, 1986, pig. 15.
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nada y del nihilismo europeo. Un filésofo judio de origen lituano,
escritor francés en su madurez, pudo leer y admirar desde su infan-
cia a Dostoievski en ruso. Es la figura méis notable de una «litera-
tura nacional» que desencadena, antes del estudio formal de la filo-
sofia, problemas y cuestiones radicales, una «abundancia de inquie-
tud metafisican. A la pregunta de qué le llevo a la filosofia, Em-
manuel Lévinas contesta invocando ante todo sus «lecturas rusas»:
«Pienso que son ante todo mis lecturas rusas. Precisamente Pusch-
kin, Lermontov y Dostoievski, sobre todo Dostoievski. La novela
rusa, la novela de Dostoievski y de Tolstoi, me parecia muy pre-
ocupada con cosas fundamentales»'®. En Autrement qu’étre ou au-
deld de l'essence Lévinas se encuentra muy naturalmente, al expli-
car la estructura martirial del psiquismo, con el motivo célebre del
relato del monje Zésima de los Hermanos Karamazov: «Y ademas
te digo que todos nosotros somos reciprocamente culpables, y més
que nadie yo». El caso es que el autor de Totalidad e infinito, que
ha explotado metédicamente el principio aparentemente negativo de
que la «trascendencia no es negatividad», ha explicado mejor que
otros los riesgos de una complacencia de la filosofia contempora-
nea en el nadismo'®.

XX: El ultimo capitulo de Autrement qu étre ou au-deld de I'essence arran-
ca de una audaz interpretacién de la tendencia dominante de la filo-
sofia occidental, desde las ideas platénicas, a la finitud (heidegge-
riana) de Ja Esencia, pasando por la dialéctica hegeliana. El nicleo
de esa interpretacion estd en ver en la gran aventura idealista de la
filosofia una radicalizacién consecuente de la intuicién de la nada
pura que descompone, gasta o erosiona el esse del ser. La objetivi-
dad y el concepto requieren esa corrupcion:

Sin la generalizacion y la corrupcidn que la gastan {(a la Esen-
cia), no se producirfa la procesién del Concepto, mediante la nega-
cion de lo individual —cualesquiera que pudieran ser los esfuer-
zos de la gencralizacion puramente logica. El concepto emana de la
Esencia. La nada que agota hasta la muerte, perpetia la verdad de
los idealismos, el privilegio de la tematizacién y la interpretacion
del ser del ente mediante la objetividad del objeto. Sin esta erosion

15. F. Poirié, Emmanuel Lévinas. Qui étes-vous?, La Manufacture, Lyon, 1987, pdg. 69.
16. E. Lévinas, Autrement qu'éire ou au-dela de l'essence, M. Nijhof, La Haya, 1974,
pag. 186.
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de la Esencia que se lleva a cabo mediante su esse mismo, nunca
nada se habria mostrado'”.

La praxis estaria inscrita en la misma condicién, de acuerdo con el
idealismo europeo dominante: «Esencia, Conocimiento y Accion estan
ligados a la Muerte. Como si las Ideas platonicas mismas no debie-
sen su eternidad y su pureza de universales mds que al perecimiento
de lo perecedero antes de requerir una Republica para salir, eficaces,
de su mal idealismo»'. El idealismo de la ontologia occidental ha-
bra sido desde el principio un pensamiento del poder de la nada en
la Esencia. Cabe que ¢l sujeto, en especial el sujeto de la sabiduria
estoica, desde Zendn a Espinosa y a Hegel, se entienda bien con la
ironia objetiva de la Esencia, ponga su muerte al servicio del Con-
cepto. Cabe que el sujeto rechace esa resignacion y esa sublimacion,
se deje tentar por los laberintos de la embriaguez'. Pero cabe, es lo
que propone Lévinas, negarse a gsa alternativa que supone acritica-
mente la referencia de la subjetividad a la Esencia.

XX: De manera que liberar la subjetividad de tal referencia a la Esencia,
liberaria aquella también de la referencia famosa a la Nada, desau-
torizaria el aire arcontico de la pregunta «;por qué es en general el
ente y no mas bien la nada?».

XXX: Los inconvenientes de un nadismo en filosofia se agravarian a la vis-
ta de cierta consecuencia cultural: la proliferacion de naderias, des-
de el idealismo alemaén, en la cultura europea objetiva. Oigamos la
risa de Lezama, el poeta caribefio, en un ensayo habanero, leyendo
las sutilezas de Sartre:

Si hemos visto el arte abstracto en la Plistica, Sartre intenta lle-
varlo a las formas mds creadoras del conocimiento. Sintesis, instru-
mento, objeto, el otro que no encarna, palabras desinfladas, apoya-
das en puras naderias, que hacen de la creacién carnal un laberin-
to de los medios, como el gato viejo de los otoilos esclavizados en
el centro de su ovillon®.

17. fbid. pag. 221.

18. 1bid.

19. Creo que puede alojarse en el tema literal de la «ironia de la Esencia» la explicacion
de Lévinas con la subjetividad laberintica del pour-soi de Sartre. Remito a Patricio Pefialver
Gomez, «lronies de l'essence. Lévinas et Sartre: deux aventures de la responsabilité moder-
ne», in Cahiers d'Etudes Lévinnasiennes, n.° 5, 2006, pags. 99-133.

20. J. Lezama Lima, 4lgunos tratados en la Habana, Barcelona, Anagrama, 1971, pag.
147.

CaApiTULO 17
CERRAR EL HORIZONTE, ABRIR EL MUNDO

JAVIER DE LA HIGUERA
Universidad de Almeria

Quizés todo lo que a continuacion diga esté contenido en esta pagina de
la Segunda intempestiva de Nietzsche:

Si yo tuviese que expresarme sobre ¢ste punto de manera mis .sencilla
todavia diria: «Hay un prado de insomnio, de rumia, de sentido histérico,
que perjudica al ser vivo y termina por anonadarle, ya se trate de un hom-
bre, de un pueblo o de una civilizaciény. Para poder determinar este gra-
do, y por él los limites en que el pasado debe ser olvidado, so pena de con-
vertirse en el sepulturero del presente, serd preciso conocer exactamente la
fuerza plastica de un hombre, de un pueblo, de una civilizacién; quierc de-
cir: esa fuerza que permite desarrollarse fuera de si misma, de una mane-
ra propia, transformar e incorporar las cosas del pasado, curar y cicatri-
zar las heridas, reemplazar lo que sc ha perdido, rehacer las formas pere-
cidas. Hay hombres que poseen esta fuerza en tan minimeo grado, que un
solo acontecimiento, un solo dolor, a veces una pequefia injusticia, les hace
perecer irremediablemente, como si se desangrasen por una gequeﬁa heri-
da. Los hay, por otra parte, a quienes los accidentes méas salvajes y mas es-
pantosos de la vida les afectan escasamente, sobre los cuales los eﬁ.ac_tos c}c
su propia perversidad hacen tan poca mella, que en medio de la crisis mas
violenta, o pasada esta crisis, llegan a un bienestar pasadero, a una f‘:specw
de conciencia tranquila. Cuanto més fuertes ralces posee la conciencia inte-
rior de un hombre, mejor se aduefiard de las parcelas del pasado. Y si qui-
siéramos imaginar la naturaleza mds poderosa y la més formidable, la re-
conocerfamos en que ignoraria los limites en que el sentide historico po-
dria obrar de una manera nociva o parasitaria. Esta naturaleza atraerd ha-
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cia ella todo lo que pertenece al pasado, ya al suyo propio o a la histeria,
lo absorbera para transformarlo en su propia sangre. Lo que semejante na-
turaleza no puede dominar sabe olvidarlo. Lo que ella elvide no existe. El
horizonte estd cerrado y forma un todo. Nada podra recordar que mis alld
de este horizonte hay hombres, pasiones, doctrinas y fines. Esta es una ley
universal: todo lo que vive no puede llegar a estar sano, a ser fuerte y fe-
cundo mis que en los limites de un horizonte determinado. Si el organis-
mo es incapaz de trazar a su alrededor un horizomnte; si, por otra parte, s
muy inclinado a los fines perscnales para dar a lo que es extrafio un cardc-
ter individual, se encaminard indolente o presuroso hacia una rapida deca-
dencia. La serenidad, la buena conciencia, la actividad alegre, la confianza
en el porvenir: todo este depende, tanto en un individuo como en un pue-
blo, de Ia existencia de una linea de demarcacién que separe 1o que es cla-
10, lo que se puede abarcar con la mirada, de lo que es oscuro y estd fue-
ra del radio de la visién'.

El texto estd referido a la enfermedad historica que, segin Nietzsche,
sufre la mentalidad moderna, una enfermedad que debilita las energias vi-
tales de un pueblo impidiendo que nada nuevo pueda comenzar a surgir.
Esa enfermedad histérica disuelve «la atmésferan, «envolturay o «aureo-
lan, de la que tiene necesidad todo lo que estd vivo y es una de las formas
del nihilismo, la que representa el «...0caso y retroceso del poder del espi-
ritu: el nihilismo pasivo»®. En el fragmento citado arriba, Nietzsche ia ca-
racteriza como la incapacidad de fijar limites y de cerrar el horizonte, de
ahi que sea un signo de decadencia, ya que viola una ley vital universal:
«todo lo que vive no puede llegar a estar sano, a ser fuerte y fecundo mas
que en los limites de un horizonte determinado».

Hasta qué punto esa enfermedad es curable es lo que quizds atn no sa-
bemos. Tampoco, hasta qué punto nosotros mismos somos esa enfermedad.
Si parece cierto que tal enfermedad estd muy arraigada en nuestra realidad
histérica: lo que llamamos occidente se define estructuralmente por esa in-
capacidad de cerrar los limites de un horizonte determinado. El «aconteci-
miento occidental» (J.-L. Nancy) se constituye historicamente segiin un es-
quema de pérdida inicial, sea comeo paso del mito al logos, huida de los dio-

1. «De la utilidad y de los inconvenientes de los estudios histdricos para la vida» (1874),
en Obras completas, Madrid, Aguilar, Trad. Ovejero y Mauri, vol. I, pags. 55-6.

2. El fragmento de 1887 continia: «Como un signo de debilidad: [a fuerza del espiritu
puede fatigarse y agotarse de manera que los fines y valores tradicionales le sean inapropia-
dos y ya no encuentren creencia algunan» (Ef rikilisino. Fragmentos postumos, 9 [35], Barce-
lona, Peninsula, 2002, trad. Gongal Mayos, pag. 65).
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ses o vacio de sentido, pero en todo caso como una pérdida generadora de
la historicidad occidental en tanto que movimiento de busqueda, apropiacién
y presentacion. Occidente es la época de la apertura a/ sentido y del sentido
como apertura (alejamiento, presencia a distancia, objeto de deseo)’.

La estructura absenteista genera un movimiento infinito de apropiacién
de lo inapropiable, de presentacién de lo impresentable, que abre el espacio
de la presentacion como espacio en que toda presencia lo es de una falta,
espacio de la significacion como advenimiento y apropiacién o captura en
la presencia. La filosoffa es el nombre de esa empresa occidental de pre-
sentacién o apropiacién del sentido, caracterizada por la proyeccién de una
intencionalidad sin cumplimiento posible. En la filosofia, ese proyecto se
hace acontecimiento histérico uniendo circularmente la cuestién del senti-
do y ¢l sentido como cuestién. Ha sido de ese modo la filosofia la articu-
lacién de la pérdida fantasmal en forma de pregunta, una pregunta vertigi-
nosa que, por principio, sélo puede tener como respuesta el sentido como
pregunta, como ausencia y apertura indefinida®.

La época actual, época del nihilismo consumado, representa el momento
en que dicha estructura absenteista o melancélica sale completamente fue-
ra de si, realizdndose hasta la extenuacién, de modo que consuma y ago-
ta todas las posibilidades generadoras de significaciones que contenia. Es
el momento al que se referia la Segunda intempestiva, en el que han sido
pulverizados todos los horizontes a causa del movimiento socavador y ver-
tiginoso del sentido como apertura (apertura del sentido como apertura del
sentido...). ;Como cerrar de nuevo ese espacio, como detener esa hemo-
rragia que hace que nos desangremos por la pequeidia herida de la cuestion
del sentido?’.

3. Estas lineas deben mucho a Jean-Luc Nancy. Véase como entrada en este enfoque gene-
ral: L'oubli de la philosophie, Paris, Galilée, 1986; Le sens du monde, Paris, Galilée, 1993.

4, Véase Nancy, J.-L., La création du monde ou la mondialisation, Paris, Galilée, 2002
(existe traduccion espafiola en Paidés), pags. 122-3: «La filosofia es el lugar comin de esta
inconmensurabilidad: articula la escapada o lo au-sente [/'absens] como régimen general de
lo inconmensurable. Lo que se llamara més tarde metafisica es asi producido como articula-
cion de esta inconmensurabilidad...». El término absenteismo [absenthéisme] lo utiliza Nan-
cy en la pag. 129 de esta cbra.

5. Nancy lo ha planteado de este modo en una cuestién que, a su juicio, es también la
del cristianismo: «... ;qué [sucede], y ésta es en el fondo la verdadera cuestion, con un fras-
cendental absoluto de la apertura, tal que no deja de hacer retroceder o de disolver todos los
horizontes? [...] Esta es nuestra situacion: més horizontes. Desde todas partes se reclaman
horizontes en el mundo modemo, pero joéma recobrar lo que llamaré la “horizontalidad™?
£Como recobrar el cardcter de horizonte cuando estamos sebre un fondo que no cs justamen-
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El momento actual es el momento en que la apertura se ha abierto com-
p?etam.ente y ¢l sentido como apertura ya deja de advenir en forma de sig-
nificaciones, deja de prometerse y aplazarse en la forma del proyecto, y se
materializa como acontecimiento histérico él mismo. Es el momento e;l que
estamos en condiciones de absorber el pasado en nosotros y transformar
todo ello en nuestra propia sangre, como decia Nietzsche. Momento abso-
lutamente singular en que se ha realizado la posibilidad de cerrar o limi-
tar esa blisqueda sin tregua del sentido. Pero ain mas singular porque se
trata de cerrar para abrir, como una puerta giratoria (segin creo, la meta-
fora es de Habermas). Cerrar para abrir: cerrar el horizonte, abrir el mun-
do. Este dobile movimiento no representa, sin embargo, un paso mds alla
de algo. No es un movimiento temporal, como el pas au-deld de Blanchot
no cesa de repetir: paso que no pasa, afuera del tiempo que no es, sin em-
bargo, intemporal, sino que ocurre donde ¢l tiempo cae, deslizandose en
un absoluto no-presente®. E1 mundo abierto es, en cierto modo, €l mismo
que el horizonte que se cierra, aunque esa mismidad es la de l’a interrup-
cién, la de una comun falta de presencia, Lo que permite abrir el mundo
es lo mismo que hacia necesario cerrar el horizonte: la apertura, la ausen-
cia dz? algo dado. De modo que lo que nos coloca en un momento extraor-
dinario es precisamente la coincidencia material de los dos movimientos
del sentido: el sentido como ahuecamiento infinito de la presencia y como
exceso con respecto a toda presencia o significacion; como el abismo in-
definido de una apertura que ne abre mas que a si misma y como la aper-
tura de un espacic delimitado, de una figura 0 mundo en el que circulen
libremente los existentes. El primer movimiento es la estructura de lo que

te un.fondo de horizonte(s), sobre un fondo sin fondo de apertura indefinida?» («La descons-
truccion del Cristianismon, en Revista de Filosoffa. Universidad [beroamericana, n.° 112, afio
37, enem-ab.ri] 2003, pag. 14, traduccion de J. Bernal y J. de la Higuera). o ,

6. {lecmpo, tiempo: el paso (no) mds alla [le pas au-deld] que no se cumple en el tiem-
po conduciria fuera del tiempo sin que dicho afuera fuese intemporal, sino alll donde el tiem-
po caeria, frigil caida, segin aquel “fuera del tiempo en el tiempo™...» (Blanchot, M., E/
paso (Tlf)) mads alld, Barcelona, Paidés, 1994, trad. de C. de Peretti, pag. 29). «. ell rec.tllrso
un ut}llza el pasado para advertirnos (con cuidade) que esta vacio y que el vcnc{;nientn —la
caida mﬁni.ta, fragil— que designa, ese pozo infinitamente profundo en &l que, de haberlos
lcEs acentecimientos caerian uno tras otro, no significa més que el vaclo del po;_o la profun:
dtda§ de lo que carece de fondo. Es irrevocable, indeleble, si: imborrable, pero p,orquc nada
esta mscritc! en €l. [...] La irrevocabilidad seria el deslizamiento que, vertiginosamente, hace
caer, en un instante, en cl presente més recdndito, en lo absoluto del no—prcsémc, lo que,“aca-
ba de acaecer™» (op. cit., pag. 43; ver también pdgs. 57, 128, etc.).
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se ha denominado nihilismo: movimiento por el que ¢l sentido es proyec-
to de sentido, orientacidn hacia si y promesa de si, consumado hasta e! ex-
tremo, como dice J.-L. Nancy, de la «incandescencia final del sentido», en
la que éste aparece «...brillando con su {iltima luz»’. Gracias a esta Ultima
revelacién del sentido, éste aparece y se realiza como lo que es: apertura
infinita, espacializacién, movimiento de generacion de mundo en el hue-
co de una presencia inexistente, existencia como transito de nada en nada.
Este es el segundo movimiento, aunque no opuesto al primero, por el que
ol sentido convierte su apertura infinita en la infinita finitud de un espacio
de contornos definidos (un espacio cerrado, un horizonte) pero que estd
abierto ya que es el espacio de exterioridad que comparten los ex-sisten-
tes finitos en tanto que tales.

Cerrar el horizonte, abrir el mundo es el desideratum del pensamiento
en la actualidad. Es sin duda la formulacién de una tarea o exigencia on-
tologica pero también ética. Muy esquematicamente expuestos, los prinei-
pios de esta doble tarea o exigencia serian:

1. Su reto es pensar la nada, tnica forma de afrontar materialmente nues-
tro acontecer presente, lo que somos, Heidegger ha descubierto que la
esencia del nihilismo es precisamente considerar la nada como algo
nulo®. Para nosotros, pensar la nada es preguntarnos por la eventua-
lidad de lo que acontece, por el origen radical de todas la cosas en
tanto que acontecimientos que sobrevienen. Pero pensar la nada no
debe ser ya articular la pérdida fantasmal nuevamente en la forma de
cuestion del sentido, sino que se trataria de pensar el fantasma mis-

7. «Es lo que termina por llamarse “la muerte de Dios” [...]. Con otros términos més
préximos de Nietzsche, ¢l eristianismo se cumple en el nihilismo y como nihilismo, lo que
quiere decir precisamente que el nihilisme no es nada més que la incandescencia final del
sentido, que es el sentido hasta su exceso. El nihilismo [el texto francés dice erroneamente
“christianisme”] no es pues en absoluto Ia negacidn evidente, agresiva, critica, 0 la desespe-~
ranza del sentido; es la protencion hacia el sentido, ¢l sentido del sentido, agudo hasta 1a ex-
tremidad, brillando con su tltima luz y agotandose en esta ultima incandescencia. Es el sen-
tido que no ordena y que ya no se emplea en nada o en nada mas que en si mismo; el senti-
do que vale absolutamente para si, el sentido pure, es decir, el fin revelado para si, indefini-
da y definitivamente». («La desconstruccién del Cristianismon, op. cit., pag. 17).

8. «Surge la pregunta de si la esencia mas intima del nihilismo y el poder de su domi-
pio no consisten precisamente en que se considera a [a nada como algo nulo ¥ al nihilismo
como un endiosamiento del mero vacio, como una negacién que puede compensarse inme-
diatamente con una vigorosa afirmacién. [...] Quizés la esencia del nihilismo esté en que no
se tome en serio 1a pregunta por la nada» {(«Nihilismo, nihil y nada», en Nietzsche 11, Barce-

lona, Destino, 2000, traduccion de J. L. Vermal, pag. 50).
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mo. Derrida ha propuesto el nombre de fantologia (hantologie) para
esta forma de pensamiento del acontecimiento en cuanto aconteci-
miento’. Pero si esta forma de pensamiento ha de asumir el reto de
pensar la nada, no debe situarse al margen o en exceso con respec-
to a la ontologia, como Derrida quiere, ya que esa nada del fantas-
ma o del acontecimiento no es la diferencia del absolutamente otro,
un afuera exterior, sino la nada de la exterioridad que atraviesa (que
asedia, hante, dice Derrida, de ahi quela fantologia sea una «ldgica
del asedio») la inmanencia de cada cosa existente en tanto que exis-
tente y que la hace existir. Lldmesele fantologia o como se quiera, se
trata de hacer posible una ontologia que se tome en serio la cuestion
de 1a nada, una ontologia que se transforme o subvierta como meon-
tologia.

2. La exigencia ontoldgica de pensar la nada es un trabajo en el limite.
Se trata de llevar las realidades o significaciones generadas por la es-
tructura absenteista o melancolica hasta su limite, hasta el extremo
en que la nada que habita cada cosa como su corazén esencial sea
intensificada y relanzada a la exterioridad comin en que se produ-
ce la génesis ontoldgica. Hegel ha llamado a esta nada intensificada
libertad: «La forma suprema de nada seria de suyo la libertad, pero
ésta es la negatividad en tanto se sumerge en su propia profundidad
hasta la maxima intensidad, y es ella misma afirmacién, precisamen-
te absolutan'®, Si el trabajo del pensamiento se realiza en el limite
es porque busca, provoca o, en definitiva, es el momento en que la
nada en su extremo de intensidad se produce como fulguracién o in-

9. «Cada vez es el acontecimiento mismo una primera vez y una Gltima vez. Completa-
mente distinta. Puesta en escena para un fin de la historia. Llamemos a esto una fantologia.
Esta logica del asedio no seria sélo mas amplia y més potente que una ontologia 0 que un
pensamiento del ser [...]. Abrigaria dentro de si, aunque como lugares circunscritos o efec-
tos particulares, la escatologia o la teleclogia mismas. Las comprenderia, pero incompren-
siblementen (Espectros de Marx. El Estado de la deuda, el trabajo del duele y la nueva In-
ternacional, Madrid, Trotta, 1998, pig. 24, traduccion de J. M. Alarcén y C. de Peretti. Ver
también sobre la fantologia las paginas 64 y 180 de esta obra). Esta reticencia con respecto
a toda ontologia explica quizds también, como ha mostrado J. Bernal, la reticencia de Derri-
da ante ¢l nihilismo. Yéase su ensayo «El giro por venir de la vuelta eterna. La reticencia de
Derrida al nihilismo», en Saez, L., De la Higuera, 1. y Zuiiiga, 1. F, (eds.}, Pensar la nada.
Ensayes sobre filosofia y nihilismo, Madrid, Biblioteca Nueva, 2007,

10. Enciclopedia de las ciencias filoséficas, § 87 (traduccién de R. Valls en Madrid, Alian-
za Editorial, 1997, pag. 190). El texto es citado por Nancy en La experiencia de la libertad
(Barcelona, Paidés, 1996, pag. 95, trad, de P. Pefialver).
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candescencia del acontecer de los existentes (y en que el ser-como-
nada acontece como libertad)'", Llevar a cada entidad a su limite es
remitirla a su modalidad ontolégica de acontecimiento, ser transido
de nada, fantasma. La tarea del pensamiento es una tarea -—dicho con
una expresién acufiada por Foucault— de eventualizacion, al mismo
tiempo disolucién critica de lo entitativo y fundacién del existente fi-
nito'2. La reduccién de lo real a acontecimiento s, al mismo tiempo,
la operaci6n ontoldgica de afirmacién fundadora del ser como trénsito
de la nada en los existentes. Pero, de nuevo, hay que volver a nues-
tro punto de partida y recordar que el trabajo en el limite es el nece-
sario trabajo de delimitacion de! horizonte. De lo que se trata es de
llevar a cada existente a su fundamento finito (infinitamente finito)
en la libertad, de fundarlo en la esencial y absoluta retirada del ser,
en definitiva, en la finitud de su existencia. Como se funda la anti-
gua polis, trazando sus limites —recuerda Nancy-—, la existencia se
funda sobre nada, delimitando esa indeterminable chord en el gesto
absoluto de su libre decision'®; Cerrar el horizonte es lo mismo que
fundar ¢l mundo abriéndolo a Ia finitud de su existencia.

3, El pensamiento llevado a su extremidad (me)ontologica es una praxis
y un ethos. Es la actividad de cierre del horizonte que fue abierto

11. «La intensificacién de 1a nada no niega su nihilidad: la concentra, acumula la tensidn
de nada en cuanto nada [...] y la leva hasta la incandescencia en la que adopta el resplandor
de una afirmacién. Con el resplandor —relampago, estallido, estallido de un resplandor— sc
da el golpe de una vez, la irrupcidn existente de la existencia». (La experiencia de la liber-
tad, op. cit., pag. 96).

12. Véase sobre este concepto «;Qué es la critica? (Critica y dufkldrung)», en Foucault,
M., Sobre la Tustracion, Madrid, Tecnos, 20062, pags. 25 ss. Me permito remitir a mi estu-
dio prefiminar de los textos de Foucault recogidos en ese libro {pags. IX-LXVII), asi como a
mi ensayo «La posibilidad de la ontologian, en Persar la nada. Ensayos sobre filosofia y ni-
hilismo, op. cit.

13, «Esta delimitacién, por si misma, no es nada, es nada en cuanto operacion produc-
tiva. No hace nada, en esie sentido (y no es polesis), y no hay nada, nada dado ni preesta-
blecido {tampoco la idea de un plano de la ciudad o dei edificio), no hay ninguna otra cosa
sino una indeterminable chord (no lugar indeterminado, sino posibilidad de lugares, 0 més
bien materia-de-lugares), allf donde la fundacion tiene lugar. Esta es mas bien esa nada mis-
ma, esta inaprehensible chord, llevadas a la incandescente intensidad de una decision. Aqui y
ahora, donde no hay nada, que es no impoerta dénde y no importa cudndo, se decide la exis-
tencia, por ejemplo de una ciudad». (La experiencia de la libertad, op. cit., pig. 98). La idca
dc justicia infinita o mesianismo trascendental de Derrida (ver op. cit., pags, 79-80, 188-9)
debe entenderse, a mi juicio, en el mismo sentido ontoldgice de la experiencia de la libertad
de que habla Nancy: ser-libre-del-ser.
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indefinidamente por Ia cuestion del sentido, y de apertura del mun-
do como espacio delimitado en que circula el sentido como movi-
lidad universal, reenvio y relacién. Pensar la nada es llevar a cabo
—como ha visto Nancy— la excripcidén del pensamiento, su mo-
vimiento hacia lo concreto, su materializacion, si se quiere, como
praxis de sentido del mundo: ese pensamiento materializado es el
elemento en que se produce el transito de la exterioridad entre los
existentes finitos (el sentido es ese mismo trdnsito), elemento en
que se lleva a cabo la creacion y recreacidon del munde. El pensa-
miento que ha llegado a hacerse materia es asimismo un ethos, es
el propio mundo como ethos, lugar comun (no-lugar, exterioridad)

de los existentes finitos que son los unos para los otros, que exis- CapiTULO 18

ten precisamenle como co-existencias o maneras de ser-con en el FIGURAS DE LA NADA
espacio de su habitus comun'. Abrir el mundo es delimitar un es- (De la metafisica al «pensar esencial»)
pacio de exterioridad. Pero es precisamente esta exterioridad lo que : PEDRO CEREZO GALAN

hace que la {me)ontologia y la ética sean correlativas, que se con- Universidad de Granada

dicionen mutuamente y sean ambas posibles por la falta de funda-
mento o de ser, por la singularidad infinitamente finita de los exis-

tentes, que permite que el mundo esté abierto a su propia creacion. El nihilismo es también «un huésped incémodo» en el pensamiento, es-
Abrir el mundo es la tarea ética que nos exige impedir que la exis- pecialmente en la filosofia, porque la obliga a pensar lo al parecer impen-
tencia y los existentes agoten la exterioridad que los constituye en- sable e incomunicable: la nada. El problema de la nada, como el del mal,
vidndola a un afuera exterior de trascendencia prometida, tarea de que en cierto modo le es gemelo, forman parte de aquellas experiencias que
impedir, por tanto, que se desangren en la bisqueda de su sentido. ' inquietan a la razén porque la cuestionan en su pretension de volver cla-
Hablamos de la exigencia de una infinita justicia para la existen- ra y traslicida la existencia. Y, sin embargo, es un asunto del que, por otra
cia finita. Infinitud de la exigencia de existentes finitos que deben parte, no puede rehuir la filosofia sin comprometer su propia vocacién de
crear el mundo ex nihilo. radicalidad. Por eso, como ha seiialado Heidegger,

Granada, septiembre de 2003 i...] la prueba més dura, pero también mas infalible de la fuerza y autenti-

cidad pensante de un filésofo es la de si en el ser del ente se experimenta
de inmediato y desde su fundamento la cercania de la nada. Aquel a quien
esto se le rehfisa esta definitivamente y sin esperanzas fuera de la filosofia,
(N., I, 460; esp. 370)",

1. Martin Heidegger, Nietzsche, Pfullingen, Neske, 1961; hay trad. esp. de Juan Luis Ver-
mal, Nietzsche, (Barcelona, Desting, 2000). En lo sucesivo serd citado bajo la sigla N, indi-

14, Véanse: Le sens du monde, op. cit., pags. 19-24; La création du monde ou la mon- cando primero tomeo y pagina en la edicion alemana, seguida de la referencia a 1a edicién es-

dialisation, op. cit., phgs. 36-7, 54 ss., etc. paiiola.
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[. LA CUESTION DEL NIHILISMO

A primera vista, puede parecer arrogante y maliciosa esta declaracién, di-
rigida como un dardo envenenado en contra de la metafisica. Pero tampoco la
metafisica puede rehuir del problema de la nada. En cuanto interrogacion que
se extiende a la totalidad de lo que es, al ente en cuanto todo, y que lo proble-
matiza hasta su misma raiz no puede por menos de encarar eso radicalmen-
te otro de lo ente, contraconcepto de lo ente, su limite extremo, por asi decir-
lo, al que habitual y provisionalmente llamamos la nada. Si el ser es para el
filosofo lo que siempre estd en cuestion, es legitima la sospecha de que esta
cuestionabilidad de lo que es acaso se deba al no-ser que lo circunda de un
halo de sombra, Y, sin embargo, puesto que todo pensamiento es del ser, y no
puede darse fuera de esta adscripeidn, segiin la vieja sentencia de Parménides
que dio origen a la metafisica, un pensamiento que pretenda hacerse cargo del
asunto de la nada tendria que volverse contra si mismo, lo que supone arros-
trar el riesgo de caer bajo el estigma oneroso de la contradiccion. Comeo ad-
vierte Heidegger, «el peligro maligno, y por ende el mds agudo, es el pensar
mismo. Este ha de pensar contra si mismo, algo de lo que s6lo raras veces s
capaz» (AED, 15; trad. esp. 23)% Pensar contra si mismo implica histérica-
mente ir a la contra de la tradicién dominante del pensamiento de Occiden-
te, acuflada por la logica y la metafisica, que nacen conjuntas en Parménides
y encuentran su consumacion en la Ldgica de Hegel. Como se sabe, pensar a
la contra de la metafisica constituye la tarea de Heidegger desde Ser y Tiem-
po, con su programa de «destruccion de la metafisica», entendido como pe-
netracion y perforacion de las capas encubridoras de la tradicién para acce-
der a las experiencias originarias. Una de esas grandes experiencias, la funda-
cional, fue la physis de los presocraticos, que luego va a derivar hacia el con-
cepto de substancia; otra, la que marca y decide la Modernidad con el descu-
brimiento del cogito cartesiano. De la subjetualidad (Subiectitit) a la subjeti-
vidad (Subjektivitdr) ha sido, segin Heidegger, el camino interno de la meta-
fisica, con su punte de inflexién en la mdnada de Leibniz, y su consumacién
en el Geist hegeliano, mediante 1a asimilacion del ser de lo ente a la vida del
«concepto», que se piensa a si mismo. Segin Heidegger,

El ser queda en la vision de los conceptos, queda incluso en el aparecer
del concepto absoluto mediante la dialéctica especulativa, y sin embargo, per-

2. Aus der Erfahrung des Denkens, Pfullingen, Neske, 1954, pag. 15. Hay trad. esp. de
Félix Duque, Desde la experiencia del pensar, Madrid, Abada Edit., 2005, pag. 23.
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manece impensado. Asi, pues, podria concluirse, la metafisica rechaza el ser
como lo que propiamente hay que pensar (N., II, 352; trad. esp. 286-7).

Se comprende asi que Heidegger emprenda frente a la dufhebung hege-
liana el paso atrds (der Schritt zuriick), a contracorriente de la metafisica,
0 a su través, o mejor, atravesandola y tras- pasandola para abrirla a aque-
llo que ha dejado sin pensar —das Ungedachte—, la cuestion del sentido
del ser, y, conjuntamente con ello, el asunto de la nada.

Cabria teplicar, sin embargo, jcomo afrontar la nada, si la nada no es?
¢Cémo pensarla sin cuerpo ni figura? ;Hay alguna experiencia histc')‘rica y
colectiva de 1a nada? El titulo de nihilismo, si no se toma por una etiqueta
convencional, que ya nada dice, deberia instruirnos acerca de ello. Y es que
no se puede pensar la nada sin sufrirla o padecerla en algiin modo. El nihi-
lismo se ha convertido en un destino epocal, es decir, en algo que embarga
y determina a nuestro tiempo histérico, como un poeder anénimo y omnia-
barcador, que nos sobre-coge por encima y al margen de voluntades y pro-
positos. «Quien menos conoce la época —arguye Ernst Jinger— es quien
no ha experimentado en si el increible poder de la Nada y no sucumbié a
la tentacion»®. La volatilizacién de las creencias que durante sigios dieron
sentido a la vida, el desarraigo existencial, la inhospitalidad del mundo, la
pérdida de criterios de orientacién, el escepticismo y relativismo, la admi-
nistracién de la vida por poderes anénimos, a menudo invisibles y siem-
pre incontrolables, mientras amengua el «si mismo» hasta convertirse en
mero funcionario y usuario de la técnica, son una prueba incontestable de
esta interna anulacién o nulidad de sentido y valor de la existencia. Segun
la intuicién poética de Yeats, «las cosas se derrumban. El centro ya no re-
sisten. Falto de sustentacién, el todo se precipita en la nada. Errancia espi-
ritual, desasosiego, aburrimiento, spleen, cultura del narcético testimonian
el estado de 4nimo dominante en Europa desde las postrimerias del siglo
XIX, agudizado luego por la experiencia de las dos guerras mundiales, que
1a asolaron fisica y espiritualmente. Testimonios de este estado de dnimo
abundan en la literatura y el ensayo, y se han convertido en experiencia co-
tidiana de la banalidad del ser. Como constata E. Jiinger,

Dos grandes miedos dominan a los hombres cuando el nihilismo culmi-

na. El uno consiste en el espanto ante el vacio interior y obliga a manifes-
tarse hacia fuera a cualquier precio por medio de despliegue de poder, domi-

3. «Sobre la lincay, recogida en Acerca del nikilismo, Barcclona, Paidés, 1994, pig. 69.
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nio espacial y velocidad acelerada. El otro opera de fuera hacia dentro como
ataque del poderoso mundo a la vez demoniaco y automatizado. En ese do-
ble juego consiste la invencibilidad del Leviatin de nuestra época’.

No se trata aqui de repetir un diagnéstico del nihilismo, ya realizado
por Nietzsche y Heidegger, entre otros, sino de atender al modo de enca-
rarlo. Para ello, mas que una definicién, vale una imagen intuitiva como
la que acuiié Jiinger: la linea critica, el meridiano cero, el punto cero. «El
cero apunta a la Nada, y precisamente a la vacia —subraya Heidegger—.
Alli donde todo afluye hacia la Nada reina el nihilismo»®. En esta expre-
sion, los términos todo y nada, sonando juntos a la vez, marcan los extre-
mos de un proceso o movimiento irreversible. Afluir hacia la nada, como
una hemorragia nadificadora del ser, del sentido y del valor, desembocar
en ella, o mds bien ser tragados, absorbidos por la nada, como un sumi-
dero universal, es una buena imagen del proceso del nihilismo Es lo que
llamé Nietzsche la decadencia. Los valores supremos, consagrados por
la metafisica y venerados en la fe religiosa, «se desvalorizan». No hay
por quc ni para qué. Todo carece de sentido (Fragmento de Lenzer Hei-
de)®. Es la nada como nulidad, esto es, como negacién de todo sentido v
valor, responsable de un sentimiento de anonadamiento —nihilismo pa-
sivo—, que embarga la existencia. Y si en alguna ocasién logra ésta sa-
lir de su marasmo y paralisis, es para recaer en una obsesiva voluntad de
destruccion —nihilismo activo—, porque nada de lo que hay vale la pena
y todo lo que nace, como sentencia Mefistofeles en el Fausto, merece pe-
recer. Del nihilismo cabe decir que es un tiempo eschaton, es decir, la fi-
gura extrema en la historia del ser, una época de consumacion de ta logi-
ca interna de Occidente en la cultura cientifico/técnica (Gestell), caracte-
rizada, segin Heidegger, por el poderio técnico (Machenschaft) y el pre-
dominio de la vivencia subjetiva (Erlebniss} (BzPh., prs. 66-68); vy, a la
vez, época de ocaso, de consuncién o agotamiento de la fuerza originaria
del primer comienzo:

4. fhid., 57,

5. «Hacia la pregunta del sem», recogido en el mismo volumen Acerca del nihilismo, op.
cit., 74.

6. Friedrich Nietzsche, Nachgelassene Fragmenite, VIII/1, Berlin, Gruyter, 1974, pags.
215-221; version esp. Fragmentos postumos (1885-1889), trad. de I. L. Vermal y J. B. Llina-
res, Madrid, Tecnos, 2006, IV, pags 164-168.

7. Martin Heidegger, Beitrdge zur Philosophie, en Gesamtausgabe, Frankfurt, Kloster-
mann, 1989, tomo 65, pags 131-134.
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El ser de lo ente se reting en el final de su destino. La esencia del ser, que
era vélida hasta ahora, desaparece en su verdad todavia velada. La historia
del ser se retune en esta despedida (Abschied). La reunion en esa despedida,
como reunion (6gos) de lo extremo (eschaton) de su anterior esencia, es la
escatologfa del ser. El propio ser, en su condicién destinal (geschickiiches)
es escatologico (eschatologisch) en sl mismo (Hz, 302; trad. esp., 296)%

En el ocaso, la luz matricial de la aurora se va a pique. Entonces apa-
rece que ¢l eschaton de la historia metafisica, que concibid Hegel como la
gpifania del «espiritu absoluto», es, en verdad, en su fondo ultimo, nihilis-
mo. En el foco simple del espiritu, cuando el todo de lo ente se recoge en
el «concepton que se piensa a s{ mismo, se consuma la nadificacion del ser
concebido por la metafisica. El nihilismo no es mas que la otra cara ocul-
ta del «espiritu absoluto» en su acabamiento o concentracidon en la nada,
y con ello ¢l final de la filosofia, como «el lugar en el que el tode de su
historia se reconcentra en su posibilidad mas extrema. Acabamiento signi-
fica esta reconcentracion en un solo lugar» (Eph., 14, 70-71)". La aclara-
cion (Er-drterung) de este lugar obliga, pues, a hacerse cargo del nihilis-
mo. En afrontar esta nada consiste hoy 1a experiencia del pensar; en mirar
al fondo de lo que hay (Einblick in das was ist), al fondo de este espejo
oscure del nihilismo que devuelve la figura ensombrecida del sujeto mo-
derno, tras haber pretendido ser un rey soberano. Ya no basta pensar bus-
cando explicaciones o justificaciones de lo que acontece. Pensar es medi-
tar, sopesar, considerar lo que hay, lo que nos ha alcanzado come nuestro
destino (Geschick) historico.

Ia meditacion, en cambio, es lo primero que nos pone en camino al lugar
de nuestra residencia {Awfenthalr). Este es siempre un lugar en la historia acon-
tecida, es decir, un lugar que se nos ha asignado, tanto si, de un modo histé-
rico (segin la historia)} lo representamos (...) como si opinamos que con $6lo
quererlo, podemos darle la espalda a la historia y asi, de un modo artifictal,
podemos deshacernos de la historia acontecida (VA, 65; trad. esp. 49)'°,

8. «Der Spruch des Anaximandens en Holzwege, Frankfurt, Klestermann, 1963, Hay versién
espafiola. Campos del Bosque, trad. de Helena Cortés y Arturo Lente, Alianza Editorial 1997,

9. «Das Ende der Philosophie und die Aufgabe des Denkens», en Gesamtausgabe, op.
cit., Band 14, pags 70-71; hay trad. esp. de A. Sanchez Pascual, recogida en Kierkegaard vivo,
Madrid, Alianza Editorial, 1966, pag. 132.

10. «Wissenschaft und Besinnung», en Forirdge und Aufsiize, Tubingen, Neske, 1959,
pag. 69; versidn esp. Conferencias y articulos, trad. de Eustaquio Barjau, Barcelona, Del Ser-
bal, 1994, pag. 49.
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Ante un destino sélo cabe asumirlo en cuanto tal e intentar traspasarlo
mediante la meditacién, que es 1o inico que puede propiciar una nueva ac-
titud. En este afrontamiento del nihilismo, puede surgir lo que llama Hei-
degger el «otro comienzo» (anderer Anfang).

Pero, jcémo ha entrado en juego la nada y la negacidn o es que ya estaba
en el seno mismo del ser?, en definitiva, ;qué pasa con la nada? jqué pasa
con ¢l ser?, ;es el ltimo humo de la realidad evaporada como creyd Nie-
tzsche, o es el fondo abismatico (Ab-grund) de todo lo ente, como lo piensa
Heidegger? No querer ya ni poder acaso preguntar seria la forma extrema de
un nihilismo estupefaciente!!. «Quizas la esencia del nihilismo esté —apunta
Heidegger maliciosamente— en que no se tome en serio la pregunta por la
nada» (N, II, 53, trad, esp. 50). Lo que aqui me propongo es presentar algu-
nas inflexiones de esta pregunta y mostrar en un denso apunte histérico, for-
zosamente esquematico, caminando 2 través de la obra heideggeriana, algunas
figuras de la nada. En alguna ocasion se ha referido Heidegger a «la enigma-
tica plurisignificatividad de la nada» (WM?, 45-46)"2, También a propdsito de
la nada puede hablarse de un pollachos légetai, como decia Aristdteles del
fo on. La nada como nulidad, como negatividad (Nichtighkeir) como nadeidad
(Nichthaftigkeit), o bien, en las formas verbales, como anulacién, negacion,
privacion, aniquilacién .... jHay algin sentido primario y fundamental en ta-
les figuras? ;Puede hablarse de un sentido ontoldgico de la nada? ;Cdmo ex-
perimentar la nada? No es posible penetrar en ¢l secreto del nihilismo sin in-
tentar aclarar esta maraiia de formulas y figuras de lo negativo.

II. LA PREGUNTA METAFISICA POR LA NADA

La metafisica no puede rehuir del problema de la nada, decia antes, pero,
segin Heidegger acaba encubriéndolo de modo andlogo a lo que le ocu-
rre con el problema del ser. Desde luego, la pregunta metafisica por anto-
nomasia, que formulara Leibniz, lo registra muy significativamente. «;Por
qué es en general ¢l ente y no mas bien la nada?». En su /ntroduccién a
la metafisica (1935), ha analizado Heidegger brillantemente esta formu-

11. En su tercer grade, como sefiala Hermann Rauschning, «el singular es de nuevo re-
mitido (y relanzado: zuriickgeworfen) a si mismo. Pero lo que es éste sl mismo es un incon-
cebible algo, no algo, donde no tiene sentido la resistencia y la ruina (Untergang) es ¢l Uni-
co saber. Nada merece la pena. Lo que resta es el ir tirando (Friseung) del existente a no pre-
guntar por nada ni entregarse a nada, ;A quién?, jen quén {(Masken und Metamorphosen des
Nihilismus, Frankfurt, Humboldt, 1954, pag. 30).

12. Martin Heidegger, Was ist Metaphysik?, Frankfurt, Klostermann, 1963,
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la. «En efecto, por este preguntar el ente se manifiesta en su totalidad y
en absoluto como tal, dentro de la direccién del posible fundamento, y se
mantiene asi manifiesto en el acto de la interrogaciény (EM, 3; trad. esp.,
IM, 40)". La referencia en ella a la «nada» no es un mero afiadido retori-
co, sino que forma parte esencial de la pregunta. Frente a la creencia ge-
neralizada y hoy dominante en la ciencia de que hablar de la nada es ilo-
gico, insignificante e irrelevante, destaca Heidegger la decisiva importan-
cia del afiadido «y no mas bien la nada». Gracias a ¢l alcanza la pregun-
ta su radicalidad y su fuste omnicomprehensivo. No basta con preguntar
en su férmula abreviada «;por qué es en general lo ente?», pues con esto
no hubiéramos salido de lo ente, quedando de un modo u otro enredados
en la blisqueda de un fundamento entitativo de lo que se presenta de modo
inmediato como siendo,

En lugar de eso, el ente se mantiene problemdticamente en la posibili-
dad del no-ser. El por qué alcanza asi un peder e insistencia del pregun-
tar muy diferentes. jPor qué el ente es arrebatado a la posibilidad del no-
ser? ;Por qué mo recae sin mds y constantemente en ¢1? (...} (EM,, 21;
trad. esp., 63-64).

Dentro del 4mbito de interrogacién en lo cuestionado (Erfragte) es el
ente pues a 6l se dirige la pregunta, pero lo preguntado (Gefragte) por ella
es por su fundamento. Se pregunta por ¢l ser de lo ente en la direccion de
su fundamento. El pensar se ratifica asi en su fidelidad a lo que le hace
pensar, en este caso, la posibilidad misma de que ¢l ente no sea. Gracias
al afiadido, lo preguntado alcanza el limite extremo de su radicalidad. «El
fundamento interrogado es preguntado ahora como fundamento de la deci-
sion del ente contra la nada» (EM., 21, trad. esp., 64). Heidegger subraya
que formular de nuevo esta pregunta equivale a «repetir el origen de nues-
tra existencia histérico-espiritual» (EM., 29; trad, esp., 74), —repetir to-
mado aqui en la pregnancia del sentido hermenéutico de la Wiederholung,
esto es, como una efectiva re-asuncion del dmbito de la pregunta, al «re-
comenzarlo originariamente con todo lo que un verdadero comienzo tienc
de extrafio, oscuro e inseguro» (fdem). Podria argiiirse, no obstante, que
esta pregunta no suena a originariamente griega, y en la formula leibni-
ziana traduce una experiencia historica de lo ente, traspasada por el senti-
do de la contingencia especifico del creacionismo judeo/cristiano, y de ahi

13. Martin Heidegger, Einfithrung in die Metaphysik, Tibingen, Niemeyer, 1953; hay ver-
sién esp. fatroduccion a la metafisica, trad. de Emilio Estiu, Buenos Aires, Nova, 1956.
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su expresa referencia a la nada. La objecion, aun cuando no le falte alglin
peso, pasa por alto que en el comienzo de la metafisica en Grecia ya es-
taba obrando la pregunta. En el poema de Parménides se nos habla expli-
citamente de una krisis o situacién de encrucijada en que se escinden va-
rias vias para el pensamiento: la del ser, que es la practicable; la del no-
ser, inaccesible, pero que ha de ser reconocida en esta su inaccesibilidad,
y la del intrincado juego del ser y el no-ser en el dmbito de la apariencia.
En tal punto critico hay que tomar una de-cisién (Entscheidung), en la que
consiste propiamente la metafisica. Pero el pensamiento sélo puede decidir
si abarca en su comprensién la interna unidad de los caminos que se abren
en la encrucijada. Tal como precisa Heidegger,

[...] este es el mas antiguo documento de la filosofia acerca del hecho de
que ¢l camino hacia el ser y hacia el no-ser tienen que ser pensados en sen-
tido propio, en su unidad; de que, por tanto, cuando se vuelve la espalda a
la nada, puesto que con seguridad ella no se patentiza, se desconoce la pre-
gunta por ¢l ser (EM., 85; trad. esp., 145).

Ya estdn asi en juego, de un lado, la nada absoluta, como ouk on, lo no-
ente, lo que no es en absoluto, y por lo tanto, no hay donde poder asir y re-
coger el pensamiento, y del otro, la nada relativa, el me on, que amenaza al
ser en su aparecer con un brillo engafioso. Ambos sentidos son asunto del
pensar, tanto la nada absoluta o nada-nula, como suele calificarla Heidegger,
que amenaza con anular al ente, —el prablema del fondo de 1a metafisica—,
como la nada relativa, que lo sume en la apariencia. La de-cisién del pensar
se lleva a cabo en virtud de aquello a lo que tiene que atenerse como exi-
gencia interna, no meramente légica, sino ontolégica, esto es, condicion de
posibilidad de que haya pensamiento. Segiin Parménides, «no encontrards
el pensamiento sin lo entew, en lo que se inscribe y recoge su decir. El pen-
samiento es asi, en sentido fuerte, experiencia del ser. El término noein su-
braya, seglin Heidegger, esta dimensién de percibir, darse cuenta, tomar en
cuenta, asi como el /égein la de reunir y recoger la inscripcién directa del
ser en el pensar. Pero esta experiencia, como cualquier otra, no es un rega-
lo pasivo, aun cuando Parménides la presente en la revelacion oracular de
la diosa, sino una conquista del pensamiento. «Esto sélo puede ser si, des-
de el fondo, es decisién por el ser contra la nada, y de ese modo, combate
con la apariencia» (EM, 128; IM, 199). El pensar, en cuanto noein y légein,
se debe a lo que se le muestra y a elio estrictamente se atiene:

Lo que el pensar percibe como percibir es lo presente en su presencia.
De ella toma el pensar la medida para su esencia como percibir. En conse-
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cuencia, el pensar es aquella presentacién de lo presente, la cual nos a-por-
ta lo presente en su presencia, y ¢on ello lo pone ante nosotros para que es-
temos ante lo presente y, dentro de los limites de €1, podamos resistir este
estar (VA., 141; trad. esp., 104).

Lo que es, en cuanto percibido o experimentado por ¢l pensar, se man-
tiene en la determinacién de lo constante y permanente en su forma de es-
tar en la presencia, esto es, lo idéntico y coherente consigo. No puede ser
asi y, conjuntamente, de otra manera. Fuera de lo que asi es, como la soli-
da y compacta esfera de lo ente, no hay nada que dé que pensar. Esti gar
einai: hay lo ente; meden ouk esti: no hay la nada; esto es, hay lo que se da
a pensar manteniéndose en la presencia, y no hay lo que esta fuera de ella
(ouk on) o lo que se aparta y declina de ella. De ahi la sentencia de Par-
ménides: se necesita «dejar sub-yacer y tomar en consideracion fo eon em-
menai, 1o ente-siendo» (WHD, 228)", tal como la traduce Heidegger. Como
es sabido, en el término eon reside una ambigiiedad caracteristica, debido
a su cardcter conjuntamente sustantivo y verbal: lo ente equivale a lo que
estd siendo, esto es, a lo que permanece constante en su presencia. «Si de-
cimos “ser” esto quiere decir “ser del ente”, si decimos “ente” esto quiere
decir “ente del ser”». En esta duplicidad, que entiende Heidegger como la
diferencia ontoldgica, estriba toda la metafisica de Occidente.

En cuanto al sentido verbal del ser utiliza Heidegger el término germa-
no anwesen, y el sustantivo Anwesenheit’®, el acto de permanecer, per-du-
rar ¢ inmorar, v ¢l estado de estar asi, erguido, en la presencia. Se trata de
la versién germanica de la experiencia griega del ser sobre el doble radical
de la physis, como suelo originante, de donde todo surge, (phyein) y como
espacio de aparicion (phaino).

Ser quiere decir estar presente (dnwesen) (...) Lo presente ¢s lo que mora
y perdura (wéihrendes) y que esencia en direccion del des-ccultamiento y
dentro de é1 (VA, 142; trad. esp., 105)'e.

En sus densos y minuciosos analisis del pensamiento griego originario,
fundamentalmente Parménides, Herédclito y Anaximandro, trata Heidegger

14. Was heisst Denken? en Geramtaugabe, Band 8. Hay version espaficla ¢ Qué significa
pensar?, trad. de Ratil Gabds, Madrid, Trotta, 2005, phg. 185, ) '
15. Sobre 1a etimologia del verbo ser puede verse fntroduccion a la Metafisica, op. cit.,

105-108.
16. Véase también Der Satz vom Grund (SvG), Plullingen, Neske, 1957, pag. 177.
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de mostrar el acorde fundamental que reina en este punto, pese a las dis-
cordancias y oposiciones heredadas de la historiografia platdnica:

Parménides comparte con Heraclito ¢! mismo puesto —dice— ;Acaso
estos dos pensadores griegos —los fundadores de todo pensamiento— po-
drian referirse a algo que no fuese el ser del ente? También para Parméni-
des el ser es hen, suneches, lo que se retiene unido, mounon, lo tnico que
se unifica, houlon, lo completo, la fuerza reguladora (walten) que se mues-
tra constante, a través de la cual brilla constantemente la apariencia de lo
simple y complejo (EM, 104; trad. esp., 169).

Descartado el inaccesible camino del no-ser, la metafisica surge asi como
un combate entre lo que es y lo que declina o se aparta del ser, lo mera-
mente apariencial. «Ex nihilo nihil fity reza un antigue adagio metafisi-
co. De la nada no puede provenir nada; por tanto en la nada tampoco pue-
de desaparecer. Surgir y desaparecer acontecen ya en el ser, como formas
relativas y singulares de lo ente, fendmenos, que presuponen el fondo in-
agotable de la physis, como su lugar de aparicién ¢ inmoracién. En suma,
la nada absoluta 0 nada vacia no puede ser pensada. S6lo queda un no-ser
relativo en el sentido relacional de distinguir lo diverso en el ser (me on),
en cuanto diferencia limitativa entre los entes, o bien, en cuanto estado de
privacion (stéresis) con respecto a su cumplimiento en la forma, o bien,
finalmente, ¢n cuanto tras-paso del aparecer del ser al mero juego de sus
apariencias, cuando éstas se desconectan del suelo originario de su mani-
festatividad. Y al igual que la privacion, como dice Aristoteles, «en cier-
to modo es ya eidos» (Fisica, 133b 19-20), pues sélo se deja entender en
funcién de la forma, también la diferencia (heteron) segun Platén, (Sofis-
fa, 258a-b) presupone el ser, y en él se deja articular con la identidad, para
dar razén del devenir. En tales casos, el no-ser relativo es conceptualizado
en funcidn del ser y puesto en la economia de su verdad.

Ciertamente en Leibniz la pregunta metafisica, que se presenta en Par-
ménides como un krinein, discernimiento y toma de de-cision, adquiere una
reflexividad caracteristica tras la experiencia de l1a contingencia de lo ente
intramundano. La cuestidon del fundamento se formula ahora desde la acui-
dad de la subjetividad moderna, que quiere estar a lo seguro o a lo cier-
to. La experiencia de la audacia griega en tormo al fundamento se presenta
como una evidencia elevada al rango de un principio: el principic de razén
suficiente, al que Leibniz reconcede la calificacién de principium magnum,
grande, nobilisimum. «Nihil est sine ratione. Nada hay sin fundamento. En
forma afirmativa significa esto: todo ente tiene un fundamento» (SvG,75).
Como subraya Heidegger, en la proposicién de Leibniz suenan especial-
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mente fodo y sin. Todo ente, en lo que es y en cuanto es, necesita un fun-
damento. Pero, tras 1a revolucion copernicana del cogifo, «ente» ahora esta
por «ob-jeto» (Gegen-stand) de re-presentacion (vor-stellen), que sélo deja
anteponer y permite estar en la presencia a algo de lo que se pueda dar una
razon, esto es, una justificacién de su verdad. El principio se vierte expre-
samente sobre el dmbito de los juicios, en los que hablamos sobre lo ente/
objetivo y donde se contrasta la pretension veritativa de nuestro decir, Aho-
ra bien, la verdad del enunciado reside en el vinculo interno entre el sujeto
y predicado, que remite, a su vez, a la capacidad pro-positiva y legalizante
de la subjetividad. Ratio significa aqui, dice Heidegger, el célculo verita-
tivo que el sujeto puede establecer en el seno de su pensamiento, en aten-
cién a los contenidos de su representacion:

Por eso es la rutio en si ratio redonda; ¢l fundamento es en cuanto tal
fundamento retrodonante. S6lo mediante el fundamento, —retrodirigido al
yo y a ¢l propiamente ajustado— del enlace representativo viene lo re-pre-
sentado de tal modo a estar (sfehen), gue es puesto en frente (Gegenstand),
esto es, es asegurado en cuanto objeto (Qbjeks) para el sujeto representan-
te (Sv@G, 1935).

A Leibniz le basta con contar con un criterio indubitable de verdad, el
infalible de las proposiciones analiticas, donde el predicado es idéntico al
sujeto, para proponer el cdlculo divino que resuelve todo juicio en un enun-
ciado de identidad. Con lo cual, el propio sujeto se erige en el deposita-
rio o, al menos, en el funcionario del calculo divino. Leido desde la filoso-
fia de la subjetividad, «el principio de razén —concluye Heidegger— es el
principio del representar racional en el sentide del calcular asegurador (in
Sinne des sicherstellenden Rechnens)» (SvG, 197). De donde puede infe-
rir que tal principio opera en la esencia de la logistica y la técnica moder-
na. En un movimiento de oposicién a la subjetividad moderna y a Ia logis-
tica racional que elta ha generado, Heidegger trata de volver del revés el
principio leibniziano, retrotrayéndolo, en un paso atrds, y en un salto del
pensar (SvG., 95) hacia la experiencia griega de la presencia o des-oculta-
cién. Subraya para ello en el principio Nihil est sine ratione, el est y la ra-
tio. La pequefia palabra «es» (est, isf), que no indica nada relativo al con-
tenido del ente, sino a su posicién en lo desoculto, invierte todo el plantea-
miento. Ya no se trata de buscar la clave racional para el mundo objetivo
de las representaciones, sino de mostrar el ambito abierto o desoculto en
que se muestra todo ente en lo que es. Tal ambito es el ser. Con este des-
plazamiento de acento, comienza a sonar, en sentido griego originario, la
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relacion de ser y fundamento. «El cambio del tono nos deja oir una conso-
nancia de ser y fundamento. La proposicion del fundamento, oida en este
nuevo tono, dice esto: al ser pertenece algo tal como fundamento» {SvG.,
92). Pero si ser y fundamento se copertenecen tan originariamente que son
lo mismo (das Selbe), no tiene sentido buscar mas alla de este lugar, El ser
en cuanto fundamento no tiene ni necesita ser fundado (Cfr. SvG., 205). Es
Ab-grund, el abismo del ser, donde cada ente «es», esto es, se muestra a
la luz. La hermenéutica heideggeriana se cierra sobre si misma. El 1iltimo
por qué {Warum) se desvanece en lo que ya no cabe preguntar, Como el
nifio del juego del ser en Hericlito juega porque si, como la rosa del poe-
ta florece porque florece:

El porqué se hunde en el juego. El juego no tiene por qué. Juega porque
juega. Permanece s6lo juego; lo supremo y fo -mds profundo (SvG, 188).

Heidegger se planta en el «hay ser» {es gibt das Sein), o mejor, acaece
ser en ¢l tiempo. Y este Acaecer (Ereignis) es un fondo abisal por el que
ya no cabe preguntar por qué. En resumen: lo propio de la metafisica es
entender el ser como la totalidad de lo ente, —lo ente en su conjunto y en
su fundamento— y la nada como la mera negacién légica o imaginativa
de esa totalidad (BzPh, 266 y 246 y Bes. 58, 127, 129 y 294). La exclu-
sién tajante de la nada del todo de lo ente repercute obviamente en el per-
fil conceptual del ser del ente. En tanto que aparta de si el ouk on, el ser
es concebido como la sustancia presente y permanente, el aei on, (eterno
¢ imperecedero), el ser como paradigma o idea, por el que hay entender y
gobernar el flujo de lo mudable y perecedero. A la vez, a partir de la tra-
dicidn cristiana del creacionismo, el ser de lo creado, contingente, remite
a un supremo ente, que saca a lo ente de la nada y lo preserva de caer en
ella. Tal supremo ente es causa sui, lo absoluto e incondicionado. La uni-
dad de ambas conceptualizaciones, —el aei on griego v la causa sui del
cristianismo— recibe su acufiacion definitiva en el pensamiento hegeliano
del espiritu absoluto. Hegel no se limita a contraponer ser/devenir, al modo
platonico, ni recae ingenuamente en la contraposicion conceptual de infini-
to/finito, como era habitual en la metafisica medieval, oriunda del cristia-
nismo. Hegel no excluye ni el devenir ni la nada del ser. Se los traga dia-
lécticamente, si se me permite la expresién, esto es, absorbe el devenir en
la vida infinita del espiritu al igual que integra la «nada» en el primer pen-
samiento .del ser en su inmediatez e indeterminacidn, al tomarla como un
vector-instante de la negatividad que mantiene el poder de la reflexion como
vuelta en si y para sf del espiritu absoluto; una nada consumada y consu-
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mida en el si integrador del espiritu, pues el todo es el citculo del «con-
ceptow, que s¢ piensa a sf mismeo.

III. LA TABLA KANTIANA DE LA NADA

Ahora bien, ensayar «el paso atrds» a la contra de la Aufhebung he-
geliana como pretende Heidegger, le obliga a volver a Kant, en donde se
habia hecho, por vez primera, cuestidn critica la metafisica. En un rincén
de la Critica de la razén pura, desarrolla Kant la tabla de la nada, en una
seccion de la analitica trascendental, dedicada a la anfibologia de los con-
ceptos de reflexién. Se trata de aquella clase peculiar de conceptos que se
originan en el acto de reflexionar topoldgicamente, es decir, acerca del lu-
gar trascendental del origen de nuestras diversas representaciones. En el
fondo es una seccién en que se mantiene en discusion con Leibniz, cuyo
error acerca de un mundo noumeno o intelectual —piensa Kant— se debe
a haber desconocido esta topologia trascendental, o al memos, al irregular
uso monista e intelectualista de la misma. Leibniz juzga todas las repre-
sentaciones desde el punto de vista del entendimiento y erige asi un mundo
nouménico y monadico, en que queda subsumida la sensibilidad. «En una
palabra, Leibniz intelectualizé los fendmenos, al igual que Locke sensifi-
¢ los conceptos del entendimiento de acuerdo con un sistema noogdnico»
(KrV, A-271 y B-327)"". Kant, en cambio, se propone instituir una adua-
na critica, en que cada representacién sea juzgada (tasada) segin la fuen-
te trascendental en que se origina y la legalidad que la rige. En el fondo,
toda la seccidn es una discusién en torno a la distincion critica de notme-
no y fenémeno como dmbitos, o mejor, «respectos» de distinta legalidad.
I.as representaciones, sean intuiciones o conceptos, tienen que ser puestas
en relacion, reflexivamente, con la capacidad respectiva a la que pertene-
cen y con vistas a la sintesis de la apercepcion. En el rincon extremo de
esta seccidén, casi como un apéndice, del que dice Kant extrafiamente que
«carece de especial importancia», dibuja Kant la tabla de la nada, esto es,
de la plurisignificatividad del término nada, usado en relacién a las di-
versas representaciones y conforme a las susodichas fuentes. La nada es,
pues, un concepto de reflexién, es decir, no se refiere a nada en concreto,
1o apunta a ninguna determinacion del objeto ni a ninguna region objeti-
va ni tiene, por tanto, un uso predicativo, sino meramente trascendental.

17. Inmanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft.
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Cabria asi una divisién del «concepto en general» (lo equivalente a «lo
ente» de la metafisica) en algo y nada (en cuanto negacion de algo), y es-
pecificar esta nada segiin concierna al algo o representacion, conforme a
la legalidad de su fuente. Surgen asi cuatro sentidos de la nada: El nihil
negativum se refiere a un objeto (etwas), cuyo concepto implica una con-
tradiccion real, que lo hace impensable, y, por tanto imposible en su exis-
tencia. El nihil privativum al concepto de la falta de algo o de la falta de
objeto, como la sombra el frio con respecto a la luz o al calor. Estos dos
conceptos de la nada, ya reconocidos por la metafisica, —la nada absolu-
ta v la nada relativa o privativa-— estan formulados con arreglo al canon
de la metafisica: la nada absoluta es impensable ¢ imposible; la nada rela-
tiva tan sélo conceptualizable como ausencia de objeto o de algo que ten-
dria que pertenecerle, Hasta aqui ninguna novedad, excepto la transposi-
cidn kantiana del orden entitativo al orden meramente objetual (Cfr. KrV,
A-291-2 y B-348-9). La sorpresa salta cuando, junto a estos dos concep-
tos, ya familiares, introduce Kant otros dos, abiertamente antimetafisicos
y de grandes implicaciones en la historia de las ideas: el nikil del ens ra-
tionis, concepto de algo al que no corresponde nada en la intuicién («con-
cepto vacio sin objeton); y el nihil del ens imaginarium, csto es, inversa-
mente, una «intuicién vacia sin objetow. El primero concierne al mundo
noumeno, al que aptintan las ideas de la razén, que son un mero ens ra-
tionis, en cuanto no encuentran intuicién correspondiente. El segundo al
mundo al que podriamos llamar imaginativo, que no puede hacerse valer
como objeto real. La destruccién kantiana de la metafisica racionalista es
aqui mas palpable que en ningin otro sitio. Desde el criticismo kantiano,
Ia metafisica es juzgada como una {lusion, —Ila ilusién trascendental—,
que estd vinculada inexorablemente al ¢jercicio de la razdn finita. De la
nada ontolégica no hay nada que pensar y por tanto no puede ser tomada
en consideracion en ninguna pregunta objetiva. El no-ser no-es, salvo en
la forma menor de un déficit o falta objetiva. Y en cuanto a aquellos con-
ceptos de totalidad —Dios, alma y mundo— que constituyen las ideas de
la razon, propiamente son nada por su intrinseca carencia de aplicacion y
validacién. Del mundo imaginativo, —aqui la pertinencia seria la filosofia
romantica— /cabria hablar también como la nada de una ficcion? ;Cabria
decir de las ideas estéticas otro tanto de lo que se dice de las ideas meta-
fisicas? La metafisica queda asi prendida entre la ficcion ontologica y la
ficcion estética, quizds como un producto mixto aberrante, dentro del or-
den de la ilusién. Suefios de un visionario —no importa si de la razén o
de la imaginacién— cra para Kant toda la metafisica dogmatica. Lo deci-
sivo es que con ello, como comenta Eugen Fink, «Kant pone al desnudo
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un enmascaramiento de la nada: en los méas hermosos frutos del pensa-
miento tradicional habita el gusano. Todo y nada se van a confundir reci-
procamente. El fofum y el nihil se imbrican de un modo notable»'®. Pero
es justamente el antipoda del modo de imbricacién que se daba en la me-
tafisica. Alli la nada, como contraconcepto de lo ente, servia para trazar
el perfil de la totalidad y asegurarse de su permanencia. Ahora se decla-
ra criticamente que la totalidad no es nada y puede ser incluso una mas-
cara de la nada. Totum = nihil. Un nihilismo en juego en {a obertura mis-
ma del trascendentalismo.

.Y qué hay de aquella otra nada nula, que concierne al orden del exis-
tir? También la existencia es tratada por Kant desde el horizonte de la ob-
jetualidad, en que se mueve la Critica de la razon pura. Ciertamente la
existencia no es un predicado real o cualidad del contendido objetivo, y
en este gentido trasciende el concepto, pero indica simplemente «la po-
sicion de una cosa o de ciertas determinaciones en si mismas», es decir,
como objeto dado en una efectiva experiencia. Y toda posicion dice rela-
cién al sujeto ponente o pro-ponente de la misma. Es lo que llama Hei-
degger la tesis del ser en Kant, o, mas propiamente, el ser en cuanto te-
sis (Setzung), posicién absoluta de algo con respecto a la conciencia que
lo experimenta. Como comenta Henry Birault, «el ser como posicion estd
pensado a través de la proposicidn, y la proposicion, por su parte, deter-
mina de antemano el horizonte de la cuestién del ser»®. Queda asi reduci-
do el alcance ontolégico de ser al critico/fenomenologico de su modo de
dacién para un sujeto. No hay, pues, criticamente hablando, una cuestién
metafisica del ser (existencia) que concierna con o pueda verse concerni-
da por el problema de la nada. Del objeto en tanto que tal tan sélo se pue-
de afirmar si es o esta dado o si no es tal el caso. El no-ser seria la caren-
cia de una posicion absoluta del objeto para un sujeto en un determinado
contexto de experiencia. Consecuentemente, el juego de los conceptos mo-
dales, en los que se decidia para Leibniz la cuestién del fundamento, redu-
cido en Kant en su alcance ontoldgico, tiene que ver tan sélo con los dis-
tintos modos de la posicién del objeto y su conexién interna. Los postula-
dos del pensamiento empirico regulan esta posicién, porque el ser del obje-
to ha quedado acotado como un asunto de experiencia. La distincién entre
1o posible, lo real y lo necesario transcurre enteramente en el horizonte de
la experiencia, y en correlacién con la estructura del sujeto finito, que co-

18, Todo y nada, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1964, pags [14-115.
19, Heidegger et 'expérience de la pensée, op. cit., 239,
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noce de nodo inevitable mediante la sintesis de intuicién y concepto (Cft.
KU, pt. 76)%. Posible, real y necesario representan inflexiones en el modo
de la posicién, y nada mas. No hay acceso a una necesidad metafisica o a
un ser necesario desde el horizonte trascendental de la experiencia. O di-
cho en otros términos, no hay una cuestion del fundamento metafisico de
lo real por encima o mas alld de la cuestidn critico/fenomenologica de la
constitucién trascendental del mundo. Y, sin embargo, Kant no ha cegado,
como se cree, el espacio de la metafisica, ;Qué queda de ella si las ideas
de la totalidad son mascaras de la nada? Queda tan sélo, al decir de Kant,
la metafisica como disposicion natural (Naturaniage) de la razdén a cerrar
o totalizar el espacio de su experiencia en relacién a un limite, que ya no
puede ser meramente empirico (Schranke), sino internamente constitutivo
de Ia misma razon (Grenze).

En lo fundamental, Heidegger es tributario del planteamiento kantiano
acerca de la cuestion de la metafisica, hasta el punto de que llega a conce-
bir Ser y tiempo como una prolongacion y radicalizacién de la Critica de
la razdn pura. Y asi lo demuestra, en efecto, en su Kant y el problema de
la metafisica, en que la herencia kantiana es reelaborada y proseguida en
una direccidn que haga inviable el idealismo absoluto. Kant pretende sal-
var a la razén pura o metafisica de sus contradicciones, prohibiéndole un
uso metaempirico, De ahi su traslacién de la anfibologia de la nada al or-
den de los conceptos de la reflexién. Pero la propia metafisica no habia lo-
grado hincarle el diente a la nada, al quedar encerrada en el dilema o bien
ente en general o bien nada {en el sentido de la nada nula). Tampoco ella,
segtn Heidegger, ha pensado la nada pues la descarta del todo de lo ente
y no la contempla en relacion con el ser. Lo cual se debe a que la metafi-
sica piensa ¢l ser del ente o el ente en su ser, pero se le escapa el ser mis-
mo en su verdad. De ahi que la metafisica sea nihilismo (Sein Selbst), y su
historia el espacio interno del acontecer del nihilismo por su confinamien-
to en el ser de lo ente, con olvido de la pregunta por ¢l ser mismo. Se di-
ria que el nihilismo que acontece en la metafisica pro-viene de dos fuentes
fundamentales, que constituyen su tradicion: de un lado del platonismo de
lo eterno, con su devaluacién de lo sensible; del otro, de la secularizacion
moderna de la causa sui en la filosofia de la subjetividad, de Descartes a
Hegel, que conlleva la ereccion del sujeto como constructor providente del
sentido del mundo, Por ambas vias, como ya vio Stirner, la metafisica aca-
ba abocada al vacio, que quiso evitar:

20. Inmanuel Kant, Kritik der Urteilskraft.

FIGURAS DE LA NADA 371

La época precristiana y la cristiana persiguen fines opuestos. La primera
quiso idealizar lo real, y la segunda realizar lo ideal; una buscé al «Espiri-
tu Santow, Ia segunda busca al cuerpo glorificado. Asi, la primera conduce
a la insensibilidad respecto de Io real, al «desprecio del Mundo», mientras
que la segunda finalizard con las ruina de lo ideal y el «desprecio del Es-
piritu» (...) La contradiccién de ambos términos no puede resolverse mas
que si se los destruye. Solo en este «se», en este tercer término, desapare-
ce la contradiccién. De lo contrario, ideal y real no se encuentran jamés,
La idea no puede ser realizada y seguir siendo idea, es preciso que perezea
como idea, lo mismo sucede con lo real que deviene ideal®',

IV. (EL ULTIMO VAPOR O EL VELO DEL SER?

También para Nietzsche el nihilismo es el producto histérico de la me-
tafisica, al derrumbarse aquel portentoso sistema, edificado por la légica
y la moral, donde se verificaba la sintesis trascendental de la verdad y del
bien sobre el fundamento de lo ente. «Si un filésofo pudiera ser nihilista
—escribe Nietzsche al respecto— lo seria porque detrds de todos los idea-
les del hombre encuentra la nada»®. Esta evidencia es la que ha cobrado
Ia filosofia, al término de la subjetividad moderna, y mas especificamente,
del idealismo aleman. Con la quiebra del pretendido fundamento del ente
se deja ver el vacio en que se sustentaba. No hay un mundo en si verdade-
ro, como crefan Parménides y Platon, y con ellos todo el racionalismo. El
ente no es mas que «el Gltimo humo de la realidad evaporada». Pero, ;de
donde, —cabe preguntar—, esta nulidad en el seno de lo que se tenfa por
mas firme, permanente y consistente? La respuesta de Nietzsche, lograda
a través de su critica genealdgica de la metafisica, es que tal nulidad es el
producto de una acto de negacion, dirigido contra la tinica realidad expe-
rimentable, que es la de vida. La negacion se ha producido por una doble
via, en sinergia de sus esfuerzos. De un lado, la negacién logica de la di-
versidad de lo real, que ha vaciado el contenido cualitativo y sensible del
mundo en el éter de la abstraccion. De ahi que la idea del ente sea la mas
abstracta y pobre de todas, como reza cierta metafisica, el género supre-
mo, al decir de los l6gicos, en que se abisman todas las diferencias. De

21. Max Stirner, Ef Unico y su propiedad, trd. de E. Subirats, Barcelona, Maten, 1970,
pag. 247

22. Friedrich Nietzsche, Gétzen-Dimmerung, pr. 32, en Werke in sechs Bénden, Miinchen,
Hanser, 1980, 1V, 1007, version esp. El crepiisculo de los idolos, trad. de A. Sinchez Pascual,
Madrid, Alianza Editorial, 2002, pag. 112.
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otro lado, la negacion ascética con que la ética ha reprimido todos los ins-
tintos fuertes que nos llevan a afirmar la vida. Doble negaciéon que es tam-
bién una «doble falsificacion, desde los sentidos y desde el espiritun®, sa-
-crificio, por tanto, a la vez, de la sensibilidad y del intelecto, y en altima
instancia, del devenir, esto es, la mutacién y el dinamismo, que constitu-
yen la experiencia mas inmediata y pregnante de la realidad.

Mis estrictamente: er general no se debe admitir ningun ente —porque
entonces el devenir pierde su valor y aparece precisamente como algo sin
sentido y superfluo (...) No obstante, con ello se reconoce que esta hipdre-
sis del ente es la fuente de toda difamacion del mundo®,

No es ya que en el lugar de Dios no haya nada, sino que lo habita la
nada, que es el hueco abismal producido por la renuncia a la riqueza de este
mundo. Lejos de ser Dios la cifra (Jnbegriff) o el compendio de toda reali-
dad, es para Nietzsche la cifra del vacio, «la miscara de la nada», segin la
certera expresion de Eugen Fink —nada nula, que no es la simple carencia
o inexistencia, sino el vaciamiento y anulacién de la vida—. En este pun-
to, la ética ha sido mas insidiosa que la logica, utilizando ésta al servicio
de su interés por sobrevivir. El interés logico por la identidad se ha subor-
dinado al interés ético de la sustentacién de la vida. La ética ha sido, pues,
la muiiidora de la reflexion metafisica, enfrentada al hecho de la muerte
y empefiada en salvar la vida del embate de la nada. A tal efecto, piensa
Nietzsche, ha urdido, con el medio de la razon légica, la ficcidn portento-
sa de un mundo en sf verdadero, donde el alma pudiera estar a seguro de
la muerte. Pero una vida que se arredra ante la muerte, que sea incapaz de
interiorizarla como motor de su propio dinamismo, es una vida impotente,
decadente, que no puede hacerse valer de otro modo que con una gigan-
tesca anulacion, Nietzsche ha mostrado, a partir de la figura de Sécrates,
la gran afinidad de la filosofia con el ideal ascético (GM, III, pr. 9)%, que
a su vez, es un fruto del resentimiento. Se diria que la metafisica es la en-
carnacion mas alta del ideal ascético. El filésofo en nada se gjercita mas,
al decir de Platdn, que en aprender a morir, a renunciar a este mundo por

23. Friedrich Nictzsche, Nachgelassene Fragmente, op. cit., VIII/I, 320; trad. esp. cit.,
Fragmentos pdstumos, 1V, 221,

24. lbidem, VIII/2, 277; trad. esp., IV, 387,

25. Friedrich Nietzsche, Zur Genealogie der Moral, en Werke in sechs Béneen, op. cit., IV,
853 ss.; versién csp. La genealogia de la moral, trad. de A. Sdnchez Pascual, Madrid, Alian-
za Editorial, 1981, pdg. 130 ss.
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mor del otro, el més estable y definitivo. Pero no se crea que esta renuncia

se debe a un exceso de potencia y sobreabundancia, ni tampoco es la au-

tocontradiccién interior de «una lucha de la vida contra la vida», sino con

la muerte, pues en el fondo se trata de la aspiraciéon a no morir. Paradoji- -
camente, mediante el rodeo del ascetismeo, una voluntad impotente busca

la férmula de preservar su propia vitalidad:

El ideal ascético es ese medio: ocurre, por tanto, lo contrario de lo que
piensan sus adoradores, —en él y a través de ¢l [a vida lucha contra la muer-
te, el ideal ascético es una estratagema de conservacion de la vida (GM,
861; trad. esp., 140}

La moral como renuncia a los instintos fuertes de Ia vida se compen-
sa imaginariamente con una ganancia definitiva. Se encuentra asi un senti-
do al sufrimiento, al extravio y la muerte mediante el recurso a lo eterno
e infinito. Ha nacido la metafisica, pero no de un exceso sobre lo sensible
¢ intramundano, sino de un déficit de vida, que busca una hipercompensa-
cién imaginaria de su impotencia. Como sentencia Nietzsche, «hemos pro-
yectado nuestras condiciones de conservacion como predicados del ser en
general»®, Lo que se afirma como eterno e infinito es [a compensacién de
lo que se sufre como impotencia frente al devenir. El resentimiento se con-
vierte en un creador de valores. Toda la creacion del mundo suprasensible
surge asi de una proyeccion y el todo asi hipostasiado es un espejo aliena-
do de 1a vida. Por eso en él habita la nada. Pero lo que precisa Nietzsche,
como subraya Jean Granier, es que «la nada que representa el lugar de la
proyeccién de los valores metafisicos no es la nada en el sentido del nihil
absolutum de los metafisicos, sino una nada axiologica, y por tanto, siem-
pre relativa al ser mismo (¢ ! *Etre Iui meme)»?'. es decir, a 1o que entiende
Nietzsche por el ser del ente, la voluntad de poder. Nada axiolégica, pues,
en un doble y ambiguo sentido: de un lado, porque representa la desva-
lotizacién de Tos valores tenidos por supremos; del otro, por entrafiar una
desvalorizacidn, & rebours, de la propia vida. Tal des-valorizacion o anula-
cion, entendida como un expolio o venganza contra la vida, se debe a un
acto de negacién, gue brota, a su vez, de una «voluntad de la nada». Esta
es para Nietzsche la clave dltima de la metafisica, por lo que ésta es esen-

26. Nachgelassene Fragmente, op. cit., VIIIV2, pig, 17; version esp. cit, fragmentos pos-
fumos, 1V, 243,
27. Le probléme de la verité dans la philosophie de Nietzsche, Paris, Du Sevil, 1966, pig.

243,
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cialmente nihilismo, porque es una obra, como todo ideal ascético, de la
«voluntad de la nada». Tal como escribe Nietzsche en el cierre de La ge-
nealogia de la moral:

iTodo eso significa, atrevdmonos a comprenderlo —una veluntad de la
nada, una aversidén contra la vida, un rechazo de los presupuestos funda-
mentales de la vida, pero es, ¥ no deja de ser, una voluntad! Y repitiendo
al final lo que dije al principio: el hombre prefiere querer /a nada a no que-
rer,.. (GM, 900; trad. esp., 186).

La cadena de figuras (de la nada) que recorre Nietzsche en su genealo-
gia de la metafisica, va asi de lo nulo a la negacidn, de ésta a la negativi-
dad o deficiencia de la voluntad (decadencia), y por fin, a la voluntad de
nada. Esta puede conducir a un anonadamiento mistico o bien a una au-
todestruccidn paroxistica. En el primer caso se trata de la inmersion, por
unio mystica, en una nada liberadora, pero que no es mas que «el supre-
mo estado de hipnotizacion totaly (GM, 873; trad. esp.,154); en el segun-
do, de un apetito tandtico de disolucidén. Pero nunca alcanza la aniquilacion
de la voluntad de poder, como ser de lo ente, que queda intacta. Frente a
Schopenhauer, cree Nietzsche que la voluntad moral de venganza no pue-
de nada contra la vida, porque no suprime la voluntad, como fondo del ser,
Tal como comenta agudamente J, Granier,

Nietzsche previene el golpe de fuerza metafisico de Schopenhauer, golpe
de fuerza que consiste en erigir la negacion en potencia de nada y en con-
fundir negatividad como aniquilacién (annihilation), recopilando, con nota-
ble firmeza, a que no se podria escapar al Ser, en la misma medida en que
toda negatividad permanece, por principio, interior al Ser. Invirtiendo la fa-
mosa frase de Spinoza, omnis determinatio est negatio, Nietzsche pone que
omnis negatio est determinatio®™.

O dicho en otros términos, toda negacién implica una trans-valoracidn, ;Y
en cuanto a la nada absoluta? Como se acaba de indicar, para Nietzsche
no hay en la voluntad de poder ninguna potencia objetiva de no-ser, como
tampoco la habia en Spinoza, quien subrayaba enfiticamente que el cona-
fus es voluntad de perseverar en el ser. Ciertamente, podria reargiiir el me-
tafisico, al negar la existencia de Dios o del fundamento de lo ente, Nie-
tzsche condena el mundo del devenir a desembocar en la nada. Si el deve-

28. Ibid., 228.
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nir implica temporalidad nunca podra redimirse de la negatividad de todo
tiempo. La solucidn a esta grave aporia la encuentra Nietzsche en la tesis
del eterno retorno, como la forma en que la voluntad de poder, al quererse
incondicionalmente a s{ misma, afirma la vuelta eterna como voluntad, im-
primiendo asi en el devenir 1a forma del ser, esto es la figura de lo eterno,
pensado ahora de un modo en todo punto contrapuesto a la metafisica;

Pensemos este pensamiento en su forma més terrible: la existencia tal
como es, sin sentido y sin meta, pero retornando inevitablemente, sin un fi-
nale en la nada: el eferno retorno. Esta es la forma mds extrema del nihi-
lismo: jla nada (Jo carente de sentido) eternamente!?,

Estos son los dos sentidos de la nada dominantes en Nietzsche: la nada
negativa, metafisica, como ne-ser absoluto, y la nada axioldgica del sin-
sentido (das Sinn-lose). El eterno retorno es la vuelta incesante de la nada
como sin-sentido, sin final, es decir, sin poder cesar en la nada,

Es claro —comenta Birault— que Nietzsche piensa la nada tanto en un
sentido como en el otro; nihil negativum foux or) en un caso, nihil privati-
vum (me on) en el otro, Pero es preciso reconocer también que ninguno de
estos sentidos se acerca lo mas minimo a esa nada en apariencia tan fran-
camente negativa, de la que nos informa la conferencia Qu’est-ce que la
métaphysique?™,

Como es sabido, el reproche de Heidegger al nihilismo consumado de
Nietzsche es que deja sin pensar el tema de la nada, y, por tanto, correla-
tivamente, el del ser en su verdad o del sentido del ser:

Donde sélo del ente no hay nada puede que se encuentre nihilismo, pero
no se acierta alin con su esencia, que s6lo aparece donde el nihil afecta al
ser mismo. La historia del nihilismo es la historia ¢n la que del ser mismo
no hay nada: el ser, un nihil (N, II, 338, trad. esp., 276).

Distingue asi Heidegger dos sentidos de nihilismo, el impropio o al que
también podriamos llamar nihilismo axiologico de Nietzsche, y el propio,
que concierne a la vinculacion ser/nada, pero que tampoco es el metafisi-
co, pues también la metafisica, al atanerse exclusivamente a la nada nula,

29. Nachgelassene Fragmente, op. cit., VIII/1, 217, trad. esp. cit. Fragmentos postumos,

IV, 165.
30. Heidegger et I'expérience de la pensée, op. cit., 574.
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como coniraconcepto de lo ente, ha olvidado la pregunta por la nada del
ser {genitivo subjetivo: o en el ser) o por el ser en cuanto nada:

¢Pero si la nada no fuese en verdad un ente pero tampoco nunca lo me-
ramente nulo? ;Y si entonces la pregunta por la esencia de la nada no es-
tuviera atn planteada de modo suficiente con ¢l recurso a aquel «o bien-o
bien»? ;Y si, finalmente, la falta de esta pregunta desplegada por la esen-
cia de la nada fuera el fundamento de que la metafisica occidental tenga que
caer en el nihilismo? Entonces, el nihilismo, experimentado y comprendi-
do de manera més originaria y esencial, serfa esa historia de la metafisica
que conduce hacia una posicién metafisica fundamental en la que la nada
no $6lo no puede sino que ya ni siquiera guiere ser comprendida en su esen-
cia. Nihilismo querria decir entonces: el esencial no pensar en la esencia de
la nada (N, 11, 54; trad. esp., 51).

Y, puesto que el pensamiento nietzscheano piensa el ser de lo ente como
voluntad de poder, altima forma segiin Heidegger de la filosofia de Ia sub-
jetividad como voluntas, pertencee también a la historia del nihilismo que
pretende superar. «Se percibe todo lo que separa a estos dos pensadores
—escribe H. Birault— el pensamiento de las w#ltimas consecuencias y el
pensamiento de los primeros origenes (...)»%'. En cuanto pertenece a la
historia de la metafisica, concluye Heidegger, esti Nietzsche incurso en el
nihilismo clésico, que «se considera dispensado de la necesidad de pensar
precisamente aguello que constituye su esencia: el #ikil, la nada en cuan-
to velo de 1a verdad del ser del ente» (N, II, 42; trad. esp., 42).

La metafora de Heidegger a propdsito de la nada, «velo de la verdad»
remite obviamente al modo en que se envela u oculta la verdad del ser, que
es propiamente, pensada al modo originario griego, des-ocultacion. Y en
cuanto a la expresion verdad del ser, Heidegger la toma como equivalente
a «sentido del ser», «Sinn vom Sein und Wahrheit des Seins sagen das Sel-
be (WM?, 18)°2, Ambas cuestiones remiten al suelo de Ser y Tiempo, de-
dicado, como se sabe, a dilucidar el sentido del ser en y desde el herizon-

31. fbid., 571,

32. La metafora aparece de nucvo, cerrando el epilogo a Was ist Metaphysik?, conferen-
cia dedicada temiticamente al tema de la nada. Aun cuando el epilogo es posterior (1943 y
reclaborado en 1949), el texto de la conferencia data de 1929, y se enmarca, por tanto, en el
circulo de problemas ontolagicos del primer Heidegger, desde Sein und Zeit (1927), Kant und
das Problem der Metaphysik {1928-1929), Vom Wesen des Grundes (1929) y Einfiihrung in
die Metaphisik (1935), centrados todos cilos cn torno a la cuestion del fundamento y la tras-
cendencia (Tranzendens) de la metafisica (genitive subjetiva).
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te del tiempo. Esta obra representa una radicalizacidn problematizadora de
la Fenomenologia de Husserl, asaltandola por la espalda, es decir, desde lo
impensado por ella o desde lo in-aparente, La ecuacidn ser=sentido (Sinn)
es central en la Fenomenologia, y remite en iltima instancia a la concien-
cia trascendental como su fundamento. Fendmeno es el ente en tanto lo que
se muestra en si mismo, segin Husserl, y por tanto en su dacidén objetiva
a la conciencia. Sentido es, pues, el ser del ente en tanto que presente y
manifiesto. Para Husserl no hay propiamente una cuestién del ser al mar-
gen del fenémeno, E! ser consiste en ¢l esse objectivum del fendémeno. El
«ser» no agrega nada al contenido de lo presente, sino que remite al hecho
de su presencia o de su dacién. Heidegger, sin embargo, detecta un hue-
co en este planteamiento, una ausencia significativa, a saber, no pregun-
tarse acerca de la fenomenalidad del ser mismo, esto es, por el modo del
aparecer en cuanto tal (SuZ, pr. 7). Salvo una recaida en el idealismo tras-
cendental, como ocurre en Husserl, el aparecer no estd determinado por Ia
conciencia, sino que acontece desde si y por si, haciendo visible lo que se
muestra desde o por mor de la luz del ser. EI sentido del ser es, pues, su
ad-venir a presencia, posibilitando un espacio abierto (Offenheiry de apari-
cién del ente gua fendmeno. Retoma asi Heidegger, contra Husserl, la ex-
periencia griega originaria del phainesthai del fenémeno, esto es, del ser
como physis, entendida en el doble radical del phyein, como engendrar y
surgir, y del phaino como hacer aparecer y mostrar, —presente también,
por lo demds, en la expresién espafiola de «dar a luz o alumbrar», que es
traer a la luz el fruto de una concepcién—. De ahi que el sentido de ser
consista en un des-ocultar (Un-verborgenheif) o poner al des-cubierto, pero
en que paraddjicamente se envela el Acaecimiento del ad-venir, para dejar-
ver tan solo al ente/fendmeno, lo des-oculto o lo que se muestra mediante
la des-ocultacién del ser. Ese envelamiento es una nada posibilitante, por-
que abre o despeja ¢l claro de toda posible mostracién.

V. NADA TRASCENDENTAL, TRASCENDENCIA Y FINITUD

Para abrirse al ser es preciso, fenomenolégicamente hablando, hacer la
epoché del todo lo ente, o mas propiamente, sufrirla, padecerla, tal como
ocurre en la angustia, que suspende o hace desaparecer el todo de lo ente
intramundano, sumiéndolo en la nada, Tal desaparicion equivale a la pérdida
de su sentido en el contexto de un mundo; precisamente por ello, la epoché
de la angustia, cn cuanto nadificacion de lo ente en su sentido, no abre a la
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pura nada o al puro vacio, sino a la estructura misma de la mundanidad®,
oculta antes por la abrumadora insistencia de y en lo entitativo:

La completa falta de significatividad que se manifiestz en el «nada y en
ninguna parte» no significa una ausencia de mundo, sino que, por el contra-
rio, quiere decir que el ente intramundano es en si mismo tan insignifican-
te que, en virtud de esta falta de significatividad (Unbedeutsamkeit) de lo
intramundano, sélo sigue imponiéndose el mundo en su mundanidad (SuZ,
pr. 40, 186-7; trad. esp., 209)%.

La experiencia de Ia nada en la angustia presenta asi una doble cara:
de un lado es falta de significatividad de lo ente, pero del otro es revela-
cion de la mundanidad, es decir, del espacio libre del haber-ser o del dar-
se del ser, y con ello, afiade Heidegger, abre al Dasein a su libertad, esto
es, a la posibilidad de clegirse responsablemente como ser-en-el-mundo o
de rehuirse insistiendo en el estado de caida (Verfallen) en el ente, Pero
se trata de una libertad finita, porque se sabe, en su facticidad, derroca-
da de la auto-posicidn idealista del si mismo. La angustia es, pues, deter-
minante en un segundo sentido. No solo abre al Dasein al ser, en cuan-
to nada de lo ente o al claro del mundo, sino que lo abre a la nada de si
mismo. Lo abre al reconocimiento de que ec-siste, facticamente arrojado,
y teniendo que hacer por ser, con la embocadura final de la muerte como
su horizonte.

Estando en ella (en la angustia), el Dasein se encuentra ante la nada de
la posible imposibilidad de su existencia. La angustia se angustia por ¢l po-
der-ser (sein-kénnen) del ente asi determinado, abriendo de esta manera la
posibilidad extrema (SuZ, 266; trad. esp., 285).

Tal posibilidad de la imposibilidad, cierta e insuperable, aun cuando in-
determinada, es la muerte. De ahi que en la angustia se recobre «la liber-
tad para la muerte» (Freiheit zum Tode) (Idem), —limite extremo y consti-
tutivo, que retroactia para definir la totalidad del cuidado y el caracter tem-
poral propio o auténtice de la procura, como un tiempo herido de muerte,
o lo que es lo mismo, un fundamento traspasado de nihilidad:

33. Esta estructura de la «mundanidad» o del mundo en tanto que mundo, representa en
1a analitica heideggeriana la alternativa ontoldgico-existencial al horizonte transcendental de
la objetividad en la conciencia pura de Husserl.

34. Sein und Zeit, Halle, Niemeyer, 1941; trad. esp. de Jorge Eduardo Rivera, Buenos Ai-
res, Ed. Universitaria, 1997.
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La nada, frente a la cual lleva la angustia desvela la nihilidad (Vichtig-
keit) que determina al Dasein en su fundamento, fundamento que, por su
parte, es en cuanto arrojamiento (Geworfenheit) en la muerte (SuZ, 308;
trad. esp., 327).

Esta nihilidad se perfila fenomenologicamente en la triple dimensién
temporal del estar yecto, de ser pro-yecto arrojado y de estar caido en los
entes. Se trata, pues, de un fundamento en falta con-sigo mismo, culpable,
existencialmente hablando, de esta de-ficiencia constitutiva de su ser:

Ser fundamento significa, por consiguieiite, no ser jamds radicalmente *
duefio del ser més propio. Este no pertenece al sentido existencial de la con-
dicion de arrojado. Siendo fundamento, es, él mismo, una nihilidad (Nich-
tigkeit} de si mismo. Nihilidad no significa, en manera alguna, no-estar-ahi,
no sub-sistir, sino que mienta un no que es constitutivo de este ser del Da-
sein (SuZ, 285; trad. esp., 303).

Libertad, soledad, trascendencia definen, pues, la experiencia finita del
fundamento. En la soledad radical el Dasein se enfrenta consigo como «si
mismo» que ha de empufiarse o tomar la responsabilidad de su ser:

Asi 1a angustia aisla y abre el Dasein como un solus ipse. Pero este «so-
lipsismo» existencial, lejos de instalar a una, cosa sujeto aislada en el ino-
cuo vacio de un estar-ahi carente de mundo, lleva precisamente al Dasein,
en un sentido extreme, ante su mundo como mundo, y, consiguientemente,
ante si mismo como estar-en-el-mundo (/bid.)

No es, pues, un «si mismo» por «si mismo», en un acto de libre auto-
determinacion, tal como lo entendia el idealismo, sino que su «si mismo»
es aceptarse siendo el que ya asi es, teniendo el cuidado de su ser. La nada
del fundamento, esto es, la propia finitud o nihilidad del Dasein, y la nada
de lo ente, constituyen a una los goznes de la apertura o trascendencia, mas
alla de lo entitativo, hacia al ser. El sefialado caricter dntico-onteldgico del
Dasein, que le da la llave de toda ontologia, reside en este irle su ser o te-
nerlo en juego, suspendido en la nada, que lo fuerza a plantearse la cues-
tidn del ser. La trascendencia misma es finita, y en cuanto tal, se encuen-
tra en la necesidad de pro-yectar el munde como horizonte de su encuen-
tro con el ente®, Para Heidegger gs esta trascendencia finita, y por tanto,

35. «El hombre no podria ser el ente yecto que es, en calidad de sf mismo, si no fuera
capaz de dejar ser al ente como tal. Pero para poder dejar-ser al ente o que es, y como es,
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traspasada por la nada, la que funda la libertad, a la inversa de lo que pien-
sa Sartre, quien hace de la libertad, del ser para si, al modo de la subjeti-
vidad moderna, y de su capacidad de epochizar o suspender el mundo, el
fundamento de la nada®. Como en todo el idealismo, para Sartre vale que
el espiritu es lo negativo, el que poder decir no, seglin se define Mefistofe-
les en el Fausto, y por tanto puede trascender-se. En cambio, para Heide-
gger, la nihilidad del Dasein, constitutiva de su trascendencia, es la mejor
prueba de que esti expulsado y arrojado fuera del espiritu.
En suma, finitud (=nihilidad del Dasein), trascendencia (=apertura al ser) _

y ontologla (=sentido del ser) son inseparables. En Sobre lg esencig del funs
damento analiza Heidegger la cuestion del fundamento en su relacién con
la verdad del ser, pero la mencién a Leibniz y al caracter trascendental de
la verdad en este contexto resulta equivoca, pues ya estd operando un des-
plazamiento de la pregunta metafisica ontoteoldgica del fundamento/origen
del mundo en cuanto dar razén del ente, hacia la cuestién fenomenoldgi-
ca del fundamento como constitucién del sentido. Pero desde Ser y tiempo
ya se estd més alld de la intencionalidad noética u objetiva, fenomenolégi-
camente hablando, del entendimiento, referida al objeto en tanto que abje-
to, por la apertura extdtica, esto es, temporal, a lo abierto del ser o al ser
en su sentido. Lo decisivo para Heidegger es mostrar el cardcter finito de
_¢esta trascendencia del fundar en ung triplicidad de respectos —tomar-sue-
o, proyectar y fundamentar— y, conjuntamente, tomar esta triplicidad de
dimensiones como indice para poner de manifiesto el horizonte temporal,
¥, por ende, finito de toda fundacién de sentido. De ahi que pueda concluir
«La esencia de la finitud d asein se revela, si en la trascen-
dencia en cuanto libertad para el fundamento» (WGr., 54). ;Qué es Me-
tafisica? (1929} radicaliza este camino de pensamiento, modulando el tras-

el ente existente debe haber proyectado ya [o que sale al encuentro, en tanto que ente, Exis-
tencia significa estar destinado al ente, como tal, en una entrega al ente que le estd destinado
como taly (Kant y el problema de la metafisica, México, FCE, 1954, pag. 190). Véase tam-
bién, a propdsito de las preguntas kantianas, como indice de finitud, (ibid., 183) y sobre la
conexion finitud y ontologia (ibid., 204).

36. «A esta posibilidad que tiene la realidad humana de segregar una nada que la aisla,
Descartes, después de los estoicos, le did un nombre: es la libertad» (Jean-Paul Sartre, Ef ser
¥ la nada, Barcelona, Altaya, 1993, pag, 60). Poco antes, discutiendo la posicién de Heideg-
ger, reafirma la tesis idealista de que «el espmtu s lo negativor; es decir, frente a Heideg-
ger, «lejos de que la trascendencia, que es “proyecto de si allende” pueda fundar 1a nada, cs,
al contratio, ésta la que se halla en el seno de la trascendencia v la condiciona» (fbid., 54).

37. Vom Wesen des Grundes, Frankfurt, Klostermann, 1955.
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cendentalismo de SuZ y WGr. en un sentido abiertamente ontoldgico. En,
la «Introducciény escrita veinte afips después (1949), relaciona, Heidegger

el tema de la posibilidad. de la metafisica con el mov1m1ento de retroscen- |
_ der, socavandp su suelo, hacia un fundamento del horizonte metafisico del,
_ ser de lo ente.De nuevo, libertad y trasgendencia del Dasein se relacionan,

explicitamente con el asunto de la nada: . | L.
El estar-sostenido-adentro de la nada sobre el fundamento de la oculty,
angustia es el sobre-pasar (ifbersteigen) del ente en su conjunto: la trascen-

dencia (die Transzendenzy (WM?, 38)%,

Sobrenadar, la nada gs tanto como mantenerse en lo_abierig. En cuanto

- = r - -
. nadaftrascendentalf ni es el producto de una negacién (Ferneinung), como

piensa la 16gica, algo asi como borraz mental o imaginativamente todo lo

que es, ni de una aniquilacion (Vernichtung) en un sentido metafisico. Mas
bien es anterior, piensa Heidegger, en el sentido apridrico de que antece-

de y posibilita tanto'la negacion_como la aniquilacion, Por decirlo segiin
Ta consiruccion m del acusative interno, la nada nadea (das
Nichts selbst nichtet); su accién es nadificacion (Nichtung), una experien-
cia intrinseca y propia a la libertad, en cuanto trascendimiento del Dasein
a lo abierto del ser (gen. subjetivo). De ahi que tanto valga decir que la li-

bertad del Dasein consiste en esta pertenencia a la apertura del ser, dejan-

dose aprepiar por é] (Vereignung) o el sostenerse en la nada, manteni¢ndos
_se asi en la trascendencia. Y _lineas mds adelante precisa: «sin la originaria

a_p_turldad (Offenbarkeit) de la nada no hay ningin «si mismo» (Selbsi-

sein) y. ninguna libertad» (fbid.). Se trata de unaflibertad trascendental_]de

la_que_cabe decir que es anterior a todo acto de eleccién o de determina-

cién, pues supone la ontoldgica relaciéon de apertura al sqr (Bezug zu sein)
Lo,

como condicién para abrirse a sf mismo,

En todo este contexto, lo que le interesa a Heidegger es sobrepasar y anu-
lar el idealismo de la subjetividad moderna. La_metafisica piensa la liber-
tad, o bien como la in-determinacién pura de un acto separado radicalmente

de lo cosico/objetivo —asi, por e_]emplo la piensa todavia Sartre—, o bien
-—-'

como la autodeterminacién de un sujeto, capaz de ponerse en ser y estar so-

. bre_si mismo, al modo de Fichte{Kant)a su vez, la entiende, en cuanto li-

__bertad trascendental, como un acto T€ ruptura o cesura con el mundo feno-

.ménico para iniciar una fundacién de sentido en el orden nouménico. Heide-
[ ,

» L= -

38. Wus ist Metaphysik?, Frankfurt, Klostermana 1965.
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ger, en cambio, ha roto con tada esta tradicion. Seria radicalmente inconse-
g 1c4TMERte fneonse”
cuente tomar{este sostenerse- en—la-nada](sobrenadando la) por asi decirlo, en_
el sentido de una[pura indeterminacién creadorajo de una autodeterminacion

moral como posicion de si. Jugando con los radicales, podria decirse que la

hbertad es, mucho més radicalmente, la]sobre- deterrnmacnonfde 1 que inmora
o _habita, por mor de la nada, en la trascendencia, esto es, en lo abierto del
ser. El nadear de la nada es cooriginario con Ia des-ocultacidén del ser. Tal

Sostenerse en lo abierto del ser e, segiin Heidegger, radicalmente libera&?)‘r,‘"'

porque pone al Dasein en franquia hacia la verdad de su existencia;

Para tal sustitucién (Einsprung) es decisivo: una vez, dar espacio (das
Raumgeben) para el ente en su conjunto; luego, dejarse libre (szch!oslassen)
enla nada, esto_es, liberarse de los idolos (Gdrzen), que cada uno tiene y

“de los que se € cuida a hurtadiflas (WM?, 42). .

Es facil reconocer en esta expresion un eco o resonancia del titulo nietz-
 scheano del Ocaso de los idolos (Gotzen-Dimmerun), pero no tanto por obra
de la negacién critica de una voluntad de poder, cuanto por la fidelidad a la
verdad del ser, o quiz4s mejor, por mor de la trascendencia. A mi juicio, la
afirmacién mas neta y contundente en ;Qué es metafisica? es que «el ser
1no es un engendro (Erzeugnis) del pensar. Mas bien, al contrario, el pensar
-esencial es un Acaecimiento apropiante del ser (Ereignis)» (WM?, 47), es

“decir, ¢l ser no es nunca ob-jeto puesto o pro-puesto, ni un referente ideal

ni un pro-ducto (Erzeugnis) de la libertad humana, como si se tratase de un

/]

_noumeno para un intuitus originarius creador, sino unldestino X Geschick),

1

" al que ésta se debe y un Acaecimiento (Ereignis), al que pertencce.

" "La contraposicién de Erzeugnis y Ereignis es decisiva. El transcendi-
miento del Dasein es requerido y reivindicado por el ser mismo, para el
acontecer histérico de su verdad. Segiin los términos de Heidegger, s¢ tra-
ta de pensar en el ser a través de la nada (iiber das Nichts an das Sein zu
denken) (WM?, 22); pero, igualmente valdria decir, de modo complemen-
‘tario, invirtiendo la proposicién, pensar la nada a través del ser (iiber das

" Sein an das Nichts) o en conexién con la verdad del ser. Se retoma aqui
de nuevo el tema de la angustia, pero con un énfasis especifico en la expe-

rlenma del ser, como el wrascendens schlechthiny, de que se habla en_Ser.

|y tiempo (SuZ, 38; trad. esp., 61) —M_&L__WWM no

¢n sentido ontlco/metafv isico, sino en cuanto a
_tal, o si se prefierg{ a-leto-ldgical en cuanto posibilita o despe|a el claro del

mundo..Es, pues, lo no-ente por més alla del ente en su conjunto, porque
lo trasciende o sobre-pasa, y precisamente por eso puede fundar o posibi-
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litar €l horizonte mundano de lo entitativo. Este ir a través y mas alla de
lo ente, segin Heidegger, es lo propio de la meta-fisica, aun cuando ésta
no acierte a saberlo o reconocerlo en su radicalidad y mistifique con ello
el movimiente de su trascender al tomarlo como relacién con lo ente pri-
mero y supremo. Y en este contexto aparece la formulacién heideggeria-
na: «la nada no es mas que el ser mismon (das Nichts als das Sein selbst)
{WM?, 23). En el epilogo del afio 1943, se precisa alin mas esta sorpren-
dente y extrafia afirmacién:

Sin el ser, cuya abismal {abgrindiges}, pero todavia no desplegada esencia
nos envia la nada en la angustia esencial, permanece todo ente en la falta de
ser (Seinslosigheit). Sélo que ésta como el abandono del ser (Seinsverlassen-
heit) no es de nuevo una nada negativa (ein nichtiges Nichts (WM?, 46).

De ahi que, frente a la nada meramente negativa o nula, propia de la
metafisica, destaque Heideggen la funcién donante de [a nada como la ex-
periencia de la trascendencia del ser en su verdad:

En la clara noche de la nada, por la angustia, resurge por vez primera
la originaria abertura (Offenkeir) del ser en cuanto tal: que hay ente y no
nada. Este afiadido en la oracién por nosotros «y no nada» no es, sin em-
bargo, ninguna aclaracién afiadida, sino la precedente posibilitacién de la
manifestatividad (Qffenbarkeit) del ente en general, la esencia originaria de
1a nada nadificadora descansa en esto: trae al Da-sein, antes que todo, ante
el ente en cuanto tal (WM?, 34).

Es, pues. ia nada del ser (gen. subjetivo), en cuanto trascendegs, o qui-
zas mejor, la nada en el ser, a lo que se refiere Heidegger en Carta so-
bre el Humanismo: «Porque el nadear (nichten) se presenta en el ser mis-
mo» (BH, 152)* o bien, «lo nadeante (das Nichtende) en el ser es la esen-
cia de eso, que llamo nada. Por eso, porque el pensar piensa el ser, pien-
sa la nada» {(Jbid., 156). A la inversa, en cuanto que la metafisica piensa
el ente en su conjunto y olvida la verdad del ser, se cierra al pensamien-
to de la nada, de modo que «mientras mas externamente es pensada meta-
fisicamente, y menos sin el saber de la verdad del ser, tanto mas negativa
(nichtiger) se hace la nada, para ser mas facilmente expulsada en la nega-
cion logica» (Bes., 312-3)*%. '

39. Lettre sur I"Humanisme, ed. bilingiie, Paris, Aubier, 1957. En miftiples textos de la
época, habla Heidegger de la «pertenencia (Zugehdrigkert) del ser a la nada» (BzPh,, 101).
40. Besinnung, cn Gesamtausgabe, Band 66.
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En el epilogo a ;Qué es metafisica? aprovecha Heidegger para confron-
tar esquemiticamente su nocidn de la nada con la de la metafisica. Aho-
ra no se trata del contraconcepto (Gegenbegriff) del ente, del cual y con el
cual nada puede hacerse (es nikilo nihil fif), ni de aquella nada originaria
con la que, seglin la fe cristiana, opera el Creador (ex nikilo fit ens crea-
fum). Frente a ello hace valer la nueva proposicion trascendental: ex nihilo
ome ens gua ens fit, esto es, cada ente, en cuanto es, se aparece y muestra
desde y en la nada-de-lo-ente, que es el ser. Nada posibilitadora y alumbra-
dora, nada silente y liberadora, como la otra cara de la trascendencia del
ser. Ahora bien, cabe constatar en este tratamiento heideggeriano una esen-
cial ambigiiedad. Salvo que Dasein sea igual a Sein, con lo que se volve-
ria a una posicidn de solipsismo idealista extremo, el término «nada» no
significa lo mismo en la experiencia dei fundamento. Experimentada des-
de el Dasein es su nadeidad o in-fundamentalidad en tanto que en deuda
ontolégico consigo y trascendiéndose hacia lo abierto del ser, En cambio,
en relacion al ser (Sein), asi experimentado, nada es la trascendencia o re-
basamiento del ser sobe el mero horizonte de lo entitative intramundano.
El trascenderse del Dasein hacia el ser no equivale sin mas a la apertura
{Offenheit) del ser para el Dasein como un des-bordamiento de su poder,
aun cuando sean correspondientes. Que la trascendencia en cuanto tal sea
finita significa que es una apertura reciproca, en que ambos Sein y Dasein
se implican y necesitan: en el Dasein la finitud significa su déficit o insu-
ficiencia ontologica (ser deudor), que lo tiene abierto, como una herida, al
poder que lo reivindica ¢ interpela, sobre-viniéndole en su manifestacion,
mientras que, para la trascendencia del Sein, la finitud mienta que su des-
ocultacién acaece en el tiempo del Dasein como en un lugar finito, con-fi-
nado, del que necesita como el lugar de su verdad, pero nada dice acerca
del ser mismo, que se sustrae reserva en esta des-ocultacion,

Nétese, por lo demas, el cambio operado por Heidegger en el despla-
zamiento de la cuestidn metafisica. (Por qué hay algo (quelque chose) y
no mds bien nada? Rezaba la pregunta de Leibniz, buscando la razén de
ser de lo que hay, del ente contingente y finito, y llevaba al reconocimien-
to de que hay lo finito, pudiendo no haberlo habido, si ha quedado exclui-
da la nada absoluta en virtud de [a exigencia logico/ontoldgica de un ente
necesario que le de fundamento. Leibniz razona asi: puesto que hay lo que
de suyo no tiene razon de ser, ésta le adviene o sobreviene desde un fun-
damento que lo traspasa, a la par que lo funda. Leibniz salta metafisica-
mente de lo finito a lo infinite, en el orden de lo ente, sin dilucidar el pla-
no trascendental del ser de lo ente en cuanto tal, Ahora, en cambio, tras la
lectura heideggeriana, significa «hay ser», o mejor, dindmicamente, «acon-
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tece ser», «se da» el sentido o la verdad del ser, en un orden trascendental,
y con él, la nada de sus trascender sobre lo entitativo. La correccion va en
contra de la metafisica, incluida, claro esta, la de Leibniz, aunque Heide-
gger no desaprovecha la ocasién para tomarlo como el metafisico que ha
tomado en serio la cuestion de la nada, de 1a mera nada absoluta, cuestion
que, desde Parménides, habia sido despejada con argumentos légico/for-
males, en el pensamiento griego. Porque la metafisica no piensa la nada
nula, cae forzosamente en la tesis de la compacta subsistencia y eternidad
de lo que es. Leibniz, en cambio, ni retrocede ante el pensamiento de la
nada nula, cuya suposicién es mas ficil de admitir que la enigmética fac-
ticidad del mundo, «car le rien est plus simple et plus facile que quelque
chose», nii se le oculta la posibilidad de esa nada en el seno de lo finito, si
no lo sostiene un poder absoluto de fundar, que trasciende ontolégicamen-
te, en «poder y dignidad», por utilizar la expresion platdnica, el orden de
lo fundade. Heideger se asombra, como Leibniz, de esta enigmaticidad de
que «hay ser», «la maravilla de las maravillas», pero no pregunta por de-

’trés de ella, sino que, por asi decirlo, se planta en el destino {Geschick) de

este acaecer como un abismo (Abgrund) intranscendible ¢ insondable. Pero,
de ser posible la nada absoluta, conjuntamente con la nada frascendental,
;como no asombrarse y preguntar desde el seno mismo de ia in-fundamen-
talidad? El enigma de que «hay ser» es tal a la sombria posibilidad de su
no-ser. Pero, puesto que lo hay, y ya estamos en el orden del ser, ;no ha-
bré que preguntarse, al menos, por el alcance de esta potencia de ser? Re-
chazar esta cuestiéon como metafisica equivale a ignorar el verdadero sen-
tido del trascender (meta = trans-ire) sobre lo_entitativo. Podria alegarse,
en contra de esta pregunta, que no podemos dar razén (Grund) de lo que
es, como pretende Leibniz, sin caer en el desvario idealista de la subjeti-
vidad absoluta, sino tan solo reconocerle como el destino de un acaecer,
al que pertenecemos. Pero con ello, ¢no queda sellado este destino como
la vinica verdad? De no ser posible ni siquiera una pregunta de esta indo-
le, la identidad ser = nada, en que insiste Heidegger, resultaria una tesis
equivoca, por confundir en su dilucidacion la nada trascendental (mas alla
de lo ente) con la nada absoluta o nada nula, y corre ademas el riesgo de
naufragar en la inerte afirmacion del destino histérico. Entre la metafisica

como pensamiento_representativo v el «pensar esencial» de lo gue se impo-

ne coanestmo (Geschzck)ly se reserva como misterio { Gehelmms_s) Hei-
" degger no parece dejar lugar a esta interrogacion. Ni siquiera en la forma
del trascender, al modo kantiano, en el lugar abierto de la razén en el bo-
ceto de sus «ideas» trascendentales, Estas parecen no ser mas que las ms-
caras de la nada. Pero, ;de qué nada?, ;de la trascendental o de la nada
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nula? ;Ni siquiera se le ha de abrir el lugar de esta pregunta, aun cuando
sea, como en Kant, en la misma experiencia del limite (Grenze)? De mo-
mento, conviene, al menos, no cerrar la cuestion.

VI. MEDITACION DE LA NADA

La meditacion sobre el «no» trascendental ha sido desarrollada por Hei-
degger al filo de la diferencia ontolégica: el ser no es el ente, es lo otro (4n-
deres) del ente y mas real (seiender) que el ente. En cuanto «transcendens
por excelencia» estd «allende todo ente y toda posible determinacién onti-
ca de un ente» (SuZ, 38; trad. esp. 60). Se opone asi a la habitual posicién
Fnetaﬁsica de ver al ser o bien como un género supremo o bien como una
idea simple y primaria, comprensible de suyo (Cfr. BzPh., 252, 255-6), Para
Heidegger, en cambio, se trata de lo més enigmatico y extrafio (befremd-
lich). Es el ser de los entes, que son, a su vez los entes del ser, en tanto
que éste se esencia en ellos. Estos tienen ser, pero no son el ser, al igual
que ¢l ser no-es-el ente, aun haciéndose presente en él. La circularidad de
Ea f:xpresién se aclara con la distincion del doble genitive: objetivo y sub-
Jetivo respectivamente (ID, 59)*". En el circulo opera, pues, una diferencia,
que implica ser/ente, y, a la vez, distingue en la co-pertenencia el a priori
a-leto-Iégico trascendental (ser) y su des-oculatacién en la diversidad his-
torica de mundo. En Carta sobre el Humanismo vuelve sobre el tema, «El
ser es lo no-ente y, «sin embargo mds seiender que todo ente» (BH,152).
Se trata, pues, de un hilo rojo que atraviesa toda la obra heideggeriana. Di-
ferencia y trascendencia determinan la primacia fundante del ser. Esta dife-
rencia estaba ya presente, aun cuando encubierta, en la ambigiiedad del fo
eon, ¢l ente que estd siendo. Como comenta finamente H. Birault,

[...] en la simplicidad envolvente de un solo y mismo pliegue se encuen-
tra envuelto lo que desarrellard mds tarde como ser y como ente. El eon, el
ente, es el ser del ente y el ente en el ser. Toda la historia de la filosofia oc-
cidental se constituye en el despliegue de este pliegue originario y origina-
riamente olvidado. Este olvido no es unicamente una desaparicion, este ol-
vido tiene valor de conocimiento. Con él, por tanto, se pierde el pliegue o
el repliegue del ser, su replegamiento y desplegamiento, su suspensién y su
retencidn, el velamiento de lo desvelado, la Léthe de la alétheia, 1a no ver-
“dad esencial de la verdad®. . .

41. Identitit und Differenz, Plullingen, Neske, 1957,
42, Heidegger y I'expérience de la pensée, op. cit., 384,
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Esta ambigiiedad originaria ser/ente, que para la metafisica es motivo
de una «extrafia con-fusién» de lo uno y lo otro (HB, 96), segun Heideg-
ger, es, sin embargo, para el pensar esencial, la «re-soluciény» (dustrag) del
pliegue. La clave del asunto esté, pues, en el acontecer de la verdad, equi-
valente, como se ha indicado, al sentido del ser. De ahi que se pueda ex-
plicitar esta diferencia en los términos de verdad ontologica, 1a del ser, en
cuanto a priori de toda manifestacion, y verdad éntica, relativa a lo que el
ente es (SGr., 17), tal como se muestra a la luz del ser, en el claro del mun-
do. La diferencia no supone separabilidad, como si pudieran pensarse ser y
ente fuera de esta relacion. Como precisa Heidegger en el epilogo a ;Qué
es metafisica?, corrigiendo una versidn anterior, «pertenece a la verdad del
ser que el ser nunca (ni€) se esencia (wesf) sin un ente, y que ¢l ente nunca
(niemals) es sin el ser» (WM?, 46)*. La expresion «nunca sin» designa lo
infrangible de la co-pertenencia, pero, a la vez, subraya la diferencia en los
verbos. El ser no es, sino que se esencia o realiza en el ente; el ente sim-
plemente «es», en cuanto se muestra en lo que es a la luz del ser. En /den-
tidad y Diferencia, la férmula alcanza una mayor explicitacion:

El ser en el sentido del! sobrevenimiento que des-encubre {die entber-
gende Uberkommnis) y lo ente como tal, en el sentido de la llegada que se
encubre (die sich verbergende Ankunf), se muestran como diferentes a par-
tir de lo misme, de la inter-cisidn {Unter-Schied) (ID, 62).

El lugar en que acontece el juego de tal sobrevenir del ser y llegada de
lo ente es ¢l Da-sein, al que se califica de nuevo como trascender (iiber-

43, Es significativo hacer notar que se trata de una rectificacién en 1949, del texto del
epilogo de 1943, en que se decia «Das Sein wohl west ohne das Seiende, niemals aber ein
Seiendes ist ohne das Seins». La sorpresa es tanto mayor por cuanto en otro texto sefiala Hei-
degger que s preciso «pensar ¢l ser sin el ente» (Sein okne das Seiende denken» (Zur Sache
des Denkens, 25). En otros parajes, como en La carta sobre el humanismo, se tefiere al ser
mismo (das Sein selsbt) en cuanto pensable en su mismidad, esto es, en cuanto ipsum esse,
mis alld de su concrecién o especificacién como «ser de lo ente». Estas vacilaciones mar-
can la tensién inhente al pensamiento de la diferencia, o al entre del serfente, H. Birault su-
pone que en este dltimo texto, Heidegger se limita a afirmar que hay que pensar el ser «de
manera no metafisica, es decir, sin referencia a su relacién necesaria al enten (Heidegger ef
I'expériencie de la pensée, op. cit., 575). Me inclino a pensar que hay una tensién profunda
entre ambas f6rmulas, indicativa de un cambio significativo en el movimiento heideggeriano.
En todo caso, estas vacilaciones y rectificaciones son responsables de una extrema ambigite-
dad, no sé si consentida, que lastra gravemente el planteamiento ontologico heideggeriane en
un punto que tiene que ver precisamente con el sentido mismo del trascendens del ser en su
verdad; ambigiiedad que, como es de esperar, repercute de nuevo en la cuestién de la nada.
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steigen). La traduccidon que hace Arturo Leite del término alemdn Unter-
Schied por «inter-cision» me parece muy apropiada (trad. esp., 138), por-
que, en ¢l di-ferenciarse, se produce el desgarro o la cesura de un circulo
o de un centro diferenciante. El ser no puede ad-venir o sobre-venir des-
ocultando lo ente sin velarse a si mismo, y ¢l ente no se mantiene en su
llegada a lo des-oculto sin ocultar al ser. Este envelamiento es lo que se ha
llamado antes la nada, pero ahora se precisa la nadificacién, no ya como
mera trascendencia del ser sobre el ente, sino como una in-cisién que se
opera en la inter-cisién, «porque el nadear se presenta en el ser mismo». La
re-solucion (Austrag) desencubridora y encubridora alberga la nada, es de-
cir, 1a fuerza del «no». Y no por casualidad, en De camino al habla, al filo
del comentario de un poema de Georg Trakl, sc habla del dolor (Schmerz),
que sostiene el umbral o inter-medio, donde luce la pura luz. «El dolor pe-
trificé el umbral» —escribe Trakl—, a lo que comenta Heidegger: «El do-
lor en el desgarro es lo unitivo que reiine y separa. El dolor es la juntura
del desgarro» (CH, 25)*. Por y en esta inter-cisién del ser/ente, el Dasein
consiste en una de-cisién (BzPh., 101).

En otros textos, especialmente en Sobre la esencia de la verdad y stem-
pre en ¢l contexto de un analisis del acaecer de la verdad, la nada apare-
ce referida a la sustraccion (Entzug), retraimiento (Zuriickhaltung o Vor-
enthaltung) o quedarse fuera (ausbleiben) del ser, a modo de una epoché
0 suspensién interna, por la que el ser se oculta precisamente como condi-
cidn para abrir el espacio de presentacién y poner al des-cubierto lo ente.
En términos platénicos, podria decirse que en la visibilidad de lo presen-
te o des-cubierto, lo no visible es precisamente ia luz con que se ve. Ti-
niebla es la luz sola, que no se deja ver. Esta reserva, con el tinte som-
brio de un rehusamiento (Verweigerung), indica, pues, un limite constituti-
vo, como un halo de sombra que circunda, o quizd mejor tras-pasa, el en-
tero campo de la presencia. Y esto le permite ahora a Heidegger entender
la Lichtung, no ya como iluminacién, segin la vieja metifora platénica,
sino en cuanto claro del ser, 1o que implica un vaciamiento en el ser mis-
mo para dejar-aparecer lo ente. La ocultacién no se refiere, por tanto, ob-
viamente a un estadio anterior a la des-ocultacién, lo que seria una plati-
tude, sino a su fondo posibilitante, ese fondo abismal, de reserva de sig-
nificatividad, de donde ad-viene todo posible des-ocultamiento. En cuanto
tal lo llama Heidegger el misterio. «La auténtica no-esencia (Um-wesen)

44. De camino al habla, trad. de Yves Zimmermann, Barcelona, Del Serbal, 1987.
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de la verdad es el misterio (das Geheimnis)» (WW, pr. 6, pag. 20)*. En el
misterio reside, pues, el «no» en cuanto limite, in-objetivo, in-calculable
in-domefiable por parte del hombre, pero precisamente en virtud de su po-
tencia inexhausta, en cuanto se sustrac y rehusa, y asi se reserva y preser-
va en su intacta verdad*.

La diferencia y la trascendencia del ser con respecto al ente, que apare-
cen como los arbotantes de la nada, hacen pensar en una idea afin a la mis-
tica De otra parte, la pro-pension de Heidegger al uso de una lengua poé-
tica para escapar al lenguaje conceptual de la metafisica y la profusion de
simbolos y metéforas de inspiracion religiosa refuerzan esta impresion. La
fuerte presencia, por lo demas, de Kierkegaard, Lutero y el propio Agustin
en ¢l trasfondo de Ser y tiempo puede inducir a ello. En muchos aspectos,
que ahora no puedo mds que sefialar, el lenguaje empleado por Heidegger
para la relacion Sein/Dasein, con mencion a la escucha y la correspondencia,
la recepciédn del don o su rechazo, lleva a pensar en una secularizacion de
la teologia agustiniana y tuterana de la gracia. Y, no obstante, no es lo mis-
mo. La interpretacién de la nada en estos términos desvirtiia y hasta distor-
siona la cuestidn. En la mistica neoplatdnica y cristiana, la nada es una ex-
periencia de vaciamiento interior para la recepcién del todo como lo abso-
luto, Ciertamente este ab-soluto ya ejerce de por si una nadificacién, en su
real trascender de todo lo finito y determinado, y como tal poder nadifican-
te aborda a la criatura, para hacerla trascender-se, pero ¢l mismo se man-
tiene como absoluto, incdlume de la nada. Nadifica, pero no implica nadei-
dad; transfigura y transforma lo finito, anegandolo en su infinitud, pero en
&1 no se deniega ni depone su intacta mismidad. La trascendencia de lo ab-
soluto es, pues, un exceso constitutivo, que proviene de su propia plenitu.d
y el que corresponde al propio excessus del espiritu finito. Es la nada misti-
ca neoplaténica, eckartiana, sanjuanista, como experiencia de la trascenden-
cia del ser o del uno con respecto a toda determinacion, o bien, del abismo
insondable de donde surge y donde fenece toda forma*, Como en la tradi-

45. Vom Wesen der Wahrheir, Frankfurt, Klostermann, 1954,

46. Véase a este propdsito mi ensayo «Variaciones sobre la aletheia. La cuestién onto-
logica de la verdad en Heidegger», en E! valor de la verdad (ed. de Juan Antonio Nicolds,
Granada, Comares, 2000, pags. 33-116, especialmente ¢l pr. 3.°, «La aletheia como Lichnng,
pags. 81-116. : .

47, Baste un texto, entre otros, de Jacob Behme: «Cuando considero lo que es Dios,
digo entonces, £t es lo uno frente a la criatura, como una nada cterna, no 'tiene fundamento,
ni principio, ni apesento; y no posee nada més que a si mismo. Es en si mismo sélo uno; no
necesita espacio ni tiempo: de eternidad en eternidad se para en si mismo» (Mm, 1, 2. apud
Isidoro Reguera, Objetos de melancolia, Madrid, Ed. Libertarias, 1985, pag 72).
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cion mistica, «la nada es el bien supremon, asi lo afirma Jacob Béechme®,
el abismo de tiniebla que anuncia la insondable plenitud del ser.

Estos planteamientos, a juicio de Heidegger, pertenecen todavia a la me-
tafisica. De ahi que en un apunte de Meditacién (Besinnung) prevenga con-
tra tales interpretaciones. «Toda mistica —dice— es un limite (Grenze) es-
tablecido por la misma metafisica o para si o contra si. Mistica solo dentro
de la metafisica, esto es, ¢n ¢l circulo de su ambito esencial» (Bes., 403).
Confotrme a este esquema reductivo, la superacién de la metafisica entra-
fia igunalmente un abandono de la mistica, y asi Heidegger, en un salto a la
torera, «se salva de la salida de caracterizar como mistica al pensar desti-
nal del ser» (fdem). Al margen, pues, de tales aclaraciones, que obedecen
siempre a una necesidad de demarcacién y confrontacién hermenéutica, el
verdadero problema, que, a mi juicio, Heidegger pasa de largo, esta en sa-
ber si con elle la meta-fisica no se trasciende mas alld de sl como mero
pensar re-presentativo, tal como él lo entiende, es decir si una metafisica
apofatica de lo uno o del hepékeina tes ousias, o del ipsum esse no entra-
fia ya una conciencia ontoldgica que se escapa al olvido del ser, pues si la
metafisica se produce en y se entiende en si misma como pensamiento del
limite, como ocurre en momentos privilegiados de su tradicion, deja de ser
pensamiento de lo ente.

Para resolver este problema, habria que recurrir a la clave decisiva de
la temporalidad y consecuentemente al cardcter in-finito o finito con que
Heidegger entiende el misterio nadificante del acaecer del ser. Pero aqui se
topa de nuevo con la ambigiliedad generada povr el mismo Heidegger. El
Acaecimiento (Ereignis) implica tiempo, o mas bien, lo abre en el mismo
di-ferir de la di-ferencia. Y en cuanto tempéreo es finito. No obstante, en
la medida en que el ser pueda ser pensado «sin» el ente, o allende lo ente,
implica un acto que tras-pasa la temporalidad, en cuanto es manantial po-
sibilitante de diversos contextos de mundo. Pero, como se ha indicado, el
propio Heidegger ha corregido expresamente esta salida. Por lo demas, fi-
nito e in-finito congtituyen ciertamente una pareja conceptual, que perte-
nece a la metafisica, y en este sentido, tampoco resulta adecuada para el
pensar esencial del ser. De ahi que Heidegger, al hacer raramente uso de
ella, tome una posicién ambigua. En lugar de la distincién ontolégica fi-
nito e infiinite, al modo de Leibniz, la tensién se traslada al orden interno
del «hay ser». «Si el ser (Seyn) —dice— es puesto como infinito, enton-
ces estd justamente deferminado. Pero si es puesto como finito, entonces es

48. «Das Nichgt ist das hiichste Gui» (Sg, 9, 58-59), apud fbid., 179.
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afirmada su in-fundamentalidady» (Ab-griindigheit) (BzPh., 268-9). «In-fi-
nito», no en cuanto in-condicionado ni in-acabado fluyente, «sino en cuan-
to cerrado circulo (Kreis)» (Idem). Aqui de nuevo es perceptible el guiiio
hacia Hegel, pero de inmediato viene Ia corr:accic’m: «Por el contrario, ¢l
Ereignis cs, en su viraje, litigioso (strittigl» (ldem). Circulo, pues, a dife-
rencia del hegeliano, hendido, en cuanto litigioso, donde se da la tension
y la disputa originaria.

VII. LO LITIGIOSO EN EL SER

Realmente en esta nueva experiencia del Sein/Ab-Grund frente a la te-
sis metafisica del Sein/Grund/Ratio sufficiens estd la frontera de la ori-
ginalidad de Heidegger. En la aclaracién de esta no-esencia (Un-wesen)
en el esenciarse (dnwesung) de la verdad del ser, distingue Heidegger la
no verdad pre-esencializante (vorwesende), que no es méis que la oculta-
cién subyacente y sustrayente en toda des-ocultacién, y la «contra-esen-
cian (Gegenwesen) de la verdad, y ésta tiene que ver con el frre o errar
trascendental, con que el Dasein, que no se apercibe del misterio del ser,
insiste en su vagabundeo en lo entitativo®. En tal caso, la ocultacion del
ser (Verbergung), en cuya sustraccién no se repara, s¢ cierra obstinada-
mente, se rehisa hasta en su mero vislumbre o presentimiento, esto es,
se oculta la ocultacion, cae en el olvido, y arrastra al Dasein consigo en
una caida irremediable en lo entitativo. Es el momento trigico de la Ay-
bris de la subjetividad moderna, que se des-vincula del misterio del ser.
;Es esto una accién imputable al hombre o se debe a una nadeidad del
ser? ;Hay, por tanto, un misterio de iniquidad, un sentido inquietante y
terrible de misterio, como el envés o la otra cara de lo sagrado y saluti-
fero en el ser?

De todos modos la expresion in-esencia (Un-wesen) en la esencializa-
cién (Anwesung) del ser es harto enigmética y hace pensar que el claro del
ser, en cuanto vacio, esconde en si una dimension de nadeidad (Nichthaf-
tigkeif). Una mencion a este fondo sombrio aparece ya en Carta sobre el
humanismo, a proposito de la diferencia entre lo salutifero (das Heile) y lo
torvo/perverso {das Grimmige):

49, Véase sobre este punto mi ensayo «Variaciones sobre la Alétheia. La cuestion onto-
l6gica de la verdad en M. Heidegger», recogido en El valor de la verdad. Hermenéutica, se-
mdntica, politica. ed. de M. 1. Frépoli y J. A, Nicolds, Granada, Comares, 2000, pags 33-117.
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N {\mbos pueden tan sdlo presentarse en el ser, en cuanto el ser mismo es lo
Iltlg:oso-(das Strittige). En él se esconde la procedencia esencial del nadear. Lo
que nadifica luce asi como la nadeidad (Nichiafligheit) (BHum., 150-152),

Se trata, pues, de un Acaecer del ser y no de una accién planificada del
hombre. «El nadificar se presenta en el ser mismo y de ningin modo (kei-
neswegs) en el Dasein del hombre, en tanto que pensado como la subjeti-
vidad del ego cogito» (Ibid., 154), En otros términos, lo bueno y lo malo
no son, en primera instancia, acciones ni capacidades del hombre sino dis-
posicionps del ser. «El ser nadea en cuanto ser (Das Sein nichtet als das
Sein)» (Idem). Y més adelante precisa:

Lo nadificante en el ser es la esencia de 1o que llamo nada. Por eso, por-
que el pensar piensa ¢l ser, piensa la nada (BHum., 156).

A lo litigioso se dedican unos pardgrafos centrales es un tema domi-
nante en las Aporfaciones a la Filosofia (Beitrdge) contemporineas con los
trabajos sobre Nietzsche y los ensayos que componen Meditacion (Besin-
nung). Heidegger se refiere a la «interioridad (Jnnigkeit) de la nada en el
ser» (BzPh., 264). Y de nuevo insiste en que lo nadificante no ha de enten-
d_erse como «algo negativo ni como un término o fin, sino como el esen-
cial estremecimiento (Erzitterung) del ser mismo y, por tanto, més real que
cualquier ente» (Ibid. 266). El verbo erzittern —estremecerse, retemblar—
hace pensar en las vibraciones, ondulaciones e inflexiones de un medio o
elemento fluido, y en este caso, la metafora apunta a la historicidad del
ser en cuanto Acaecimiento (£r-eignis). Y en este contexto, sitilia Heideg-
ger su discusién (Auseinandersetzung) con la metafisica hegeliana del es-
piritu absoluto:

La nada no permanece como el indeterminado enfrente (Gegeniiber) del
ente, sino que se desvela como perteneciente al ser del ente. «El puro ser y
la pura nada es [0 mismo». Esta proposicién de Hegel es legitima. El ser y
la nada se copertenecen (gehdren zusammen), pero no porque ambos, —vis-
tos desde el hegeliano concepto del pensar— coincidan en su indetermina-
bilidad e inmediatividad, sino porque el ser mismo en esencia es finito (end-
lich) y s6io se manifiesta en la trascendencia del Dasein sosteniéndose en la
nada (WM?, 39-40).

La neta afirmacion del caracter finito del Ereignis contrasta abruptamen-
tc: con la infinitud del eterno presente de la vida del espiritu. La idea del
di-ferir de la di-ferencia, en cuanto duplicidad de lo originario, estd pen-
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sada por Heidegger a la contra del principio de identidad en Hegel, en que
se absorbe toda diferencia interna de lo ente como momentos superados
de la vida del «concepto», idéntico a si consigo. El di-ferir o di-ferenciar
hegeliano surge de la identidad vacia y se encamina hacia la restauracion
de una identidad concreta. Implica, pues, mediacién de lo inmediato y re-
flexion o vuelta sobre si a través de la negacién:

El espiritu se convierte en objeto, porque es este movimiento que con-
siste en devenir &l mismo un otro, es decit, objeto de su si mismo, y superar
este ser otro. Y lo que se llama experiencia es cabalmente este movimiento
en ¢l que lo inmediato, lo no experimentado, es decir, lo abstracto, ya perte-
nezca al ser sensible o a lo simple solamente pensado, se extrafia para luego
retornar a si desde este extrafiamiento, y es solamente asi como es expuesto
en su realidad y en su verdad, en cuanto patrimonio de la conciencia®.

No es, pues, extrafio que Ia nada aparezca en la Logica de Hegel trans-
fundida con el ser, en la posicién del comienzo: el puro ser como pensa-
miento de lo inmediato ¢ indeterminado y la pura nada, en cuanto vacio
de toda determinacién. Es la nada de cuanto ha de venir, y por lo mismo,
llamada a ser superada en la esencia, como fundamento, y en la vida del
«concepton, donde se guarda y conserva la riqueza sustancial del si mis-
mo; en suma, la figura autorreflexiva del circulo:

Para la ciencia lo esencial no es tanto que ¢l comienzo sea un inmedia-
to puro, sino que su conjunto sea un recorrido circular en sf mismo, en el
que el Primero se vuelve también el Ultimo, y el Ultimo se vuelve tam-
bién el Primero®.

Heidegger, cuya idea de la nada se ha fraguado en confrontacidén con
Hegel, denuncia con mal humor, sin citarlo, esta ecuacion del ser=nada,
en la penuria del comienzo (Anfang), tras-pasados al devenir®, Se tra-
ta —dice un tanto desdefiosamente— de una «ambigiliedad» (Zweideuti-
gkeit), que viene a confirmar «la superfluidad de toda filosofia, en tanto
que pensamiento del ser» (Bes., 58). Hegel sigue fiel al dictum metafisi-
co de que el ser es el género mas universal y vacio. Su universalidad se

50. Phinomenologie des Gerotes, en Werke in zwanzig Binden Frankfurt, Suhrkamp,
1970, 111, 38-39. Hay versién espafiola, Fenomenologia del espiritu, México, FCE, pag. 26.

S1. Wissenshaft der Logik, en Werke, ¥, 1/70; trad. esp. de Rodolfo Mondolfo, Ciencia de
la Légica, Buenos Aires, Hachette, 1956, I, 92.

52. Ibid., V, 1/83; trad. esp. 1, 108,
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paga al precio de su nulidad interior. La negatividad (Negativitif) es pen-
sada como una «privacion de lo absoluto» (Bes., 293) y en este sentido,
pre-su-pone ya lo absoluto, a lo que se trasciende, como la entelécheia de
todo el proceso. Si la nada es lo nulo del mero ser, lo propio del espiritu
es la negacién activa (Nichtigheif) de toda determinacidn, en que no al-
canza la igualdad consigo mismo. Aqui vale no sélo el dicrum de Spino-
za omnis determinatio est negatio, sino que también, a la inversa, omnis
negatio est determinatio, hasta el punto en que se restaura en su plenitud
la unidad o identidad originaria. Mueve ciertamente el vacio, como dice
Hegel recordando a Demdcrito, pero en tanto que este vacio significa la
succién por lo ab—soluto, o la cara negativa®. «La negatividad leva en si
——concluye Heidegger— la absoluta relacion sujeto-objeto» (Idem). «Es
la negatividad s6lo para desaparecer y mantener en marcha el movimien-
to de la superacidén» (dufhebung} (BzPh., 264). Dicho en otros términos,
con Hegel se trata de lo nulo del ser, como estacién primera y provisio-
nal, siempre en funcién de la realidad (Wirklichkeit) final y definitiva del
espiritu, al que ya siempre pre-su-pone; en Heidegger, en cambio, en el
ser esencia la nadeidad (Nichhaftigheit) en cuanto capacidad de anona-
dar, término que debe entenderse en oposicion a la mera Negativitit he-
geliana, como nulidad del ser. Como es frecuente en el estilo heidegge-
riano, una oleada de preguntas preludia el planteamiento:

Pero ;y si fuese el ser mismo lo sustrayente (das Sichentziehende) y lo
que esencializa como rehusamiento? ;Es ésto alge nulo (ein Nichtiges) o el
supremo envie? ;Y no es enteramente la nada, en virtud de esta nadeidad del
ser, aquella potencia (Macht) asignante (zuweisenen), de cuya consistencia
(Bestindnis) surge todo crear (siendo més real que el ente)? (BzPh., 246).

La comparacién con Hegel arroja, pues, una diferencia significativa: para
Hegel el ser es entendido como Grund o razén de ser, y como tal, requie-
e la superacidn de la nada, o de lo meramente nulo, en la efectividad del
espiritu, En cambio, para Heidegger, el ser es Ab-grund, abismo en que se
anega todo fundar y fundamentar, y donde, por lo mismo, puede liberarse

-

53. Con razdn Jean Paul Sartre, 2 proposite de la nada dialéctica de Hegel, se refiere a
«la ambigiiedad de la nocién del trascender hegeliano, que parece consistir ora en un surgi-
miento de lo més profunde de! ser considerado, ora en un movimiento externo por el cual
aquel se ve arrastradow (£! ser y la nada, Barcelona, Altaya, 1993, pag. 50). De todos modos
esta ambigiiedad desaparece cuando se repara en la parcja conceptual steresis (privatio) y en-
telécheia, con la que Aristdteles entiende el movimiento (kinesis).
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histéricamente una nueva epocalidad o claro del mundo. En Hegel, el ser,
trascendido en espiritu, es la consumacion de la historia, pues ha acabado
con el tiempo, reabsorbiéndolo en lo eterno de su propia realidad. En Hei-
degger, en cambio, ¢l ser, en cuanto nadeidad (Nichthaftigkeit) es el con-
tinuo manadero de la historicidad®, como si estuviese tras-pasado por una
herida in-cesante. Asi puede concluir Heidegger:

Antes (el ser en Hegél) es sélo superacion y reunién (logos); ahora, sin
embargo, liberacién (Befreiung) y abismo (Ab-grund) y el completo esenciar-
se (Wesung) en el espacio-tiempo de la verdad originaria (BzPh., 264).

En Hegel, 1a contrariedad ser/nada, traspasdndose en devenir, es una
mera expresion conceptual de lo nulo, que es requerido a trascenderse ha-
cia, o mejor, ser trascendido por una interna exigencia de plenitud, que ya
esté en obra implicitamente en el comienzo (4dnfang) como su télos direc-
tivo. Ser y nada no son propiamente contrarios, sino contradictorios, pero
en el comienzo se trasfunden el une en ¢l otro, en €l mero vacio que des-
encadena el devenir y en tanto que el devenir se da. En Heidegger, en cam-
bio, se trata de una real tensién interna, de modo que el esenciarse del ser
genera nadificacién, y la nada opera, por asi decirlo, o nadifica en el mo-
vimiento de esencializacion del ser mismo:

Pero el no-ser esencia y el ser esencia; el no-ser esencia en la in-csen-
cia un-wesen, el ser esencia como anonadante (nichthafi). S6lo porque el ser
esencia como anonadante tiene como su otro €l no-ser. Como esencia ano-
nadante posibilita y fuerza, a la vez, a su otro (BzPh., 267).

En otro momento se precisa esta nadificacion en términos inequivocos,
que alejan tanto la aniquilacién (Vernichtung) como la mera negacion (Ver-
neinung), entendida como una accion que puede llevar a cabo el sujeto. La
nadificacién es una accién del ser, debida a la nadeidad como un momento
constitutivo. Y en Meditacion (Besinnung) afirma de nuevo contra Hegel:

La nada no es ni negacién del ente ni de la entidad, ni privacion del ser,
despojamiento (Beraubung), que fuera a su vez aniquilacién (Vernichtung),
sino que la nada es el primer y supremo don del ser, en cuanto éste, como
Acaecimiento (Ereignis) se regala consigo y como si mismo en el claro (Lich-
rung) del origen (Ur-sprung) del abismo (db-grund) (Bes., 294-5).

54. Véase a este respecto Vincenzo Vitiello, Heidegger: Il nulla ¢ la fondatione della
storicitd, Urbing, Argalia, 1976,
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La densidad del texto vincula todos los términos que nombran la expe-
riencia fundamental que del ser tiene Heidegger. Ereignis o Acaecimiento
apropiante, «en cuanto ambito, en s{ oscilante, por el que hombre y ser se
alcanzan reciprocamente en su esencia» (ID, 30); Lichtung o claro de ma-
nifestacion de lo ente, Ur-sprung u origen de que mana la historia, pero
a la vez, Grund o fundamento que es propiamente Ab-grund o abismo El
sentido de Ab-grund no se refiere a no necesitar de fundamento, sino z la
nadeidad que en é] obra en cuanto fundamento abisal:

La nada es lo abismalmente (ab-griindig) diferente (Verschiedene) del
ser, la nadificacion (Nichfung) de todo fundamento (de todo apoyo, de toda
protecci6n, de toda medida, de todo fin) y asf apropiacion (Er-eignung) en
lo abierto del rehusamiento (Bes., 99).

En cuanto el ser, al esenciarse, se reserva como ocultacién y rehusa-
miento, niega todo lo firme y estable, todo lo asegurado y protegido, en
el orden de lo ente, y asf libera la posibilidad de mantenerse en lo abierto
sin peraltarfo en un presente absoluto. La Ab-griindigkeit o in-fundamenta-
lidad del ser es su potencia negadora de todo fundar y fundamentar como
algo asegurado y definitivo, y, a la vez, posibilitadora de todo posible cla-
rear histdrico de mundo. Hay, pues, en ¢l mismo abrirse del ser come cla-
ro del mundo, un cerrarse, que de-niega mundo, en cuanto le niega su afir-
macidén como algo solido v definitivo. Nihiliza, por tanto, io fundado, des-
posesiona el presente de su derecho metafisico a ostentar la primacia en lo
ente, lo fluidifica y disuelve, y asi lo pone en trance de otro ad-venir. Se
trata, pues, de la inversidn radical de la tesis hegeliana del ser como espi-
ritu. La finitud del acontecer del Sein como Ereignis es en todo punto con-
gruente con la finitud del Dasein. En cuanto tiempo, el ser se esencia tem-
poralizdndose en una trascendencia, tocada o traspasada de nadeidad (Ni-
chthaftigkeit). El claro del mundo es tiempo, y el da del Da-sein estancia
(Aufenthalt) de tiempo, entrelazo de éxtasis temporales, con un ad-venir se-
llado inexorablemente por la muerte. En un apunte de mediados de los afios
30 precisa Heidegger el sentido de esta finitud, que no puede ser entendi-
da con arreglo a los patrones metafisicos ni como limitacién ni como re-
latividad. La finitud del ser es algo «completamente diferente —precisa—
s la in-fundamentalidad (4b-griindigkeit) del intervalo (Inzwischen), para
la cual la nadeidad de ningin modo es una falta y un limite» (Bes., 88). Si
no falta o Ifmite, cabria pensarlo, como vengo diciendo, como una herida
temporal, que mantiene abierto el horizonte de la trascendencia, pero en
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una apertura que s, existencialmente hablando, anticipacién de la muerte.
La finitud del ser esta, pues, pensada en contra de la «infinitud e incondi-
cionalidad de lo enten. Significa un rechazo —dice en otro lugar— de cual-
quier clase de idealismo» (BzPh.,268). No indica, pues, ni dependencia de
algo otro ni limitacién por algo otro, que le fuera externo. «Es la singula-
ridad (Einzigkeil) de la in-fundamentalidad (4b-griindigkeif) del ser (Seyn)
del Acaccimiento (Ereignis)y» (Idem).

Para expresar esta tensién en el ser mismo, recurre Heidegger a la ve-
nerable palabra pdlemos (disputa), una de las mas nobles y antiguas de la
filosofia, que Heraclito entiende como un destino (Geschick) que asigna
suertes y condiciones a cuanto es:

La disputa (Streit} como esencializacién (Wesung) del «intervalo» (Zwis-
chen}, no en cuanto dejar-hacer-valer (Auchgeltenlassen) de lo contrario
(BzPh., 265).

No se trata, por tanto, ni de contradictorios, al modo de Hegel, ni de
contrarios, como en el esquema kantiano de las magnitudes negativas, sino
del intervalo entrelazante del di-ferir —el «entre dos en lo mismo», el di-
ferir en el origen, que no es desgarro ni escision (Zweiung) de lo uno, sino
duplicidad originaria—. Frente a Hegel, recusado por Heidegger, se esta-
ria tentado de pensar en su cercania a Schelling, quien ponia en la vida de
Dios, no ya la Entzweiung o escision, de que habla Hegel, sino la tension
entre una base inasible de potencia o de ansia infinita, —a la que paradd-
jicamente llama Grund®, siendo en verdad Ab-grund o abismo—, y la in-
teligencia, el verbo o la palabra, que dan forma a tal ansia. Es el conflic-
to entre la voluntad ciega y el entendimiento, que Schelling supone resuel-
to metafisicamente en Dios, aun cuando en el mundo se presente en una
tension productiva. Sin embargo, el abismo nadificante no es en Heideg-
ger este poder originario e informe, sino la nadeidad inmanente al propio
clare del mundo.

E! ocultarse del ser abre el claro del mundo, y a la vez, lo de-niega o
nihiliza por estar en falta o en hueco. El sustraerse es reserva de signifi-
cacidn, pero también limite de cuanto es y aparece en un campo de senti-
do. El rehusar-se del ser cierra como misterio acogedor, y, conjuntamente,

55. Schelling, fnvestigaciones filosdficas sobre la esencia de la libertad humana, Barce-
fona, Anthropos, 1969, pag 169.
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como opacidad que obnubila y pervierte. Lo salutifero y lo terrible presen-
tan las dos caras equivocas y entrelazadas del «intervalo». En otros textos,
Heidegger presenta esta tensién originara en el ser mismo como la dispu-
ta entre ¢l mundo (Welt), como lo que se abre a la luz, y la tierra (Erde,
Natur) como 1o que se reserva, y con ello, sustenta y, a la vez, amenaza la
fragilidad del mundo. En la brecha del «entre» esta la obra del creador. El
ejemplo privilegiado serfa Ia obra de arte, que al poner en obra la verdad,
es el lugar de la disputa entre el mundo, que se expone, y la tierra, que se
muestra como lo que se cierra®. Como el templo griego, en la soledad del
cabo Sounion, cercado por el mar y la noche, sobre la desnudez de la tie-
rra destella un resplandor de belleza, un mundo fragil de sentido, que la ti-
niebla amenaza con tragarse.

En la inter-cision (Unter-schied) originaria se instala la de cision (Ent-
scheidung) del Dasein en el seno de la disputa (Streif). De-cision entre
mundo y tierra, aparecer y cerrarse, que no ¢s una eleccion (Wakhl) al arbi-
trio del hombre, sino la re-solucidén (BzPh,, 100-1) por la que éste se abre
al misterio de la Ab-griindigkeit del ser, o se cierra a lo que se le sustrae
como misterio, y entonces erige lo ente como su absoluto dominio. En tal
caso, el acaecimiento (Er-eignis) del ser, en vez de apropiante, acontece por
modo extrafiante (Ent-eignis), como la obeecacion destructora que acompa-
fia a la Aybris. El nadear de la nada, en la nihilidad del claro del ser, puede
ser asi la reserva acogedora de la que mana la historia o el rechazo anona-
dante con que ¢l ser replica a la obcecacion del Dasein. El ser necesita del
Dasein para esencializarse (wesen} como ser, y el Dasein es interpelado
o requerido por el ser mismo a mantenerse en la relacién apropiadora, so
pena de precipitarse en el errar y el extravio. El nadear del ser, en virtud
de la de-cisioén del Dasein, puede ser propicio como una nada liberadora y
engendradora, o perverso y destructivo come una nada anonadante. Inevi-
tablemente, viene a las mientes aquella de-cision originaria entre ser y no-
ser, verdad y apariencia, que Parménides habia situado en el lugar origina-
rio de toda metafisica. Pero ahora no es aquella nada nula, excluida del ser
mismo, como su contraconcepto, con el fin de preservarlo en la verdad de
lo siempre presente, sino la nada insita en la intimidad del ser mismo, ins-
tante en él, como su herida de in-fundamentalidad, gracias a la cual puede
manar la historicidad y la creatividad del hombre.

56. «Der Ursprung des Kunstwerkes», en Holkzwege, Frankfurt, Klostermann, 963, pags.
37y 51. )
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VIII. ;MAS ALLA DEL NIHILISMO?

Todos los anélisis precedentes nos permiten una mds profunda com-
prension del nihilismo. Nihilismo, piensa Hetdegger, no lo hay alli don-
de se hable mucho de la nada, sino donde no se piensa su esencia. Vol-
viendo del revés la frase, se diria que el nihilismo sélo comienza a des-
pejarse cuando el pensamiento afronta la nada, y a su luz, la verdad del
ser. Y, puesto que el pensar es ya de suyo una accién (Tun), como re-
cuerda Heidegger, ;como adoptar una adecuada posicién ante o en me-
dio del nihilismo? Es el tema que plantea Ernst Jiinger en su escrito Ue-
ber die Linie. «No hay ninguna duda —dice— de que nuestra existen-
cia total se mueve sobre esta linea critica (...} Aqui no sirven astucias ni
tampoco huidas» (AN., 50)*", «Critica» en cuanto de-cisoria y de-cisiva,
en que se separan o pueden separar dos edades histéricas. Pero, jcomo
atravesarla? Lo que da Jiinger son tan sélo indicios de que algo se mue-
ve en esa linea, apuntando a su superacion. jQué habrd trans lineam?
«El instante en que se pase esta linea, —dice, al modo heideggeriano—
traerd una nueva donacidn del Ser, y con ello comenzard a resplandecer
lo que es real» (AN., 53). En su réplica, bajo el titulo «la cuestién del
ser», Heidegger problematiza el planteamiento jiingueriano acerca del ni-
hilismo, su diagnéstico y prondstico, por hallarlo todavia enredado en el
lenguaje de la metafisica. «Usted mira y pasa por encima de la linea; yo
solo miro la linea por Vd. representaday (AN., 78)%®. Mis que un trans-
lineam, como si ya estuviéramos cruzandola, es preciso —reclama Hei-
degper—, demorarse aiun mas, meditando acerca de la linea misma (de
linea), de este confin, que es el hombre mismo, en que se lleva a cabo
la de-cisién fundamental entre ser y no-ser. Y amistosamente le corri-
ge que la nueva donacién del ser no estard allende la linea sino en la 1i-
nea, misma que se cruza.

Ambos, sin embargo, estin de acuerdo en que de nada valen los inten-
tos reactivos sino para agravar la situacion. Y menos que nada recurrir a la
metafisica, con voluntad restauradora, cuando es ella, la metafisica, la causa
del nihilismo impropio y de su consumacién. En ese cuadro cabe también
Nietzsche, como cree haber probade Heidegger en su denso y largo estu-
dio sobre Nietzsche, donde incluye su tesis del ser del ente como voluntad

57. «Sobre la linea», recogido en Acerca del nikilismo, trad. esp. de J. L. Molinuevo, Bar-

celona, Paidds, 1994,
58. «Hacia la pregunta por el ser», recogido igualmente en Acerca del nihilismo.
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de poder en el marco de la filosofia de la subjetividad. La superacién del
nihilismo que emprende Nietzsche es, pues, segtin Heidegger, —dicho sea
de modo dialéctico-— «la negacidn de la negacidon» de la vida ocasionada
por la metafisica platénica, y, por tanto, en in-versién del platonismo y su
planteamiento idealizante, merced a una trans-valoracién creadora a partir
de la voluntad de poder. La trans-valoracion nietzscheana brota asi de un
acto de negacién, que no es mas que el querer originario de la vida, como
voluntad de voluntad:

La voluntad de poder es la voluntad que se quiere. Como tal voluntad
y en su orden aparece, temprano prefigurado e imperante de diversos mo-
dos, aquello que representado desde el ente, le sobrepasa y dentro del so-
brepasar retroactiia sobre ¢l ente, ya sea como el fundamento del ente, ya
sea como su causacion (AN., 110).

(No se estd acaso dentro del concepto de fundamentacidn, propio de
la subjetividad moderna, basado en la trascendencia como negatividad? Y
con Nietzsche, también lo estd JNinger cuando exalta la forma del trabaja-
dor como el cufio del ser de lo ente en la naturaleza y en la historia. Fren-
te a €l, aclara Heidegger volviendo sobre la quaestio disputata del huma-
nismo moderno:

El aparecer de la forma metafisica del hombre como fuente de donacién
de sentido es la consecuencia tltima de la posicién de la esencia humana
como subiectum normativo. Conforme a ello, se transforma la forma inter-
na de la metafisica, que consiste en lo que puede denominase como la tras-
cendencia (AN., £9),

La libertad es la trascendencia y por eso es en si misma negatividad. De
Descartes a Stirner, Nietzsche o Sartre, a través de Fichte o de Hegel, se de-
sarrolla el arco de una voluntad soberana, a la que nada ata ni condiciona,
pues ella es para si su propia creacion. Pero toda creacidn brota de la nada y
se reserva el derecho a nadificar su propia obra. El «espiritu es el poder de
decir no». Esta negatividad puede ser o bien pro-ductiva, como en el caso de
la dialéctica hegeliana, cuyo «rasgo fundamental es la absoluta negatividad
como la fuerza infinita de la realidad, es decir, del concepto existente» (AN.,
99); o bien, trans-evaluativa como en Nietzsche, al servicio de un incrememto
de la voluntad de poder, o meramente creativa (desposesiva) como en Sartre,
o destructiva y autoposesiva, como en ¢l caso extremo de Stirner. Se trata
de diversas formas de secularizacion e inmanentizacién en distintas figuras
del creacionismo cristiano en el sujeto moderno. Quien pone el ser desde la
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nada, puede revocarlo en eila. Las palabras finales con que Stirner cierra El
Unico y su propiedad dan el secreto dltimo de todo el proceso:

Yo soy el propietario de mi poder, y lo soy cuando me sé Unico. En el
Unico, el poseedor vuelve a la nada creadora de que ha salido (...) Si yo
baso mi causa en mi, el Unico, ella reposa sobre su creador efimero y pe-
recedero que se devora a s mismo, y yo puedo decir: Yo he basado mi cau-
sa en la Nada®.

Superar el nihilismo impropio exigiria pensar, no ya a la contra de la
metafisica moderna de la voluntad, sea la de Fichte, Hegel, Schopenhuaer
o Nietzsche, sino socavandola en su misma fundamentacidn. Mas que supe-
rar (fiberwinden), en el sentido de dejarla atras, es un convalecer (verwin-
den) de ella, como de una enfermedad, un sobreponerse y reponerse de ella,
para a su través recobrar la memoria de lo que ella dejo caer en el olvido:
la verdad ontoldgica del ser mismo,

La torsién de la metafisica es torsion del olvido del ser: la torsion se
orienta hacia la esencia del ser. La abarca a través de aquello que exige esa
esencia misma, en la medida en que reclama aquel dmbito que la eleva a lo
libre de su verdad (AN., 114).

Pero, como se acaba de mostrar, para esta torsidn se requiere repensar
la trascendencia, esto es el sobrepasar lo ente a través de la nada, en cuan-
to nada del ser. Parad6jicamente, no se puede superar el nihilismo si, en
medio de la nada impropia, —improductiva o destructiva— no se recobra
la otra nada posibilitadora y alumbradora:

;Desaparece la nada con [a consumacion, o, al menos, con ia superacién
del nihilismo? Presumiblemente sélo se llega a esta superacidn si en lugar
de Ia apariencia de la Nada anonadante llega la esencia de la Nada transfor-
mada en el Ser, y puede alojarse en nosotros mortales (AN., 106).

Subrayo [a palabra «mortal», porque se trata de la experiencia que el
Dasein finito tiene de la trascendencia en que se le da o se le manifiesta el
ser. Tal experiencia estd inevitablemente cruzada por la nada de lo radical-
mente otro del ente y mas que ente. Heidegger no conoce ofra resolucion
del problema. Por eso no se trata de cruzar mas alla de la linea, sino en y

59, Max Stiner, £/ Unico y su propiedad, Barcelona, Mateu, 1970, pig, 252.
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desde la linea critica, en el confin mismo que es el Dasein, saber transfor-
mar la nada imptropia en nada propicia o bienhechora. En su réplica a Jin-
ger, Heidegger se limita a repetir insistente y obsesivamente su tinico men-
saje, bien explicito desde el temprano ;Qué es metafisica?:

Sélo porque la pregunta JQué es metafisica? piensa de antemano en el
sobrepasar, en el franscendens, en el «Ser del ente, puede pensarse ¢l No
del ente», aquelta Nada que con igual originalidad es lo mismo que €l Ser
(AN, 121).

Partian estas refiexiones de la confrontacion (duseirandersetzung) de
Heidegger con Leibniz, a propdsito de la formulacién de la pregunta por el
ser de lo ente frente a la nada, como candmica del proceder de la metafisi-
ca. No seria improcedente volver de nuevo sobre ello para cerrar la cues-
tién en circulo. Al desconectar de la pregunta metafisica la referencia a la
pura nada (ouk on), como contraconcepto del ser (Gegenbegriff), abandona
Heidegger el suclo de la metafisica con su vision del ser como lo presente
permanente, librado y asegurado del asalto de Ia nada, y, por tanto, idénti-
co e inmutable en su pura referencia a si mismo. Como fruto de esta epo-
ché de la nada absoluta, como lo meramente nulo, puede Heidegger rega-
nar una nada de y en el ser, la nada trascendental, que expresa lo abismd-
tico (Abgriindigkeif) del ser y su trascender en lo ente. Ambas dimensio-
nes se recogen en el Acaecimiento propicio, que abre y funda el tiempo del
claro del mundo. En este sentido, Heidegger es un filosofo del devenir, al
estilo heracliteo, pero, a diferencia de Hegel, este devenir no se reabsorbe
en la vida inmanente del espiritu, que ha acabado con el tiempo, ni tampo-
co reitera lo ya sido, acontecido, al modo de Nietzsche, en la voluntad que
se quiere y se afirma incondicionalmente a s misma. Dicho en otros tér-
minos, este devenir no se fragua en la forma o consistencia del ser, antes
bien el ser mismo se fluidifica y dispersa en una dehiscencia de contextos
de mundo, y se sustrac siempre, mis alld de su histérico despejamiento o
claro de mundo, como reserva de pro-mision futura, pero de un futuro fi-
nito, porque estd sellado de antemano por la muerte. No hay un eterno re-
torno de lo mismo, sino un fluir de la diferencia de-vuelta sobre sf misma.
La vuelta (Kehre) a partir del eschaton metafisico del nihilismo, no repite,
sino que reabre lo originario en «otro comienzo», para que pueda ser ad-
venidero, esto es, promesa y garantia de un nuevo modo de habitar el mun-
do. Tal vuelta no acontece por obra exclusiva del hombre, aun cuando éste
pueda prepararla en la pregunta y la meditacién. Puesto que €l no dispone
de la economia de des-ocultacidn, se necesita que el ser mismo incite al
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retorno y lo propicie, como el modo de volver a si desde el extravio extra-

* fiante de su esencializacion (Wesung) en mundo cientifico/técnico.

La superacién del nihilismo, como extrema figura metafisica de mundo
en la civilizacién cientifico/técnica, exige, pues, un transito, pero no trans
lineam, sino in linea, o, por mejor decir, un tras-paso en que el mundo del
«dispositivo armazon» (Gestell) se abra o se horade, en su punto culmi-
nante de penuria, hacia el mundo de la «cuaterna» (Geviert), que ensam-
ble en copertenencia propicia las relaciones entre tierra y cielo, mortales
y dioses. S6lo entonces el Acaecimiento extrafiante (Ent-eignis) del ser, en
la historia de la metafisica, se trueca en el Acaecimiento propicio (Er-eig-
nis} y genuino. Esto no significa que ambas figuras de mundo se con-fun-
dan en lo igual, sino que se trans-funden en lo mismo, esto es, a-portan y
re-fuerzan sus posibilidades especificas integrandolas en una nueva actitud.
Gestell y Geviert son, pues, simultaneos, como envés y revés de la trama
de la metafisica, en cuanto historia destinal del ser. Ahora bien, esto su-
pone que lo litigioso (das Strittige) (polemos) en el ser mismo puede es-
tabilizar su tension entre presentacion (4n-wesung) y nadeidad (Nichthaf-
tigkeir) en un equilibrio saludable. Con otras palabras, seria preciso que 1a
nada que opera en el mundo del «dis-positivo armazén» (Gestell) deje de
ser una posibilidad efectiva de no-ser, de devastacion y aniquilacién (Fer-
nichtung) del mundo, y se trueque en la nada nadificadora que relativiza y
horada su pretension de constituir un tiempo definitivo y absoluto. Y pues-
to que en esta vuelta o con-version interna, el ser ha de tomar siempre la
iniciativa, que lo salutifero (das Heile} ¢ indemne sobrepuje a lo torvo y
perverso (das Grimmige). Como ha sefialado Michel Haar,

Para que haya simultaneidad del Gestell y el Ereigmis, del pensamien-
to calculador y del pensamiento del ser, ;jno es preciso que el doble rostro
del Jano bifronte repose sobre un solo y Unico busto, —o zdécalo— como
se vera? Para no concluir en una impensable escisién en el ser, jno es pre-
ciso admitir que su dimensién indemne, aquella que vuelve, no haya sido
herida por la errancia metafisica ni por la penuria final? Por consiguiente,
¢que el ser no haya sido radicalmente comprometido {compromis) y desga-
rrado en su fondo por su transcurso epocal y que, hasta cierto grado, per-
manezca en si mismo (en luf méme) imperturbable?®,

Con esta pregunta retomo ¢l hilo de mi planteamiento al final del para-
grafo V. Me interesaba alli por una pregunta acerca de la potencia de ser

60. Michel Haar, «Le tournant et la détresse» en Martin Heidegger, Paris, Cahiers de
I"Herne, 1983, pag. 327.
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en medio de su «in-fundamentalidad» abisal. Pero si el tiempo de la erran-
cia es recuperable, reconvertible en una nueva orientacion, esto supone que
en el ser mismo, en su reserva, —no a de sentido sino de poder— ha de
darse un fondo indemne e inexhausto de potencia, que lo haga, por asi de-
cirlo, invulnerable al acaecer de lo torvo o perverso. O, en otros términos,
que el don del ser, en el orden trascendental del «hay ser», encierra una
dimension de innovacién y resurgimiento, de recuperacion, en que se jue-
ga la ambivalencia de la nada nadificadora. Lo torvo de la nada destructi-
va se compensa y supera, en el ser mismo, por lo salutifero de la otra nada
regenadora. (No se guarda aqui en eco, una ultima aunque débil resonan-
cia, de caracter per-fectivo de esse, que suena en el trasfondo de toda me-
tafisica genuina? Aun en medio del litigio, apunta, al menos, la posibilidad
de un clarear del mundo en el «otro comienzo». En este sentido se abre el
lugar de una pregunta acerca de «cdmo orientarse en el pensamiento», en
el sentido kantiano del término, en un tiempo de extrema penuria y nece-
sidad, ;No estd acaso el mejor sentido de la razén prictica, comprometi-
do en esta apertura?

Ahora bien, a esta in-citacion del ser a la vuelta (Einkehr), gratuita y
libre como un don, ha de corresponder la dis-posicidn del Dasein a dejar-
se tomar por esta iniciativa. La confianza es la forma mas propia de la fe.
Pero no serd ya la fe utépica de la modernidad en el reino soberano del
hombre ni la fe escatoldgica cristiana en el reino de Dios, sino la confian-
za del que pregunta y medita y actiia como mortal, sabiendo que hay cosas
que escapan al circulo de lo posible, segin la ley de la tierra. $6lo enton-
ces podra ser tras-pasado el nihilismo.

Granada, junio de 2006
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