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PRESENTACIÓN 

Es conocida la sentencia de Hegel según la cual así como el indivi
duo es siempre hijo de su tiempo, también la filosofía es su propio tiem
po aprehendido en pensamientos.1 La sentencia marca, por cierto, un 
condicionamiento histórico de la filosofía. Sin embargo, ser hijo de su 
tiempo no equivale, sin más, a ser esclavo de él. Y la tarea propia de la 
filosofía no consiste, según Hegel, simplemente en replicar su tiempo 
sino, más bien, en elevarlo al plano del concepto y, con ello, al mismo 
tiempo en restituir y 'conservar la totalidad de sentido que el tiempo 
mismo, más bien, ha disgregado.2 Parece, pues, que la filosofía, al refle
jar su tiempo a través del pensamiento, a la vez, ya lo ha trascendido y, 
en cierto modo, superado. Así corresponde, asimismo, a una relación 
filial genuina y lograda que ,  como tal, contiene necesariamente en sí 
tanto el momento de la continuidad con el pasado como también el de 
la proyección al horizonte abierto del futuro. 

Más allá de la dispersión casi inabarcable que parece signarlo, tam
bién el pensamiento filosófico contemporáneo ha hecho justicia, a su 
modo, a las exigencias que derivan de la caracterización formulada por 
Hegel . Y, tal vez, haya que decir incluso que esa misma dispersión, que 
tan poco confortable suele resultar a la hora de abordarlo, debe verse, 
en definitiva, como un rasgo inevitable de la respuesta que el pensa
miento filosófico del presente ha debido dar a la peculiar interpelación 
que procede de su propio tiempo. En efecto, si ha de creerse al diagnós
tico más ampliamente difundido entre los propios pensadores contem
poráneos, la d ispersión y la fragmentación deberían verse como dos de 

1 G.W.F. Hegel, Grundlinien der Philosophie des Rechts, Wel'!ce Bd. 7,  ed. E. Moldenhauer 
y K. M. Michel, Frankfurt a.M.,  1970, p. 26. 

2 G.W.F. Hegel, JenaeJ· Schríften 1801-1807, Werke !3d. 2, ed. E. Moldenhauer y K.M. 
Michel, Frankfurt a .M., 1970, pp. 120 y ss. 
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los caracteres más reconocibles de una época signada fundamental
mente por el imperio in·estricto de la tecnociencia a escala planetaria y 
por la  crisis definitiva de los metarrelatos, es decir, de los dispositivos 
discursivos de justificación dotados de pretensiones máximas de vali
dez universal y destinados, como tales, a proveer una visión de conjun
to unitaria y comprensiva, que hiciera posible una instalación más o 
menos apacible por parte del hombre en la compleja y amenazmite rea
lidad que lo rodea. En el plano estrictamente filosófico, puede decirse 
incluso que el último intento sistemático ele carácter totalizador se en
cuentra, precisamente, en la propia filosofía hegeliana, cuya crisis, poco 
después de la muerte de Hegel, trajo consigo un agotamiento ele la 
voluntad especulativa y una dispersión de discursos filosóficos que, vis
tas las cosas retrospectivamente, al parecer no hacían sino presagiar 
los rasgos que iban a ser dominantes, tiempo después, en la totalidad 
de la cultura europea. 

No es azaroso, por tanto, que pensadores ele la talla de Nietzsche y 
Heidegger hayan visto en el advenimiento del nihilismo el fenómeno 
definitorio del estado de la civilización en la época de la t.ecnociencia, 
bastante antes de que las formas más dramáticas de expresión del fe
nómeno pudieran alcanzar a desplegarse en toda su dimensióri. Sería, 
sin embargo, un enorme error suponer que el de haber anunciado el 
advenimiento del nihilismo constituye un privilegio reservado tan sólo 
a las voces de esos dos grandes titanes de la filosofía poshegeliana. 
Muy por el contrario, hay todo un coro, por momentos armónico y por 
momentos discordante, de voces muy diferentes, procedentes no sólo 
de la filosofía sino también del pensamiento político, la literatura e 
incluso la teología, que, hundiéndose a veces hasta tiempos m uy remo
tos, anticipan, acompañan o bien prolongan el inquietante vaticinio 
emanado de las gargantas gigantescas de ambos filósofos y dan lugar 
así a una impresionante polifonía. 

La presente obra del profesor Franco Volpi, dedicada a la historia 
del concepto de nihilismo, ofrece una ayuda inmejorable a quienes quie
ran aprender a distinguir los matices y las resonancias que confluyen 
en un cluster son<tro que, de tan potente, amenaza ya con volverse 
ensordecedor y perder así toda nitidez. Lo que Volpi -uno de los espe
cialistas más reputados de toda Europa en el ámbito del pensamiento 
alemán poshegeliano, en general, y heideggeriano, en particular- ofre
ce al lector es una clara y penetrante reconstrucción de las principales 
etapas del proceso que, remedando a San Buenaventura, h a  caracteri
zado como un itinerarium mentís in nihilum. La reconstrucción es ela
borada al hilo de la presentación de los autores y las fuentes más im
portantes, desde los orígenes rusos hasta los desarrollos más relevan
tes del pensamiento posheideggeriano, pasando incluso por figuras ac
tualme:1te tan poco recordadas como la de Max Stirner o, s implemen
te, tan Ignoradas como la de Albert Caraco, por mencionar tan sólo dos 
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entre muchas. La amplitud de l  material considerado es poco menos 
que enciclopédica y resulta, por lo mismo, altamente sorprendente el 
hecho de que éste haya podido ser abarcado en un texto tan claro, tan 
bien articulado y de una extensión más que razonable, que combina de 
modo admirable la discusión de detalle con la visión panorámica. La 
maestría con que el autor ilustra lo esencial de cada posición conside
rada, a través de la selección de textos adecuados, y el impecable ma
nejo técnico de las fuentes, generalmente leídas y traducidas desde el 
original, hacen que resulte difícil imaginarse una mejor introducción 
histórico-crítica al conjunto de problemas centrales que se vinculan 
con el fenómeno del nihilismo en el pensamiento centroeuropeo con
temporáneo. Lo que resulta de ' la reconstrucción proporcionada por 
Volpi es, en definitiva, una suerte de fenomenología histórica de la 
lógica interna que subyace en la génesis y el despliegue del pens&mien
to nihilista, tras la crisis de los intentos de integración totalizadora 
que caracterizaron el proyecto de la modernidad. 

Quiero agradecer al profesor Volpi, cuya amistad me honra, su ge
nerosa disposición a ceder los derechos para América Latina de la nue
va edición, corregida y ampliada, de la obra, a fin de que pudiera ser 
publicada como el primer volumen de la nueva colección Fenomenología 
y Hermenéutica, cuya responsabilidad la Editorial Biblos ha  querido 
confiarme. Le agradezco también su buena voluntad para responder 
mis preguntas y, sobre todo, para revisar la versión final de la traduc
ción que realicé junto con mi esposa Cristina. Esta revisión, larga y 
penosa, sin duda, incluyó la confrontación de las ediciones en lengua 
original de prácticamente todas las obras citadas en el texto que no 
hubieran sido escritas en italiano, con el fin de reemplazar las edicio
nes italianas empleadas en la versión original del texto y de garantizar 
así la mayor exactitud posible de la traducción de los pasajes citados 
ofrecida en la versión española. Como consecuencia del reemplazo de 
las ediciones italianas por las originales, también la bibliografía sufrió 
importantes modificaciones. 

Finalmente, a Javier Riera, responsable de la Editorial Biblos, de
seo agradecerle, una vez más, su amistad, su confianza y su enorme 
paciencia para afrontar las largas demoras que sufren habitualmente 
estos proyectos, al menos cuando caen en manos tan poco eficaces como 
las mías. 

Alejandro G. Vigo 
Santiago de Chile, marzo de 2005 



Capítulo primero 

"ITINERARIUM MENTIS IN NIHILUM". 
HACIA UNA HISTORIA DEL CONCEPTO 

Y DEL PROBLEMA 

Entre el hombre y la nada se 
a traviesa la sombra de Dios.· 

El hombre contemporáneo se encuentra en una situación de incerti
dumbre y precariedad. Su condición es similar a la de un viajero que por 
largo tiempo ha caminado sobre una superficie helada, pero que con el 
deshielo advierte que el banco ele hielo comienza a moverse y se va 
despedazando en miles ele placas. La superficie ele los valores y los con
ceptos tradicionales está hecha añicos, y la prosecución del camino re
sulta difícil. 

El pensamiento fil0sófico ha intentado ofrecer un diagnóstico ele tal 
situación, de los males que afligen al hombre contemporáneo y de los 
peligros que lo amenazan. Y ha creído poder detectar la causa esencial 
de todo esto en el "nihilismo" . Pero ¿qué es el nihilismo? 

Como término, el nihilismo ya hace su aparición a caballo entre el 
Setecientos y el Ochocientos en las controversias que caracterizan el naci
miento del idealismo alemán. Más tarde, en la segunda mitad del siglo 
XIX, llega a ser tema general de discusión. Pero emerge como problema, 
en toda su virulencia y vastedad, recién en el pensamiento del Nove
cientos .  Como expresión de tentativas artísticas, literarias y filosóficas 
dirigidas a experimentar la potencia de lo negativo y a vivir sus conse
cuencias, ha traído a la superficie el malestar profundo que hiende como 
una grieta la autocomprensión de nuestro tiempo. Ya Nietzsche lo apos
trofaba como "el más inquietante" de todos los huéspedes. Mientras 
tanto, este huésped siniestro merodea ahora por todas partes ele la casa, 
y no ti.ene sentido ya seguir haciendo como si no estuviera o sencilla
mente intentar ponerlo ele patitas a la calle. Pero ¿qué es lo que signifi
ca verdaderamente "nihilismo"? 

Encontramos la respuesta a nuestro interrogante en Nietzsche, el 
primer gran profeta y teórico del nihilismo. En un fragmento escrito en 

·Los epígrafes de los diferentes capítulos están tomados de Nicolás Gómez D<lviln. 
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16 El nihilismo 

los ültimos destellos de lucidez, en el otoño de 1887, haciéndose él mis
mo la pregunta , Nietzsche responde: 

Nih ilismo: falta el  fin; falta la respuesta al "¿para qué?"; ¿qué 
significa nihilismo? Que los valores supremos se desvalorizaron. 
(Nietzsche, 1988: XII, 350) 

El nihilismo es, por lo tanto, la situación de desorientación que apa
rece una vez que fallan las referencias tradicionales , o sea, los ideales y 
los valores que representaban la respuesta al "¿para qué?", y que como 
tales iluminaban el actuar del hombre. En otro importante fragmento 
escrito en el invierno de 1887-1888 Nietzsche ilustra posteriormente la 
dinámica que instiga la desvalorización de Jos valores supremos y pro
voca la llegada del nihilismo: 

El hombre moderno cree de manera expe.rimental ya en este va 
lor, ya en aquél, para después dejarlo caer; el círculo de los valo
res superados y abandonados es cada vez más amplio; se advierte 
siempre más el vacío y la pobreza de val01·es; el  movimiento es 
imparable, por más que haya habido intentos grandiosos por 
desacelerarlo. Al final, el hombre se atreve a una crítica de los 
valores en general; no reconoce su origen; conoce bastante como 
para no creer más en ningún valor; he aquí el pathos, el  nuevo 
escalofrío . . .  La que cuento es la historia de los próximos dos si
glos . .. (Nietzsche, 1988: XIII, 56-57) 

Entre tanto, la profecía de Nietzsche -este Saulo raptado por la de
mencia en el camino a Damasco- se ha confirmado. El fuego que él en
cendió se extiende hoy por todas partes. Cualquiera puede ver que el 
nihilismo no es tanto el oscuro experimento de extravagantes van
guardias intelectuales, sino que forma parte ya del aire mismo que res
piramos. Su presencia ubicua y multiforme lo impone a nuestra consi
deración con una evidencia que solamente está al mismo nivel de la 
dificultad de abarcarlo en una definición clara y unívoca. En cuanto al 
diagnóstico del nihilismo, sobre la anámnesis de las patologías y del 
malestar cultural que representa, los ánimos se dividen. Incluso las in
dagaciones históricas sobre la génesis del término han traído a la luz 
los indicios de una manifestación compleja y ramificada del fenómeno. 

Como una primera definición indica, siquiera por respeto a la etimo
logía, el nihilismo -de nihil, nada- es el pensamiento obsesionado por 
la nada. Si así fuese, se podría intentar volver a encontrar el nihilismo 
Y sus huellas poco menos que por todas partes en la historia de la filoso
fía occidental, por lo menos en todo pensamiento en el cual la nada 
acampa como problema central, a pesar de Bergson que la contaba en
tre los seudoproblemas (Bergson, 1 970 : 1306). 

�n ta� senti�o,  Gorgias podría ser considerado el primer nihilista de 
la historia occidental por la fulmínea inferencia que de él se nos ha 

[; 
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transmitido (fr. 3) : nada existe; pero si algo existiese, no sería cognosci
ble ;  y si d e  todos modos fuese cognoscible ,  no sería comunicable 
(anhermeneutón). Siendo así las cosas, habría que preguntarse si una 
historia del nihilismo no debería incluir también a Fridugiso de Tours. 
el discípulo de Alcuino que, en el De substantia nihili et tenebl'arwn, 
con un gesto filosófico escandaloso para la época, quiere mostrar que la 
nada se impone con una presencia propia , y que le pertenecen, por lo 
tanto , un cierto ser y una sustancialidad propia: 

¿Y no estarían incluidas con pleno derecho en tal historia también 
las meditaciones en las cuales Meister Eckhart, con una vertiginosa 
annibila tio, declara que Dios y la nada, "el ángel, la mosca y el alma", 
son la misma cosa? Como, por ejemplo, cuando comenta el dicho de 
Lucas: "Pablo se elevó de la tierra y ,  con los ojos abiertos, vio la nada" . 
¿Y por qué no añadir, junto a él, otras sublimes expresiones de la místi
ca especulativa, desde Diógenes Areopagita hasta Juan de la Cruz y 
Angelus Silesius? 

¿Y por qué no incluir en esta historia a Charles de Bovelles, que en 
pleno Renacimiento, en su Liber de nihilo (1509), se devana los sesos 
con aquella "negación originaria de las creaturas y de la materia", que 
es la nada, empleándola como concepto cardinal en su teología negati
va? ¿O incluso Leonardo, que en una nota del Codice Atlan tico (folio 
389 verso d) apunta: "Infralle cose grandi che infra noi si trovano, l'essere 
del nulla e grandissima"?* ¿O la biblia del escepticismo nihilista , el Quod 
nihil scitur de Francisco Sanches? ¿Y luego, sobre todo, Leibniz con la 
célebre pregunta formulada en los Principes de la Natul'e et de la Gníce: 
"Pourquoy il y a plustót quelque chose que rien"?,** y con la aun más 
impresionante respuesta: "Car le ríen est plus simple et plus facil que 
quelque chose"*** (Leibniz, 1 875-1 890: VI, 602)? Y, por último, ¿por qué 
no aquel sublime maestro de la nada que fue Leopardi, con su tesis 
anotada en el Zibaldone, según la cual "el principio de las cosas, y de 
Dios mismo, es la nada" (Leopardi, 1 977:  I, 971)? 

Como una sombra insuprimible, desde siempre la nada ha acompa
ñado y fatigado la reflexión filosófica, como Mefistófeles a su Fausto. El  
"espíritu que siempre niega" se insinúa entre los pensamientos que ani
man la mente humana, escudándose en las razones de la negatividad 
que fueron ya las de Anaximandro: 

. .. denn alles, was e ntsteht, 
Ist wert, daJ3 es zu Grunde geht; 
Drum besser wlir's, da /3 nichts entstande. ••·• 

* "Entre las cosas grandes que se encuentran entre nosotros, el ser de la nada es grandí
simo." 
**"¿Por qué hay algo más bien que nada?" 
*** "Pues la nada es más simple y más fácil que algo." 
**** " . . .  porque todo lo que nace 1 es tal que parece; 1 por lo que mejor sería que nada 
naciese" (Goethe, Faust, I, vv. 1339-1341). 



18 E l  n ihilismo 

Tampoco la filosofía puede eximirse de pensar la  nada, s i  es verdad 
que para cumplir con el deber que le es propio, vale decir, la  pregunta 
acerca del ser en cuanto ser, debe ,deslindar a este último de su oposi
ción esencial, es decir, de la nada. Esta es la razón de la drástica conclu
sión a la que en este respecto llega Heidegger: 

La piedra de toque más dura, pero también menos engañosa, 
para probar el  carácter genuino y la fuerza de un filósofo es la de si 
experimenta súbitamente y desde los fundamentos la vecindad de  
la nada en el  ser de l  ente. Aquél al  cual esta experiencia lo obsta
culiza, está definitivamente y sin esperanza fuera de la filosofía. 
(Heidegger, 1994 (1961]: 382) 

Dicho esto, ha de hacerse enseguida una restricción del campo de 
indagación en la cual nos aventuraremos en nuestra reconstrucción del 
nihilismo. Dejando de lado el problema filosófico de la nada y su histo
ria (cf. Givone, 1995; Lütkehaus, 1 999), nos limitaremos al nihilismo en 
sentido estricto, tal como ha salido a la luz en el seno del pensamiento 
filosófico, como concepto y como problema, en el Ochocientos y luego, 
sobre todo, en el Novecientos. Nuestras exploraciones -que se apoyan 
en otros estudios (en particular V erra, 1 979; Vercellone, 1 992) y desa
n·ollan una sinopsis anterior (Volpi, 1995c)- siguen como hilo conduc
tor la historia del concepto y del problema. Alimentamos con respecto 
al nihilismo la misma convicción que vale para todos los verdaderos 
problemas filosóficos :  no tienen solución sino historia. 

Capítulo segundo 

TURGENIEV Y SU PRESUNTA PATERNIDAD 

Para corregir un defecto, el hombre prefiere 
a la cualidad antagónica el defecto simétrico. 

La primera cosa por verificar en una reconstrucción histórica del 
nihilismo son sus orígenes. Es opinión comúnmente aceptada que los 
dos padres fundadores y grandes teóricos del nihilismo han sido 
Dostoievsky y Nietzsche. A ellos se los pone a la cabeza, respectivamen
te, de la veta literaria y de aquélla más propiamente filosófica del movi
miento. El término, sin embargo, había sido acuñado ya antes de ellos. 
Pero ¿cuándo y por quién? 

El primero en reivindicar su paternidad fue Turgeniev. En verdad, 
sobre la base ele indagaciones lexicográficas, hoy sabemos que se trata 
ele una paternidad más presunta que efectiva. Pero veamos antes que 
nada qué es lo que declara él mismo. 

En una retrospectiva autobiográfica Turgeniev afirma haber sido él, 
en la novela Padres e hijos (Otcy i deti, 1862), quien ha inventado el 
término "nihilista". Con tal denominación define, en efecto, el modo de 
pensar del protagonista de su novela, Bazarov, y dice incluso haber 
querido dar cuerpo, con este personaje, a una clase de hombre y de 
actitud, teórica y práctica, que estaba imponiéndose en la realidad his
tórica de su tiempo. Motivo central de la novela -cuyos sucesos se desa
rrollan en la Rusia de 1859, vale decir, dos años antes de la abolición 
del servicio de la gleba y de la liberación de los campesinos- es el con
flicto entre la generación de los padres, que se inspira en los ideales 
humanísticos tradicionales, y la generación rebelde de los hijos, mate
rialista, desencantada y privada de ilusiones. Bazarov, que pertenece a 
esta última, es un joven médico que viene a hacer una visita a un amigo, 
quien lo recibe en su hacienda, en presencia de su padre y su tío. Mani
fiesta primero decepción y después condena por el ocioso modo de vivir 
de éstos, indiferentes y sordos a cuanto está sucediendo en la sociedad 
de su tiempo. Los aristócratas se preguntan si Bazarov no es un peligro
so "negador" de los valores y el orden social existente, un "nihilista". Y 
Bazarov acepta de buen grado tal apelativo: declara querer efectivamente 

[ 1 9] ., 
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negar el orden inveterado y, con él, los principios y los valores de ln 
vieja generación, que vive en una opulenta indiferencia frente a lo que 
le está sucediendo al pueblo. Ser nihilista significa para él, sin embar
go, no sólo destruir lo viejo, sino también comprometerse en la función 
social que ha elegido, la del médico (morirá por una infección contraída 
curando a un enfermo). Bazarov es -como Turgeniev lo define- el "hom
bre nuevo", el "héroe ele nuestro tiempo", que pasó por la dura escuela 
del trabajo y del sacrificio, destinado a reemplazar a la nobleza cansada 
y débil. El sabe que tiene que negar, sabe que para avanzar debe piso
tear creencias y valores tradicionales, y procede impertérrito, sin preo
cuparse demasiado de las cenizas y de la destrucción que deja a sus 
espaldas. "Nihilista" es, por ello, el apelativo que le conviene . 

En el quinto y último capítulo ele sus Memorias Jiterm·ias y de vida 
'l'urgeniev explica su elección: 

Como punto de partida para la figura principal, Bazarov, tomé 
la personalidad, que me había impresionado, de un joven médico de 
provincia (que murió poco antes de 1860). En este hombre singular 
se compendiaba·, a mis ojos, aquel conjunto de principios que recibió 
después el nombre de nihilismo. (Turgeniev, 1992: 186; 1993: 277-
78) 

En cuanto a los efectos que la representación literaria del fenómeno 
produjo, es el propio Turgeniev quien nos ofrece su ilustración más 
eficaz: 

No me extenderé acerca de la impresión que produjo este relato; 
diré solamente que, cuando volví a Petersburgo, en el mismo día 
del famoso incendio del Apraksinskij Dvor [los edificios del gran 
mercado de la ciudad], la palabra "nihilista" estaba ya en millares 
de bocas, y la primera exclamación que oí de los labios del primer 
conocido con el que me topé cerca de la Neva [la avenida principal 
de Petersburgo] fue: "¡Mirad lo que hacen vuestros nihilistas! ¡Que
man Petersburgo!" . (Turgeniev, 1992: 187-88; 1 993: 278·79) 

• 
En suma, aunque escrita con el objetivo de condena y reacción, la 

novela suscitó una interpretación del nihilismo que fue más radical que 
la del propio autor, como deja entrever la sagaz observación de una 
lectora a la que Turgeniev cita, y que da probablemente en el blanco: 

"Ni padres 11Í hijos", me dijo una graciosa señora, después de 
haber leído mi libro. "Éste es el verdadero título de vuestro relato· 
y vos mismo sois un nihilista". (Turgeniev, 1992: 195; 1993: 283)

, 

El fin que más o menos conscientemente perseguían estos observa· 
dores, Y que aguzaba sobremanera su sensibilidad en la confrontación 
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del fenómeno del nihilismo, era e l  d e  encauzar e l  movimiento de ideas 
que se designaba con tal término y detener así los estremecimientos 
sociales que ese movimiento había puesto en marcha. 

De la palabra creada por mí: "nihilista", se han valido después 
muchos otros, que no esperaban 1mis que la ocasión, el pretexto 
para detener el movimiento por el cual era arrastrada la sociedad 
rusa. No en el sentido de un reproche, no por un propósito de mOl·ti
ficación utilicé aquella palabra, sino como expresión precisa y exacta 
de un hecho real, histórico; ella fue transformada eríün instrumen
to de delación, de condena inapelable, casi en una marca de infa
mia. (Turgcniev, 1992: 1 98; 1993: 284-85) 

Apenas creado, el término "nihilista" escapó, pues, de las manos de 
su declarado inventor y se extendió como una categoría de crítica so
cial. Pero ¿cómo había sido definido el término "nihilista" en Padres e 
hijos'? Vale la pena releer el punto preciso de la novela en el cual Turge
niev lo introduce y precisa su acepción. 

"Un nihilista", profirió Nikolaj Petrovic. "Viene del latín nihil, 
nada, por cuanto puedo juzgar; por lo tanto, esta palabra indica un 
hombre que . . .  ¿que no admite nada?" 

"Más bien di: que no respeta nada", retomó Pavel Petrovic . . .  
"Que considera todo desde un punto de vista crítico", observó 

Arkadij. 
"¿Y no es quizá lo mismo?", preguntó Pavel Petrovic. 
"No, no es lo mismo. El nihilista es un hombre que no se inclina 

ante ninguna autoridad, que no da fe a ningún principio, cualquiera 
sea el respeto de que tal principio esté rodeado." 

"¿Y te parece una buena cosa?", lo interrumpió Pavel Petrovic. 
"Según para quién, tío. Para algunos deriva un bien de él, y 

para algunos otros, un gran mal." 
"Ah, ¿así? Bah, veo que no es un partido de nuestra competen

cia. Nosotros somos gente del viejo siglo, nosotros consideramos 
que sin «prensip» (Pavel Petrovic pronunciaba esta palabra dulce
mente, a la manera francesa; Arkadij, por el contrario, pronuncia
ba «principios>>, arrastrando la sílaba final) sin «prensip», acepta· 
dos, como tú dices, por dogma, no se puede dar un paso, no se puede 
emitir un respiro ... ¿Cómo os llamáis?" 

"Nihilistas", profirió distinguidamente Arkadij. 
"Sí, primero eran los hegelianos, ahora son los nihilistas. V ere· 

mos cómo haréis para existir en el vacío, en el espacio sin aire . . .  " 
(Turgeniev, 1993: 809·10) 

En estos pocos compases se condensa la tensión que anima la narra
ción de Turgeniev, y que genera la fractura entre la vieja y la nueva 
visión del mundo: la de los padres, anclada en los antiguos principios, y la 
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de los hijo�, �';!; no es capaz �a de cultivar una fe. No se ha dicho con esto que la defmiCwn de Tur�eme� haya dado ciertamente en el blanco. Prob.ablemente, como . t�shmoman las múltiples protestas y rectifica�I�r::s que ella susci�o, �a. nueva generación de los hijos era todo, menos m I erente a los prmcipiOs. Sólo que los principios eran ahora otros· eran los. de la nueva v_isi6n positivista y materialista del mundo. Pero: �0�0 hner� que estuviesen las cosas, la definición de Turgeniev resultó e . ed
c 

d
o eficaz al recoger una tendencia operante en la cultura y en la socie a rusa de entonces. 

d 
Por lo demás, el término "nihilismo" había sido ya empleado preceentemente, tanto e?.otros lugares como en la misma Rusia. Por e·emplo, �� en 1 829 el cntico romántico N. I. Nadezdin,  en un artículo �itu;�d.� La asa�b�e.a de los nihilistas" ("Somnisce nigilistov'), había de-mi � a los mhihstas como los que nada saben y nada entienden y tamb;én M. N. Katkov había usado el epíteto de "nihilistas" para criticar a os colaboradores de la revista El Contemporáneo como gente que no ere� en nada. A �urgeniev se le ha de reconocer, de cualquier manera, SI no la patermdad, el mérito de haber hecho popular el término. 

Capítulo tercero 

NIHILISMO, ROMANTICISMO, IDEALISMO 

Todo es trivial si el universo n o  está com
prometido en una a ventura metafísica. 

• 

Salvado el mérito de Turgeniev por haber puesto en circulación la 
idea del nihilismo y haberla transformado en un problema advertido en 
vasta escala, se ha de decir que él mismo ignoraba el origen más anti
guo del término. Aparte del uso que de él se había hecho cOn anterio
ridad en la misma cultura rusa, también en otros lugares la palabra 
había hecho ya su aparición. Para detenernos en el ámbito de la litera
tura de la cual Turgeniev habría podido tener conocimiento, la encon
tramos, por ejemplo, en el título de un cuento de Karl Ferdinand Gutz
kow (Die Nihilisten, i853), novelista y dramaturgo alemán de cierto 
éxito, exponente del movimiento de la "Joven Alemania", que se había 
confrontado polémicamente con Schopenhauer sobre la cuestión del 
compromiso social del escritor. 

Gracias a estudios de historia conceptual (Arendt, 1 974; Riedel, 1 978), 
hoy sabemos que el origen del concepto de nihilismo se remonta mucho 
más atrás. Prescindiendo del uso, no mejor atestiguado, que ya Agustín 
habría hecho de él, al apostrofar como nihilistas a los no creyentes, la 
aparición del término, en la variante nihilianism us, está documentada 
en Gualterio de San Víctor. Éste lo usa para designar la herejía 
cristológica según la cual, siendo el lagos divino, eterno y no creado, la 
humanidad pertenece a Cristo sólo como accidente. Tal "nihilianismo 
teológico" iba a ser sostenido por Pedro Lombardo en el cuarto de sus 
célebres Libri senten tiarum, lo que motivó el ataque de Gualterio ele 
San Víctor y de Roberto de Melun, y posteriormente la condena oficial 
del papa Alejandro III, quien para condenar la herejía de los nihilianistas 
escribe a Guillermo ele Champagne dos veces: una primera carta Cum 
in nostra el 28 mayo 1 170, cuando Guillermo era arzobispo ele Sens, y 
una segunda Cum Christus el 1 8  febrero 1 177 ,  cuando el mismo 
Guillermo era arzobispo de Reims (Denzinger, 1991 :  749-50) . Si nos ce
ñimos, en cambio, rigurosamente a la forma nihilismus, ésta aparece 
por primera vez en 1733 en el título del tratado de Fridrich Lebrecht 

[ 23] .• 
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Goetz De nonismo et nihilismo in theologia, en el cual se define nihilis
mo como la convicción de que todo es nada, "pro nihilo habere omnia" 
(Goetz, 1 733 :  34; cf. Müller-Lauter, 1984 [1971]: 846) . 

Pero, más allá de estas ocurrencias aisladas, un primer uso más ge
neral de la palabra ha sido individualizado en la cultura francesa de la 
Revolución. En este contexto histórico, el atributo "nihilista" fue em
pleado para calificar a la multitud de aquellos que no estaban "ni por ni 
contra la Revolución". Transfiriendo este significado al plano de las 
convicciones religiosas, Anacharsis Cloots -seudónimo de Jean-Baptiste 
du Val-de-Grace, barón de Cloots, miembro de la Convención Nacional 
que fue luego guillotinado- afirmaba en su discurso del 26 de diciembr� 
de 1 793 que "la República de los derechos del hombre no es ni teísta ni 
atea, es nihilista" (Cioots, 1979: 643). 

Sin embargo, más allá ele las ocurrencias lexicales, lo que aquí inte
resa es el uso verdadera y propiamente filosófico del concepto. Acerca 
de l

_
as pre:nisas histórico-fi�osóficas generales que lo hacen posible, de

bena realizarse un largo discurso, para hacer justicia a la manifesta
ción del nihilismo antes del nacimiento del término mismo. Se debería 
mostrar, en particular, cómo la cosmología moderna, con su concepción 
de la �aturaleza como res extensa, es decir, como mero espacio vacío y 
matena, ha provocado el desarraigo metafísico del hombre. En el inicio 
de la Edad Moderna, una escalofriante constatación de Pascal da la 
medid� �e la profunda transformación que había causado la cosmología 
matenahsta en la posición metafísica del hombre en el universo . "Hun
dido en la infinita inmensidad de los espacios que ignoro y que me igno
ran", anota Pascal, "me espanto" (Pascal, 1998-2000: II, 563 = fr. 205 
Brunschvicg) .  Este preocupado lamento señala que con la nueva 
cosmología cambia la situación espiritual del hombre. En el universo 
físico de la cosmología moderna el hombre ya no puede habitar y sentir
se e� �u casa como en el cosmos antiguo y medieval. El universo es 
percibido ahora como extraño a su destino individual: se le muestra 
c�mo una angosta celda en la cual su alma se siente prisionera o 
b1en co�o u�a desarraigante infinitud que lo inquieta . Frente al 
eterno Sil(;mc�o d<! las estrellas y a los espacios infinitos que le per
I�anecer;. 111d1ferentes, el hombre está solo consigo mismo. Existe 
sm patna. 

Al formular en términos tan claros el desarraigo metafísico del hom
bre moderno, la anotación de Pascal toca con gran anticipación, en los �n:b��.�� de la Edad Moderna, la razón más profunda del surgimiento e n

t
i 1 1

1��
0· Cuando se echa de menos el sentido, cuando falta la respues a a ·para é?" 1 'h'l' • • 6 �u · , e 111 1 Ismo está ya a las puertas. Este huésped mqmettnt� I

segun la expresión de Nietzsche- se ha deslizado ya furtiva
l
men 

t
e ei

p
l a ca

1
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f
, de mane�a que ya nadie más podrá echarlo. Natu-ra men e, asea a ronta y piensa e t d' · ' . . s a nueva con Icwn para oponerle resistencia: detrás de la irrefutable necesidad de la naturaleza está allí 
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todavía un Deus absconditus que la gobierna y que nos gobierna, aun 
cuando Él no sea inmediatamente reconocible en su creación. El hom
bre es, sí, un fragmento de naturaleza, una nada aplastada por las fuer
zas cósmicas, pero puede, en cuanto piensa y cree, sustraer su contin
gencia al condicionamiento de las leyes naturales y proclamarse ciuda
dano de otro mundo, el del espíritu. 

Pero el escenario ya está delineado. Pronto también Dios se eclipsa
rá . Primeramente sólo como hipótesis: todo ha de imaginarse "como si 
Dios no existiese" (etiamsi Deus non dm·etur). Luego, de verdad: todo 
ha ele repensarse, en primer lugar, el sentido ele nuestra existencia, 
tomando nota del hecho de que '. 'Dios ha muerto". Entonces, cuando la 
trascendencia pierde su fuerza vinculante y enmudece, el hombre aban
clonado a sí mismo reclama su libertad. Más bien, no le queda sino to
mársela :  el hombre es la libertad misma, puesto que ya no es sino lo que 
proyecta ser, y todo le está permitido. Que esta libertad sea una libertad 
desesperada, que infunde más angustia que plenitud de ser, es un hecho 
con el cual el existencialismo ha tratado de convivir. 

El horizonte especulativo al cual aluden estas pocas indicaciones y 
que se desarrolla en un crescendo nihilista, a través del arco histó
rico que va de Pascal a l  existencialismo contemporáneo, permite en
cuadrar las primeras ocurrencias del término "nihilismo" y la génesis 
misma del movimiento en un contexto menos estrecho que aquel al 
cual se limita la simple indagación lexicográfica o histórico-conceptual. 
En este horizonte se comprende mejor el primer uso verdadera y pro
piamente filosófico del concepto, individualizado hacia el fin del siglo 
XVIII  en el contexto de las controversias que caracterizan el nacimien
to del idealismo. 

En la contraposición del idealismo al realismo y el dogmatismo, el 
término "nihilismo" se emplea para caracterizar la operación filosófica 
mediante la cual el idealismo intenta "anular" en la reflexión el objeto 
del sentido común, con el fin de mostrar cómo él, en verdad, no es otra 
cosa que el producto de una actividad invisible e inadvertida del sujeto. 
Según el punto de vista, favorable o no a tal operación, el término ad
quiere un sentido positivo o negativo. "Nihilismo" significa entonces, en 
la acepción positiva, la destrucción filosófica de todo presupuesto y todo 
dato inmediato; en la negativa, por el contrario, la destrucción de las 
evidencias y las certezas del sentido común por parte de la especulación 
idealista. En el significado de la contraposición al realismo William 
Hamilton, último exponente de la Escuela Escocesa de Thomas Reíd, 
verá, en los primeros decenios del Ochocientos, "an illustrious example 
of Nihilism" nada menos que en Hume, sin poder indicar, sin embargo, 
ocurrencias precisas del término (Hamilton, 1861-1866: I, 294). 

Es precisamente en el sentido negativo como Jacobi acusa al idealis
mo de ser un nihilismo, introduciendo así por primera vez el término 
dotado de un valor filosófico. El pasaje más célebre, usualmente indica-
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do como la primera ocurrencia del término en su acepción especulativa, 
está contenido en una carta de Jacobi a Fichte redactada en marzo Y 
publicada en el otoño de 1 799 .  Jacobi afirma: 

En verdad, mi querido Fichte, no debe irritarme si usted, o 
quien sea, quiere llamar quimerismo a lo que yo contrapongo a l  
idealismo, al  cual dirijo el reproche de  n ih ilismo. (Jacobi, 1 962: 
245; cf. también 223) 

Este uso del concepto no es ocasional, puesto que Jacobi lo emplea 
también en otros lugares. Lo utiliza por ejemplo en el escrito Sobre las 
cosas divinas y su revelación ( Von den gottlichen Dingen und ih1·er 
Offenbarung, 181 1), en cuya primera parte, en la que el término es re
currente, reelabora e introduce una recensión de las obras de Matthias 
Claudius proyectada en 1 798 (por tanto, antes de la carta a Fichte) y 
después retirada a causa del A theismusstreit de 1 799.  Jacobi combate 
como "nihilismo", pero también como "ateísmo", el modo en el cual se 
ha hecho ingresar a Dios en la consideración de la filosofía, desde S pinaza 
hasta Fichte, y Schelling: Dios se vuelve objeto de argumentación, es 
decir, de un saber discursivo, dialéctico, racional, y deja de ser el Abso
luto puro y simple al cual sólo puede llegar una captación directa de tipo 
intuitivo. Tal captación es, para Jacobi, la función propia de la Vernunft, 
es decir, de la razón, entendida, según la etimología del término subra
yada ya por Leibniz y por Herder, como un Vernehmen (percibir) , o sea, 
como la percepción del Absoluto. De aquí la reducción de la razón a una 
suerte de contacto inmediato con el Absoluto, es decir, a una "fe" (Gla ube), 
reducción ésta que distingue la posición filosófica de Jacobi y que será 
severamente atacada por los idealistas, en particular, por Hegel. En 
cuanto a las fuentes de las cuales Jacobi podría haber extraído el térmi
no "nihilismo", se puede conjeturar que lo haya oído emplear en el am
biente cultural francés, donde ya circulaba, aunque con otro significa
do. Se ha demostrado, además ,  que Jacobi conocía la continuación ale
mana del Discours sur l'histoire universelle de Bossuet a cargo de Johann 
Andreas Cramer, de 1786, en la cual se declaraba que los teólogos que 
se habían servido del concepto de "nada" para distinguir la divinidad de 
Cristo de su humanidad se habían manchado con la "herejía del 
nihilianismo", a la que ya se ha hecho referencia (Baum, 1969) .  

Que e l  término entró después e n  circulación e n  Alemania, quizá in
cluso como "término fundamental en la discusión sobre el idealismo" 
(Poggeler en Arendt, 1 974: 3 10) , se comprueba por el hecho de que una 
difundida obra de consulta como el Diccionario-man ual universal de 
las ciencias filosóficas de Wilhem 1'raugott Krugg (Allgem ein es 
Handworterbuch der philosophischen Wissenschaften, 1828) le dedica 
un artículo, expresamente añadido en el volumen suplementario. Pero 
la confirmación principal viene de investigaciones lexicales que han 
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documentado el uso del término en otros pensadores de la época ro
mántica, incluso antes de la carta de Jacobi a Fichte. Por ejemplo, Da
niel Jenisch -un teólogo casi desconocido, que fue próximo a Hamann y 
tuvo conexiones con Kant, y que terminó suicidándose en el Spree- lo 
emplea repetidamente en su tratado Sobre el fundamento y el valor de 
Jos descubrimientos del profesor Kan t  en metafísica, m oral y estética 
(Über Grund und Wert der E�.tdeck�ngen des Herrn Professor Kan t  in 
der Metaphysik, Moral und Asthet1k, 1796), presentado en el cé�e?re 
concurso de la Academia Prusiana sobre los progresos de la metaf1s1ca, 
en el cual participó también Kant. Al responder a la cu?stión de "en q'7é 
habrían consistido los progresos reales de la metafísica en Alemama 
desde los tiempos de Leibniz y de Wolff', Jenisch c�ntrap?�� al spi?o
zismo, es decir, al dogmatismo y al realismo, la nueva pos1c10n surg¡da 
con Kant es decir el idealismo, y se propone ilustrar -como reza el ' , . título de la carta del autor a Kant, publicada en el apéndice al escnto-
"los efectos favorables y desfavorables que la filosofía crítica tuvo hasta 
ahora". Partidario de un "realismo relativo" (Verhaltnis-Realismus), 
Jenisch interpreta el idealismo kantiano no en un sentido absoluto sino 
en sentido crítico, es decir, como idealismo trascendental : siendo nues
tro intelecto no "arquetípico" sino "ectípico", o sea no originario, pro
ductor él mismo de las ideas y los conceptos que conoce, sino limitado, 
finito, la cosa en sí no puede ser eliminada. Vale decir, queda una resis
tencia dura del ser que no se deja absorber y resolver enteramente en el 
pensamiento. Ahora bie'n, a pesar de que la anulación de la cosa en sí se 
muestra a nuestra razón y a nuestra imaginación como una hipótesis 
monstruosa y terrible,  aun así ella ha sido largamente practicada por la 
filosofía más reciente, que ha entendido y desarrollado el idealismo en 
sentido absoluto. Pero con esta operación tal filosofía ha terminado por 
negar la realidad de las cosas, es decir, ha terminado por aniquilar en el 
abismo de la irrealidad, entre las "ondas leteicas de la eterna nada", la 
naturaleza entera con las miríadas de seres y creaturas que pululan en 
el universo. Si hubiera que interpretarlos de ese modo, el idealismo Y el 
criticismo "predicarían el más manifiesto a teísmo y nihilismo" (cf. 
Poggder en Arendt, 1974: 335 ss.; Riedel, 1 978; 380). . Más o menos contemporáneamente a Jacob1, en cualqmer caso, an
tes que él , usan el término "nihilismo" también otros autores conocidos, 
como Friedrich Schlegel y Jean Paul . El primero incluso más veces Y 
con significados diversos .  Por ejemplo, en un apunte ele 1 797 Schlegel 
anota que "toda agudeza tiende al nihilismo". La ocurrencia del concep
to en este fragmento no es fácil de contextualizar ni ele interpretar. 
Probablemente Schlegel se refiere a la función corrosiva de la agudeza 
(Witz), es decir, de la ironía: ésta produce un abandono ele la perspecti:a 
y un desapego respecto de lo finito, suspende y destruye sus pretensiO
nes ele valer absolutamente, y en tal sentido tiende a aquel "nihilismo" 
que, poniendo en cuestión lo finito y relativizándolo, abre el camino 

., 



28 El nihilismo 

hacia el infinito, es decir, hacia el verdadero Absoluto. Un empleo ·del 
término en clara referencia a la polémica de Jacobi con Fichte se en
cuentra, por el contrario, en los cursos universitarios impartidos por 
Schlegel entre 1804 y 1806. Al respecto observa lo siguiente: 

Aunque el idealismo y el realismo están entre sí en una antít-e
sis absoluta, sin embargo, es facilísimo saltar de un extremo al 
otro. Ambos conducen fácilmente al nihilismo[ . . .  ]. ¿El nihilismo no 
debería constituir un sistema propio determinado? (Schlegel, 1837: 
475; cf. también 428, 486) 

Schlegel usa el término "nihilismo" también en otro sentido, para 
caracterizar la visión oriental del mundo. Dice que el nihilismo es la 
forma mística-oriental del panteísmo (Schlegel, 1 963: 27, 573, 575). Esta 
ecuación se vuelve a encontrar más tarde también en la Esencia del 
cl'istianismo de Feuerbach. 

Mientras en Schlegel el significado del término oscila y cambia en 
las diversas fases de su pensamiento, Jean Paul hace por el contrario 
un uso bien preciso y definido de él. Creador, no por azar, del personaje 
de Roquairol (Titan, 1800- 180 1) ,  una de las más significativas figuras 
de nihilistas de la literatura alemana, Jean Paul critica en la Cla vis 
Fichtiana seu Leibgebel'iana (1800), dedicada a.Jacobi, y después en un 
capítulo entero de la Propedéutica a la estética ( Vorschule der Asthetik, 
1804), a los que llama los "nihilistas poéticos", o sea, los románticos. 
Ellos ven sólo el arte y no la naturaleza: ebrios de su yo, profundamente 
"egoístas", no hacen más que celebrar el libre juego de la fantasía, vale 
decir, la actividad espontánea del yo creador, olvidando el no-yo, la na
turaleza, el universo entero, Dios incluido, que terminan por reducir a 
nada. Pero cuando, casi como un sol que se oculta, también Dios des
aparece y se desvanece por un tiempo, entonces todo el mundo entra en 
la oscuridad (Jean Paul, 1 95 9: V, 3 1) .  El ateísmo despedaza el universo 
entero en una miríada de yoes aislados, ·sin unidad ni conexiones, don
de _cada ur:o está solo frente a aquella Nada en cuya presencia incluso 
Cr1sto, al fmal de lq,s tiempos, desespera de la existencia de Dios-Padre. 
Es la desconcertante visión apocalíptica que Jean Paul representa bien 
dos veces. La primera en el Lamento de Shakespeare m uerto, entre los 
muertos que lo escuchan en la iglesia, sobre la no existencia de Dios 
(Des to_ten Shakespear's Klage unte1· den toten ZuhéJren in der Kirche, 
daB kem_ Gott sei, 1789) .  Arriesgándose en una descripción literaria de 
su experiencia de  la  Nada, Jean Paul presenta una voz que proclama 
desde el altar: 

ro existe al!í Dios ni tiempo. La eternidad no hace más que dar vue tas en �í m1sma Y roer el  caos. El arco iris irisado de los seres se arquea sm sol sobre el abismo y se disuelve gota a gota: asisti-mos a la muda sepultura d 1 N t 1 . .  e a a ura eza SUICida y somos sepul-

Nihilismo, romanticismo, idealismo 

tados con ella. ¿Quién más alza la mirada hacia un ojo divino de la 
Naturaleza? Él lo sujeta con una desmesurada órbita vacía y ne
gra. (Jean Paul, 1959: II, II, 590-591) 
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La segunda vez ocurre en el célebre Discurso del Cristo muerto, des
de lo alto del universo, sobre la no existencia de Dios (Rede des toten 
Christus, vom Weltgebaude herab, daB kein Gott sei, 1796), inserto en 
la novela Siebenkas y dado a conocer por Madame de Stiiel que lo tra
duce al francés en De l 'Allemagne. Aquí Jean .. Paul perfecciona y 
radicaliza su escandalosa visión de la Nada absoluta: 

¡Nada inmóvil y muda! ¡Frí�. eterna necesidad! ¡Loco azar! ¿Co
nocéis vosotros lo que domináis? ¿Cuándo derribaréis al edificio y 
a mí? -Aza1-, ¿sabes tú lo que harás cuando avances con tus hura
canes en la nevisca de las estrellas, apagando un sol después del 
otro con tu hálito, y cuando el rocío luminoso de las constelaciones 
termine de centellear a tu paso? -jQué solo está cada uno en la 
inmensa tumba del universo! Junto a mí aquí estoy yo solo. -¡Oh, 
padre! ¡Oh, padre! ¿Dónde está tu seno infinito, para que pueda 
descansar sobre él? (Jean Paul, 1959: I, II, 274) 

En la Nada termin'a por hundirse también el punto firme sobre el 
cual los idealistas basaban su annihilatio m undi, o sea, el yo. 

Si cada yo es padre y creador de sí mismo [se interroga Jean 
Paul] ¿por qué entonces no puede ser también el propio ángel exter
minador? (Jean Paul, 1959: I, II, 274) 

No es casual que en la obra Nocturnos de Buenaventura (Nachtwachen 
des Bonaventura, 1804), que por su radical y cáustica ironía muchos con
sideran la cumbre del nihilismo romántico, el autor anónimo retome, en 
el episodio del Hebreo Errante, el mismo motivo nihilista de Jean Paul, 
sin diluirlo ya en el marco del sueño como hace este último. Todo el escri
to es un medir fuerzas con la Nada, y la profesión de nihilismo hecha en el 
octavo nocturno no podría ser más tétrica: 

La calavera no abandona más la máscara que mira de reojo, la 
vida no es más que el traje con cascabeles que la Nada lleva puesto 
para tintinear antes de desgarrárselo de la espalda. ¿Qué es el  
'fodo? No otra cosa que la Nada: se atraganta consigo mismo, y 
abajo se engulle vorazmente: jhe aquí a qué se reduce la pérfida 
charlatanería según la cual existiría algo! Si, en efecto, una sola 
vez se detuviera el estrangulamiento, la Nada saltaría evidente 
ante los ojos de los hombres para hacerlos horrorizarse; jlos locos 
llaman eternidad a este detenerse! Pero no: es, por el contrario, 
justamente la Nada, la muerte absoluta, puesto que la vida consis
te solamente en un morir ininterrumpido. (Bonaventura, 1987: 82-
83) 
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Y en la  conclusión del escrito se lanza una vez más el desafío autodestructivo en dirección de la Nada: 

¡Yo quiero mirar furioso a la Nada y hermanarme con ella, de manera de no advertir más residuos humanos cuando al  fin me atrape! 
Contigo, viejo alquimista, querría ponerme en marcha; solamente, no debes mendigar para obtener el cielo, no mendigarlo, expúgnalo más bien, si tienes la fuerza para ello [ . . . ) deja de mendigar; jte separo a la fuerza las manos! ¡Ay de mí! ¿Qué es esto? ¿También tú no eres más que una máscara y me engañas? No te veo más, Padre, ¿dónde estás? Al toque de mis dedos todo se reduce a cenizas y sobre el suelo no queda otra cosa que un puñado de polvo, mientras un par de gusanos satisfechos se alejan arrastrándose a escondidas [ ... ]. Esparzo este puñado de polvo paterno en el aire, y qué queda: ¡Nada! 

Enfrente, sobre la tumba, jel visionario aún se entretiene y abraza la Nada! 
Y el eco en el osario llama por última vez: "¡Nada!". (Bonaventura, 1 987: 154-1 57) 

Estos elementos pueden bastar para dar una idea del sugestivo contexto en el cual los románticos tratan el problema del "nihilismo". Pero aun más significativo desde un punto de vista filosófico es el hecho de que el término es empleado en sentido técnico nada menos que por los jóvenes Schelling y Hegel. Mientras Schelling toma nota de la polémica entre Jacobi y Fichte y rechaza la acusación según la cual él mismo sería un nihilista, Hegel reivindica la necesidad del nihilismo trascendental como procedimiento metódico de la filosofía. En el ensayo "Fe y saber" ("Glauben une! Wissen", 1 802), publicado en el Kdtisches Journal der Philosophie, revista que dirigía junto con Schelling, Hegel toma posición con respecto a la controversia entre Jacobi y Fichte, y los critica a ambos, junto a Kant, como dualistas. El argumento principal que hace valer contra ellos es que permanecen firmes en una dicotomía ontológica de fondo, en cuanto no son capaces de resolver completamente el ser en el pensamiento. En este contexto, Hegel afirma -contra Jacobi- que el "nihilismo de la filosofía trascendental" de Fichte es un paso metodológico inevitable, pero al mismo tiempo -contra Fichteque su nihilismo es meramente relativo e incapaz de llegar a aquel pensamiento puro en el cual la oposición al ser es superada. "Primera tarea de la filosofía", "tarea del nihilismo", es llegar a "conocer la nada absoluta", o sea, llegar al "cumplimiento ele la verdadera nada", donde ha de notarse que, a diferencia de lo que sucederá en la Ciencia de la lógica ( Wissenschaft der Logik, 1812) ,  aquí es la nada, no el ser, la que hace las veces de punto de partida en el comienzo de la filosofía (Hegel, 1 98 1 :  231) .  Esta primera tematización de la  nada es  e l  fondo sobre e l  cual 
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Capítulo cuarto 

EL NIHILISMO EN SENTIDO SOCIAL Y POLÍTICO 
Y SU PROCEDENCIA FRANCESA 

El hombre persigue sombras infe1'11ales en 
su afán por encon trar sus ángeles perdidos. 

La nueva acepción del concepto, usado para describir un estado de la 
sociedad a ser superado, se puede localizar en la obra del único gran 
pensador romántico de confesión católica, Franz von Baader. Más que 
de las discusiones idealistas-románticas, Baader retoma el concepto de 
nihilismo de la cultura francesa, especialmente de Joseph de Maistre, y 
lo emplea en dos escritos: en el artículo "Sobre catolicismo y protestan
tismo" ("Über Katholicismus und Protestantismus", 1824) y en la lec
ción inaugural "Sobre la libertad de la inteligencia" ("Über die Freiheit 
der Intelligenz", 1826) .  

En el  primer texto Baader sostiene que el  protestantismo habría 
dado origen, por un lado, a un "nihilismo científico, destructivo" y, por 
el otro, a un "pietismo (misticismo) no científico, separatista". Tarea del 
catolicismo es combatir ambas tendencias, especialmente la primera, 
restableciendo "el concepto de autoridad en sentido eclesiástico, políti
co y científico contra toda duda o protesta, antigua o nueva" (Baader, 
1963 [1851]: 76). El nihilismo se identifica aquí con la disolución de las 
"sagradas verdades", es decir, con la destrucción de los ordenamientos 
y de las reglas tradicionales en su función de principio de la cohesión 
social. La causa de tal nihilismo es individualizada en el ejercicio incon
trolado de la racionalidad de la ciencia. 

En la lección inaugural de 1826 esta acepción de] · término recibe 
ulteriores precisiones. El "nihilismo" es definido aquí como un "abuso 
de la inteligencia, destructivo para la religión", y se asocia al "oscu
rantismo", es decir, a la "igualmente reprobable inhibición del uso de 
aquélla, derivada en parte del temor por el sab�r, en parte del desprecio 
por el saber" (Baader, 1963 [1851]: 149). Nihilismo y oscurantismo, con
siderados respectivamente como consecuencias del uso muy libre o muy 
inhibido de la razón, son ambos severamente estigmatizados como sín
tomas de degeneración y disgregación de la vida religiosa, social y civil. 
También en este texto programático Baader considera que se debe in-

[ 33] 
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tervenir contra las tendencias "nihilistas" presentes en la sociedad, y 
que la fuerza capaz de oponérseles es el catolicismo: éste debe organi
zarse e intentar superarlas mediante una reconciliación entre la cien
cia y la religión. 

Preocupado por los mismos efectos disgregadores del nihilismo se 
muestra también Juan Donoso Cortés. En su Ensayo sobre el catolicis
mo, el liberalismo y el socialismo (1851) acusa de nihilismo a los socia
listas franceses, especialmente a Proudhon. Desde el punto de vista de 
este príncipe de los conservadores antirrevolucionarios, el nihilismo no 
es más que una de las muchas formas perversas en las cuales se mani
fiesta el racionalismo, o sea, el iluminismo, a saber: "Deísmo, panteísmo, 
humanismo, maniqueísmo, fatalismo, escepticismo, ateísmo" (Donoso 
Cortés, 1 970: II, 608) . Esto se ha de impedir y combatir, en cuanto lleva 
a la negación del gobierno, tanto divino como humano, del mundo (Do
noso Cortés, 1 970: II, 664). 

Sale a la luz, en estos autores hostiles al iluminismo y la Revolución, 
el empleo del término "nihilismo" como categoría de análisis y crítica 
social. Pero la palabra había sido ya usada en tal sentido, desde fines 
del siglo XVIII en adelante, en el área de habla francesa, donde es pro
bable que Jacobi, que tuvo muchas estadías en París, haya tenido oca
sión de recibirla. Recordemos que en la cultura de la Revolución el ape
lativo de "nihilista" había sido usado para designar a la multitud de 
aquellos que no estaban "ni a favor ni en contra de la Revolución" y que 
Anacharsis Cloots -un miembro de la Convención- en un discurso del 
26 de diciembre de 1793 había afirmado que "la República de los dere
chos del hombre no es ni teísta ni atea, es nihilista". 

Y fue precisamente en la Francia del iluminismo y la Revolución 
donde se gestó un pensamiento que, como el del Marqués de Sade, se 
presenta como una ele las formas más radicales ele nihilismo ateo y 
materialista. En sus novelas, incluso también en sus dos diálogos filosó
ficos (Dialogue en tre un pret1·e et un moribond, 1 782, y La Philosophie 
dans le boudoir, 1 7 95), Sade escenifica con disoluta fantasía todas las 
corrosivas y nefastas consecuencias que su visión nihilista de la Natu
raleza y de la Razón comporta para. la tradición y para la sociedad. Des
ele los comienzos, o sea, ya en la respuesta del moribundo al sacerdote 
contenida en el diálogo homónimo, su nihilismo es formulado como con
secuencia metafísica ele un coherente racionalismo materialista: 

¿Qué sistema, amigo mío? El de la nada. No me ha horrorizado 
más y no veo otro que sea simple y consolador. Todos los otros siste
mas son obra del orgullo; aquél, sólo de la razón. Por otra parte, no es 
ni odioso ni absoluto; ¿no tengo acaso bajo el ojo las perpetuas genera
ciones y regeneraciones ele la naturaleza? Nada perece, amigo mío, 
nada se destruye en el mundo. [ . . . ] ¿Cómo puedes reivindicar la bon
dad de tu así llamado Dios con ese sistema? (Sacie, 1 990-1998: I ,  1020) 
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Sin  contar con un conocimiento preciso ele estas y otras ocurrencias 
del concepto y el problema, ya entonces era claro que, como la Revolu
ción, también el "nihilismo" era un fenómeno de procedencia_ fr�nces_a .  
Lo subraya el ya recordado Wilhem Traugott Krug en su DlCcwnarw
manual universal de las ciencias filosóñcas (1828) .  Ante todo, da esta 
definición de nihilismo: 

Nihil est -nada existe- es una afirmación que se destruye a sí 
misma y que ha sido llamada también nihilismo. De hecho, si nada 
existiese, no se podría siquiera afirmar nada. (Krug, 1 969: III, 63) 

Y en un suplemento de la obra anota: • 

E n  francés se llama "nihilista" también a aquel que en la socie
dad, y en particular en la burguesa, no tiene ninguna importancia 
(que es sólo un número, pero que no tiene ningún peso y ningún 
valor), e igualmente, en cuestiones religiosas, no cree en nada. 
'faJes nihilistas sociales o políticos y religiosos son mucho más 
numerosos que los nihilistas filosóficos o metafísicos que quieren 
aniquilar todo lo que existe. (Krug, 1 969: V, II, 83) 

La fuente ele la cual Krug probablemente extrae esta referencia al 
uso lingüístico francés es la obra de Louis-Sébastien Mercier Néologie 
ou Vocab ulaire de mots nouvea ux (1801) ,  en la  cual "nihiliste" o 
"rienniste" es definido como aquel "qui ne croit a rien, qui ne s'intéresse 
a rien". 

"Riennisme" como término para designar la actitud ele la absoluta 
falta de credo -en contraste con las diversas creencias, sectas y visio
nes del mundo- es usado incidentalmente también por Joseph de Maistre 
en su Corresponclance cliplomatique ele San Petersburgo ( 1 8 1 1 - 1 81 7) .  
De Maistre lamenta e l  hecho ele  que en  Rusia son admitidas todas las 
sectas, incluso el "nihilismo", mientras que el catolicismo no se tolera. 

Y, para agregar otro nombre famoso a nuestra exploración sobre la 
historia del concepto, se puede recordar que de "nihilismo" hablará más 
tarde explícitamente también Jules-Amédée Barbey cl'Aurevilly. En Les 
prophetes clu passé (1851) vincula el fenómeno nihilista con el sub
jetivismo egológico ele la filosofía cartesiana, que está en los orígenes de 
la modernidad. El fundamento aparentemente incontrovertible consti
tuido por el cogito ergo sum de Descartes -retomado, desarrollado y 
llevado ai extremo en todas las variaciones ele la filosofía moderna- es, 
en realidad, un fundamento muy débil, es aquel vacilante punto de apo
yo que sólo la mente del hombre entendido como ego puede confundir 
con un punto de apoyo firme. El resultado de esta operación no puede 
ser más que un "nihilismo incapaz de cualquier respuesta" (cf. Hofer, 
1 969) .  
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Mientras tanto en el área lingüística alemana el término "nihilis
mo" continuaba si�nclo usado en sentido social y político con un valor 
negativo aün después de la revolución de 1848. Es lo que sucede �n la 
obra anónima Eritis sicut Deus (1854), tortuosa novela en tres vo
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causa del nihilismo, en particular, del socwl y P?htiCo. El anommo e�
critor piensa, evidentemente, en las consecuen?ws a la.s qu.e se hab1a 
llegado en los ambientes radicales del hegeliamsmo de 1zqtnerda. Una 
preocupación análoga agita a Karl F. Gutzkow, autor del ya r:o�nbrad.o 
relato Los nihilistas y de la novela Los caballeros del espm tu . <Dw 
Ritter vom Geiste, 1 849- 1 850), que mira, por su parte, �on una cw:·t� 
simpatía a la Revolución. Los "nihilistas" son;ya�·a él, sofistas que cntl
can lo viejo sin saber crear lo nuevo, son los fllo�ofos de la nada abso
luta", los "Liebig del mundo invisible", en el sentido de que, como en la 
química, lo disuelven todo. 

Capítulo quin to 

EL NIHILISMO SIN FUNDAMENTOS DE MAX STIRNER 

Sólo una cosa no es vana: la pcr
feccióJÍ - sensual del insta n te. 

La primera auténtica teorización de una posición filosófica que pue
de ser definida como nihilismo, aunque en ausencia del uso explícito del 
concepto, aparece con Max Stirner. Su obra capital El tínico y su propie
dad (Der Einzige und sein Eigentum, 1844) es la expresión más rabiosa 
y corrosiva del radicalismo de izquierda, nacido como reacción al  
hegelianismo. Propugnando las razones de una revuelta anárquico
libertaria llevada al extremo, Stirner se arroja contra toda tentativa de 
asignar a la vida del individuo un sentido que la trascienda y que pre
tenda representar sus exigencias, necesidades, derechos e incluso su 
imagen. Y llama "el Único" a la indefinible entidad que yo mismo soy, 
así como en esos años Kierkegaard -también contra Hegel- la llama "el 
Individual". 

Príncipe de los iconoclastas modernos, Stirner intenta desmontar 
todo sistema filosófico, toda abstracción, toda idea -Dios, pero también 
el Espíritu de Hegel o el Hombre de Feuerbach- que se arrogue para sí 
la imposible tarea de expresar la "indecibilidacl" del Único. Sabe que 
éste no es objeto de pensamiento y no tolera usurpadores de su ina
lienable derecho a autocleterminarse. En tal sentido, en el inicio de su 
obra Stirner pone a modo de emblema la tesis que rige toda la auto
afirmación especulativa del Único: "Yo no he fundado mi causa sobre la 
nada". No "sobre la nada" (a uf das Nichts), sino precisamente "sobre 
nada" (a ufnichts). Ello significa que el nihilismo que se obtiene a partir 
de aquí no se basa sobre una afirmación filosófica de la nada, sino que 
es simplemente la negación y el rechazo de todo fundamento que tras 
cienda la existencia originaria e irrepetible del individuo. 

Es éste el motivo conductor de toda la obra, del inicio al fin. Ella 
e,mpieza con la perentoria declaración de la inexpropiable unicidad del 
Dnico: 

Dios y la humanidad han fundado su causa sobre nada, sobre 
ninguna otra cosa que sí mismos. Del mismo modo, yo fundo pues 
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mi  causa sobre mf mismo, yo que, igual que Dios, soy la nada de 
todo otro, yo que soy mi todo, yo que soy el único. [ ... ] Yo no soy nada 
en el sentido de la vaciedad, sino la nada creadora, la nada de la 
cual yo mismo, en cuanto creador, creo todo. (Stirner, 1 972: 5) 

Y después de haber fatigado este motivo a través de páginas y pági
nas, la obra se cierra con el categórico rechazo de cualquier deber, mi
sión o ideal en el cual el Único se identifique, esto es, se anule a sí 
mismo en cuanto único. Hasta el punto de rechazar cualquier nombre 
que pretenda ser su "nombre propio": 

Se dice de Dios: "Ningún nombre puede nombrarte". Esto vale 
para mí: ningún concepto me manifiesta, nada de cuanto se indica 
como mi esencia me satisface: son sólo nombres. [ ... ] Propietario de 
mi poder soy yo mismo, y lo soy en el momento en el cual sé ser 
único. En el Unico el propietario mismo vuelve a entrar en su nada 
creadora, de la cual ha nacido. 'fodo ser superior a mí mismo, sea 
Dios o el hombre, debilita el sentimiento de mi unicidad y 
empalidece apenas reluce el sol de esta conciencia mía. Si yo fundo 
mi causa sobre mí, el Único, ella se apoya sobre el efímero, mortal 
creador de sí que a sí mismo se consume, y yo puedo decir: he funda
do mi causa sobre nada. (Stirner, 1972: 4 12) 

El tenor blasfemo del rechazo stirneriano de todo fundamento resul
ta claro si se considera que la expresión "Yo no, he fundado mi causa 
sobre nada" fue introducida por Goethe en la poesía ''Vanitas! Vanitatum 
vanitas!", invirtiendo el título de un canto eclesiástico de Johannes Pa
pus (1549 - 1610) que recita: "Yo he confiado mi causa a Dios" (!eh lwb'  
mein' Sach ' Gott heimgestellt). 

Retomando a Goethe pero ignorando a Stirner, pocos años después 
también Schopenhauer incide sobre este motivo, contribuyendo a 
posicionar históricamente la tesis de Stirner. En los "Aforismos sobre 
la sabiduría de la vida", publicados en 1851 ,  �on gran éxito de público, 
en Parerga y Paralipomena, escribe: 

El tan popular Lied ele Goethe: "Ich hab' mein' Sach' auf nichts 
gestellt" significa propiamente que sólo cuando el hombre haya 
abandonado todas sus pretensiones y haya sido reconducido a una 
existencia desnuda y despojada, podrá participar de aquella tran
quilidad de espíritu que constituye el fundamento ele la felicidad 
humana. (Schopenhauer, 1972: V, 443) 

Pero el resultado último al que en su pensamiento nómada arriba 
Stirner queda esbozado en una carta sobre la cual ha llamado la aten
ción Carl Schmitt: 
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Su pulsión última la expresa en una carta en la cual dice: nos 
volveremos entonces como los animales del bosque y las flores del 
campo. Ésta es la verdadera nostalgia de este obsesionado del yo. 
Esto es el nuevo paraíso. Éstos, la naturaleza y el derecho natural, 
la eliminación de la autoalienación y del autoextrañamiento en 
una corporeidad sin problemas. La felicidad adánica del Jardfn de 
las delicias, que Hieronymus Bosch ha arrojado en blanca desnu
dez sobre la mesa. Mas se os unen los animales del bosque y las 
flores del campo. El vuelo de los mosquitos al rayo del sol. La 
naturaleza del todo natural y el derecho natural de las esferas más 
profundas de la existencia telúrica. El gorjeo completamente des
preocupado de la urraca ladrona de Rossini. La ,pura identidad 
consigo mismo, en el sentido de felicidad de una circulación sanguí
nea beatamente acelerada. (Schmitt, 1 950: 82) 
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Si  en su orgulloso aislamiento e l  Único ya no puede tener puntos de 
apoyo para este retorno a la naturaleza, ellos están en las dos únicas 
verdades que reconoce: "mi potencia" y "el espléndido egoísmo de las 
estrellas". Una profesión de fe muy contagiosa, que excitó los ánimos y 
suscitó de inmediato reacciones escandalizadas. No por casualidad en 
la Ideología alemana Marx y Engels dedicaron al Único una crítica de 
más de trescientas páginas. Pero la excentricidad y la marginación del 
autor hicieron que el morbo anárquico-individualista quedase aislado 
por el momento. Pocos decenios después -digamos pues: de ahí en ade
lante- se difundiría dé manera rápida e imparable. Sólo a posteriori, 
entonces, ha encontrado Stirner un espacio y un sitio en la historia del 
nihilismo. 
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Capítulo sexto 

NIHILISMO, ANARQUISMO, POPULISMO 
EN EL PENSAMIENTO RUSO 

Ln inteligencin consume· todo lo que arroJnmos ¡¡ 
su llnmn y se n utre en fin con sus propios fuegos. 

En el pensamiento ruso de los últimos decenios del Ochocientos 
el nihilismo l lega a ser un fenómeno ele alcance general ,  que impreg
nó In atmósfera cultural de la época entera. Lo que empujó en tal 
dirección fue, entre otros factores, la circunstancia ele que el térmi
no, que l legó a ser designación ele un movimiento ele rebelión social 
e ideológica ,  salió más allá del ámbito de las discusiones filosóficas 
y se injertó directamente en el tejido de la sociedad, actuando sobre 
componentes anárquicos y libertarios, y poniendo en marcha un vasto 
proceso ele tran&formación (cf. Masaryk , 1 97 1 ;  Venturi ,  1 9 72) .  

Los teóricos del nihilismo ruso se empeñaron en una revuelta 
antirromántica y antimetafísica de los "hijos contra los padres", re
chazando la  autoridad y el  orden existentes y atacando especialmente 
los valores ele la religión, de la metafísica y de la estética tradiciona
les, consideradas como "nulidad", como ilusiones destinadas a disol
verse. E l  movimiento nihilista ruso fue, a menudo, más dogmático y 
rebelde que crítico y escéptico, convencido como estaba del imperativo 
del negar a toda costa, del deber proceder de cualquier manera, no 
importa si entre ruinas y añicos. Renegaba, pues, del pasado, conde
naba el presente, pero sin l a  capacidad de abrirse a una configura
ción concreta y positiva del futuro. Lo que exaltaba era e l  sentido de 
la individualidad, la frialdad utilitaria, no cínica ni indiferente, pero 
radical y coherente, en el propugnar la  revuelta de l a  intelligencija 
contra el poder y la cultura dominante. Decisiva para la  prepara
ción y la d ifusión del nihil ismo fue l a  obra del ya mencionado 
Turgeniev,  que puso en circulación el concepto, como también la  
actividad de  una multitud de otros intelectuales, entre l o s  cuales se  
han  de recordar, sobre todo, a dos  que murieron muy jóvenes, sin 
llegar todavía a los treinta años: Nikolaj A. Dobroljubov ( 1836- 1 8 6 1) 
Y Dmitrij I .  Pisarev ( 1840-1866). El primero fue colaborador de  l a  
revista El Contemporáneo y con su  crítica de Oblomov ( 1856) de 
Goncarov, que representaba la nobleza pasiva y conservadora, se 
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hizo partidario de un radicalismo democrático y progresista, que inten
taba promover por medio de la literatura y de la novela. (En él se ins
pirará Lukács con su realismo crítico y su estética marxista.) Oponién
dose resueltamente al ideal del arte como fin en sí mismo (Razrusenie 
estetiki, 1 865: La destrucción de la estética), Pisarev llevó el nihilismo 
a consecuencias extremas, dejando caer todo residuo de antropologismo 
o moralismo, y aceptó en sentido positivo el apelativo de "nihilista" 
hecho popular por Turgeniev (Bazarov, 1 862). 

' 

Pero la verd.�dera m:nte de los nihilistas de los años 60 fue Nikolaj 
G .  CernysevskiJ, estudwso de economía y partidario de un riguroso 
materialismo. Su novela de agitación social, de trasfondo utópico, ¿ Qué 
hacer? (Cto delat', 1863), escrita en la cárcel, tuvo un amplio éxito de 
público y se ha de considerar entre los principales manifiestos del nihi
lismo ruso. Allí se presentan las nuevas formas de vida acuñadas en la 
abolición de las convenciones y de las tradiciones, en un comunitaris
mo que denunciaba todo sentimiento posesivo, en la emancipación de 
la mujer, en la dedicación a la causa del pueblo. Todo esto equivalía, 
por supuesto, a una negación de los principios sobre los cuales se apo
yaba el orden precedente de la sociedad, y, con ello a una forma radi-
cal de nihilismo. ' 

�1 movimiento nihilista de los años 60 tuvo pronto, sin embargo, 
secciOnada la cabeza. Dobroljubov y Pisarev murieron prematuramen
te, Cernysevskij fue hecho prisionero a los treinta y cuatro años en 
1 862, y sólo recuperó la libertad poco antes de morir en 1 888. Est� no 
impidió, :w obstante, qu� las ideas nihilistas se difundieran rápida
mente e mflamaran a la JUVentud rusa. Pero sin éxitos concretos: du
rante toc�o el decenio siguiente hubo grandes procesos, con condenas y 
deportaciOnes en masa. En el general recrudecimiento de los conflictos 
soci�les, nace el movimiento de la "Voluntad del Pueblo" (Narodnaja 
VolJa), que sostenía que el abatimiento del símbolo del poder es decir 
1 

' ' 
a muerte cl�l zar, era la primera acción concreta por cumplir, para 

poder encammar los cambiOs esperados. Después de una serie de aten
tados, el 1 ele abril de 1881 ,  el zar Alejandro II caía bajo las bombas de 
los na1·odn_ovoliki. Er: el curso ele la durísima represión fue capturado 
un extremista, SergeJ G. Necaev, autor de un Ca tecismo clel revolucio
n�rio (Ka tecl�izis revoljucionera), cuyas tesis se distinguen por el des
piadado sentido de la organización, puesto al servicio de la fe en la 
r�volución. La expresión "necaevismo" fue empleada entonces para de
Slgi?�r las formas más desprejuiciadas e intransigentes ele nihilismo 
pohtlco: un modo radical ele concebir la acción revolucionaria, el de 
Neca�v, que ft�e r�chazaclo por Aleksandr I. Herzen y compartido, en 
cambw,yor _Michml A. Bakunin. Algunos opinan incluso que este últi
mo fue mspiraclor y coautor del Ca tecismo. 

Estos dos últimos pensadores encarnan efectivamente modos 
opuestos  ele concebir la visión del mundo nihilista-revolucionaria : 
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extremismo radical y rebelde en Bakunin, moderación y concreción 
en Herzen .  Bakunin se proclamaba "fundador del nihil ismo y após-
tol de la  anarquía", y declaraba: · 

Pour vaincre les ennemis du prolétariat il nous faut détruire 
encore détruire et toujours détruire. Car! l'esprit destructeur est e� 
meme temps l'esprit constructeur. (Cf. Wittkopf, 1974: 83)* 

De este modo, Bakunin glorificaba el momento de la  negatividad, 
que retomaba del hegelianismo de izquierda, y consideraba un "ariete 
terrible" la expresión de la fuerza del espíritu que aniquila y destruye. 
Así, radicalizaba al nihilismo en un connubio exp:k>sivo de ideas anár
quicas, socialistas, utópico-libertarias. 

Por su parte, Herzen dirigió las flechas de su crítica contra los 
"budistas de la ciencia", que se demoraban en la contemplación de una 
época que llamaba a la acción. Contrario a todo conservadurismo, fue el 
principal teórico del populismo; pero, oponiéndose al terrorismo de 
Necaev y al sublevacionismo de Bakunin, condujo sus batallas con la 
moderación que le procedía del amor por la cultura y por la historia, 
como resulta de las cartas A un viejo compañero (K staromu tovarscu) 
y ele los ensayos De la otra orilla , dictados en alemán ( Vom ancleren 
Ufer, 1850; la edición rusa es de 1855) . De tal modo, consiguió articular 
una visión diferenciada del nihilismo, concibiéndolo como la lógica de 
la transformación y sáludándolo como fenómeno positivo: 

El nihilismo es la lógica sin estrecheces, es la ciencia sin dog
mas, es la incondicionada obediencia a la experiencia y la humilde 
aceptación de todas las consecuencias, cualesquiera sean, si bro
tan de la observación, si son requeridas por la razón. El nihilismo 
no transforma algo en nada, sino que desvela que la nada, cambia
da por algo, es una ilusión óptica y que toda verdad, por mucho que 
contradiga representaciones fantásticas, es más sana que éstas y, 
en todo caso, obligatoria. 

Que este nombre sea apropiado o no, no importa. A él se nos ha 
habituado, es aceptado por amigos y enemigos, ha terminado por 
llegar a ser una contraseña para la policía; se ha hecho delación, 
ofensa para unos, a labanza para los otros. (Herzen, 1 977: 3 1) 

Pero Herzen vio también los peligros que el nihilismo escondía y lo 
valoró- con ojo crítico: 

Naturalmente, si por nihilismo entendiéramos la creación in-

· * "Pura vencer a los enemigos del proletnrindo tenemos que destruir, destruir y seguir 
destruyendo. ¡Por cierto! El espíritu destn�eto1· es al mismo tiempo el espíritu construc
tor. " 

. ,  
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vertida, es decir, la transformación de los hechos y de las ideas en 
nada, en estéril escepticismo, en altanero "estar con los brazos 
cru;;aclos" en desesperación que conduce a la inacción, entonces los 
verdaderos nihilistas estaremos incluidos en esta definición me
nos que nadie, y uno de los nihilistas m<is grandes será J. Turgeniev, 
que ha lanzado contra aquéllos la primera piedra, y quiz¡í. también 
S H  filósofo predilecto, Schopenhauer [ . . .  ]. Cuando Dakunin desen- · 
mascaraba a los profesores berlineses y a los revolucionarios 
parisinos de 1848, acusando a los primeros ele timidez y a los 
segundos de conservadurismo, era un perfecto nihilista [ . . .  ]. Cuan
do los petr.1sevcy iban a los trabajos forzados porque "querían 
abatir todas las leyes humanas y divinas, y destruir las bases de 
la sociedad" [ . . . ] eran nihilistas. (Herzen, 1977: 31-32) 

Por esto, al abismo que había abierto el nihilismo Herzen le opone la 
conciencia de los límites dentro de los cuales el fenómeno se había ma
nifestado: 

El nihilismo de aquel tiempo se ha ampliado, ha tomado müs 
clara conciencia de sí, en parte ha llegado a ser una doctrina, ha 
acogido en sí mucho de la ciencia y ha suscitado hombres de acción 
dotados de fuerzas enormes y de enormes talentos [ . . . ] todo esto es 
indiscutible. Pero no ha llevado a nuevos principios. (Herzen, 1977: 
3� 

. 

El escenario del nihilismo se abre de par en par, en toda su amplitud 
y su profundidad, en la obra de Dostoievsky. Escritor universal, desti
nado a influir no sólo en Rusia sino sobre toda la literatura europea, en 
las figuras y en las situaciones existenciales de sus novelas -especial
mente Crimen y castigo (Prestuplenie i nakasanie, 1863), Los demonios 
(Besy, 1873) y Los hermanos Karamazov (Bra t'Ja Karamazovy, 1879-
1880)- Dostoievsky da cuerpo a intuiciones y motivos filosóficos que 
anticipan experiencias decisivas del pensamiento del Novecientos, so
bre todo las del ateísmo y el nihilismo. En Dostoievsky el fenómeno de 
la disolución de los valores, vivido como una crisis que consume el alma 
rusa, se despliega :t'nte los ojos en todas sus consecuencias nefastas, 
hasta el crimen y la perversión. Y, aun cuando su exhibición del mal 
tenía como fin último el de someterlo a enjuiciamiento, la fortuna lite
raria de su obra favoreció, en realidad, la difusión del morbo nihilista, 
contribuyendo a minar certezas inveteradas y a corromper ordena
mientos establecidos. Entre los sugestivos personajes de·  sus novelas, 
que representan otros tantos ejemplos de cómo Dostoievsky había sabi
do desarrollar el tema del nihilismo, desplegándolo en todas sus varie
dades Y representándolo en figuras concretas, se puede recordar aquí 
sólo los más importantes: 
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1) Raskolnikov, el protagonista de Crimen y castigo, para quien la reivin
dicación incondicionada de la propia libertad se vuelve un problema 
filosófico-moral, acompafiado de infinitas tribulaciones. 

2) En Los demonios, gran novela concebida originalmente como panfle
to contra el nihilismo, forma suprema del ateísmo, diversos persona
jes dan cuerpo a otros tantos aspectos de la nueva y devastadora 
Weltanscha uung. el "ángel negro" Stavrogin -cuyo modelo histórico 
real es Bakunin-, nihilista de inteligencia luciferina y depravada, 
que todo corroe y destruye, sin ser capaz de transformar la propia 
demoníaca voluntad en una creatividad productiva; el anarquista 
revolucionario Petr Verchoven�kij, que en el plano social y político 
aplica el principio de Stavrogin: "todo es indiferente"; y también el 
ateo Kirillov que, siguiendo ciegamente el rígido hilo ele la lógica, 
infiere de su hipótesis ("Si Dios no existiese . . .  ") la licitud de todo 
comportamiento amoral y, finalmente, se mata para probar la no 
existencia de Dios. 

3) En Los Hermanos Karamazov el personaje de Iván, ateo sutil, en 
cuya boca Dostoievsky pone el terrible relato del Gran Inquisidor 
para ilustrar el desgarramiento entre los ideales del cristianismo, 
que pertenecen al cielo y "querrían andar con las manos vacías" so
bre la tierra, y el realismo de este mundo, sobre el cual es soberano 
el Mal, "el espíritu inteligente y terrible, el espíritu de la auto
destrucción y del no ser" (Dostoievsky, 1984: II, 845; cf. Hessen, 1980). 

Importante para los fines de la comprensión filosófica del nihilismo 
es el hecho de que la perspectiva abierta por Dostoievsky sobre el esce
nario nihilista -a pesar de su "gran ira" y su categórica condena del 
fenómeno, en nombre de una regeneración de los ideales según el espí
ritu evangélico- encontró un observador entusiasta en Nietzsche, y que 
el aferrarse a su influencia, en Europa, dio una impronta decisiva a la 
literatura y a la atmósfera espiritual de los primeros decenios del Nove
cientos (cf. Schubart, 1939; Sestov, 1 950). 



Capítulo séptimo 

NIHILISMO Y DECADENCIA EN NIETZSCHE 

Cuando las cosas nos parecen ser sólo lo que 
parecen, pronto parecen ser menos a ún. 

Es en la obra de Nietzsche donde el nihilismo se hace objeto de una 
reflexión filosófica explícita, especialmente en los fragmentos de los años 
80, publicados póstumos en la dudosa y controvertida compilación La 
voluntad de poder (Der Wille zur Mach t), en la primera edición en 1 90 1  
y en  una segunda, de  más del doble, en  1 906. Con Nietzsche, e l  análisis 
del fenómeno alcanza su culminación, madurando una conciencia his
tórica acerca de sus más lejanas raíces, en el platonismo y en el cristia
nismo, y alimentando, a la vez, la exigencia crítica de una superación de 
los males que proliferan en él. No es, pues, una exageración considerar 
a Nietzsche como el máximo profeta y teórico del nihilismo, como el que 
diagnostica a tiempo la "enfermedad" que afligirá al siglo y para la cual 
ofrece una terapia. Pero ¿por qué camino arribó Nietzsche al problema 
del nihilismo? 

El término se encuentra empleado por primera vez en los apuntes 
del verano de 1 880, pero hacía tiempo que Nietzsche había reconocido 
e individualizado, siguiendo el motivo de la "muerte de Dios" , los ras
gos distintivos del fenómeno. Advertido como problema capital, llega a 
ser el eje temático entorno del cual gira su ültima, extenuante büsque
da. De ello intenta dar cuenta la distribución de los fragmentos pro
puesta por los editores de La volun tad de poder, cuyo primer libro, ele 
los cuatro en los cuales está subdividida la obra, tiene por tema "El 
nihilismo europeo". 

Decisiva para la constitución del horizonte ele pensamiento dentro 
del cual Nietzsche maduró su sensibilidad para el problema fue la lectu
ra juvenil de Schopenhauer y ele algunos exponentes ele la escuela del 
pesimismo, en particular Ecluarcl von Hartmann, Julius Bahnsen y Phi
lipp Mainlancler (cf. Müller-Seyfarth, 1 993; Invernizzi, 1 994; Pauen, 
1 997) : En cuanto a Schopenhauer, su importancia en la formación ele 
Nietzsche es conocida y ha sido objeto de numerosas indagaciones. Sin 
el horizonte metafísico que se abre ele par en par con la concepción 
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schopenhaueriana de la Voluntad, serían impensables tanto Nietzsche 
como Wagner, y, con ello, también todo lo que ellos han representado 
para la cultura alemana. Con relación a nuestro problema, sería nece
sario mostrar en qué medida la tematización schopenhaueriana de la 
Nada, aunque en ausencia del concepto de "nihilismo", ha influido en la 
recepción de tal fenómeno en Nietzsche. En todo caso, Nietzsche consi
dera el pesimismo schopenhaueriano, y el desvelo en la Nada que ali
menta, como una forma de "nihilismo pasivo", es decir, como un debili
tamiento del poder del espíritu. Lo mismo vale también para los desa
rrollos ele la filosofía schopenhaueriana, que Nietzsche conocía bien: 
para la filosofía del inconsciente de Eduard von Hartmann, para el "pe
simismo de la contradicción" de Julius Bahnsen, que califica su propia 
filosofía como "nihilismo" y define al hombre como "una Nada conscien
te ele sí", creando en analogía con Existenz el neologismo Nihilenz 
(Bahnsen, 1931 :  161 -62), y, sobre todo, para la "metafísica ele la entropía" 
ele Philipp Mainlander, que entiende la creación del mundo y la evolu
ción del universo como una suerte ele "autocadaverización de Dios". 

Estos tres pensadores formaron una verdadera y propia "escuela del 
pesimismo", y transformaron el concepto -inicialmente despreciado como 
"la intuición barroca de un diletante original"- en la denominación de 
una "fuerza viviente" en la cultura de la época, en una importante 
Weltanscha mmg. En estos términos se expresa'Eduard von Hartmann, 
al extraer un primer balance del movimiento (Zur Geschich te und 
Begründung des Pessimism us, 1880). 

Por la influencia que iba a tener sobre Nietzsche, merece ser presen
tado, sobre todo, Mainlander, cuyo verdadero nombre era Philipp Batz. 
Inclinado a la especulación y la poesía, fue un lector apasionado de 
Schopenhauer y después ele Leopardi, a los que descubrió en los casi 
seis aflos transcurridos en Nápoles, entre 1858 y 1863. Su obra capital, 
La filosofía de la redención (Die Philosophie der Edosung, 1876), tras 
cierta resonancia inicial, fue rápidamente olvidada, para ser redescu
bierta sólo recientemente (cf. Müller-Seyfahrt, 1 993, 2000). Tomando 
como mod�lo El mundo como voluntad y representación, la obra desa
rrolla un Sistema efe pensamiento en seis partes: "Analítica de la facul
tad cognoscitiva", "Física", "Estética", "Ética", "Política", "Metafísica", a 
las que se aflade un apéndice sobre la "Crítica de la doctrina de Kant y 
Schopenhauer". El todo está fundado sobre una ontología negativa, que 
parte del principio según el cual "el no ser es preferible al ser". En la 
ex�licación d� la facultad de conocer Mainliinder se atiene a la gnoseo
logia poskan_tlana de Schopenhauer, y está, como su maestro inspira
d�r, convencido de que no conocemos la cosa en sí sino sólo apariencias. 
Sm embargo, Mainliinder extrae la consecuencia opuesta a la de 
Sc�openhauer: la "cosa en sf' no es identificada con la "voluntad de vida" 
(W11le zum Leben) sc?openhaueriana, la cual es universal, supraindividual 
Y está más allá de tiempo y espacio, sino, más bien, con la "voluntad de 
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muerte" (VVille zw11 'Tode). Para Mainlünder, esta ültima es  individual y 
�stá en la bas: de todos los seres. En el vivir de éstos está ínsito, paradó
Jicamente, �m Impulso de muerte. Pero ¿de dónde brota tal ímpetu disgre
gador? MamHinder avanza una osada hipótesis teológico-metafísica: la 
voluntad de muerte que es inherente a todo el ser depende del hecho de 
que la sustancia divina -concepto que retoma de Spinoza- transita ele su 
originaria unidad trascendente a la pluralidad inmanente del mundo el 
cual, en esa transición, recibe su propia génesis. Mainlancler declara: 

' 

Dios ha muerto y su muerte fue In vida del mundo. (MainlHnder, 
1 996- 1999: r, 108) ,  . 

acufiando así por primera vez una expresión que Nietzsche volverá fa
mosa. Quien mató a Dios no fue, sin embargo, el hombre, no hemos sido 
nosotros, como �fi1:ma Niet

_
zsche, sino que, más bien, es Dios mismo quien 

se da muerte, sigmendo el 1m pulso, que le es connatural, de pasar del ser 
a la nada. 

En realidad, aceptando la prohibición kantiana según la cual nues
tra conciencia no puede impulsarse más allá de los límites de la expe
riencia, Mainlünder intenta ser fiel a la inmanencia y niega, por tanto, 
que se pueda conocer 'la naturaleza del principio divino trascendente. 
�r�fes�, _1mes, un "a�eísi_no científ�co", segün el cual la esencia del prin
CiplO chvmo es constitutivamente mcognoscible. Con todo, sostiene que, 
�esde ur:- punto de vista "regulativo", podemos pensar el origen del mundo 
como SI fuera el resultado de un acto de voluntad motivado" (Main

lander, 1 996-1999: I, 322). Se trata del resultado, por así decir, de una 
acción ele la trascendencia -que, por lo demás, nos permanece descono
cida e incognoscible-, más precisamente del acto mediante el cual la 
tra

_
scendencia, es decir, el "sú!Jer-ser" que está más allá del ser (Über

Sem) y precede al mundo, se disuelve en la inmanencia del mundo esto 
es, en el no-ser (Nich t-Sein): la génesis del mundo tiene origen �n la 
voluntad de Dios de pasar del súper-ser a la nada, es la "autoca
daverización de Dios". Todo lo que vemos en el mundo es la manifesta
ción d7 tal voluntad de autoanulación (Selbst-ver-nich t-ung). 

Ma_mliinder transforma y radicaliza, pues, el pensamiento schopen
hauenano, en la forma de una verdadera y propia "metafísica de la 
e_ntropía", de la cual deriva con sistematicidad todo su pensamiento: su 
fll�sofía de la naturaleza, �u filosofía de la historia sometida a la ley 
umversal del dolor, su política y su ética eudaimonística, que sostiene la 
máxima de la virginidad y recomienda el suicidio como negación radi
cal de la voluntad. En esta elección radical Mainlander ve la posibilidad 
de �n� ''l:edención el� la existencia", la desengafiada esperanza de poder 
al fm mirar en los OJOS de la Nada absoluta" (Mainliinder 1996-1999: I 
358) .  

' ' 
Con rigur�sa coherencia, sin esperar al capricho de la Madre Natura, 
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se apresuró por sí mismo a extinguir tal esperanza. Recibida la primera copia, recién impresa, de su obra, en la noche del 3 1  de marzo al 1 de abril de 1 876, el filósofo, de treinta y cuatro años, no deja escapar el momento de hacer coincidir de modo definitivo su vida con su pensamiento, poniendo de manifiesto con el ejemplo que de las cosas impor- ,  tantes no sólo se debe dar demostración, sino también testimonio: se anudó una soga al cuello, y se colgó. Su hermana Minna, quien lo había seguido en sus estudios filosóficos, que había compuesto con él el drama Los últimos Hohensta ufen, y más tarde (1891) imitó su gesto desesperado, publicó en 1 886 algunos ensayos del hermano como segundo volumen de la obra mayor, según el plan previsto por él mismo. Esos ensayos se ocupan de varios asuntos, en particular, de filosofía de la religión (uno de ellos dedicado al "Budismo") y de filosofía política ("El socialismo"). Pero, como se dijo, aunque la obra despertó de inmediato intereses y reacciones, terminó luego por ser olvidada. Ha sido objeto, sin embargo, de algunas revisiones aisladas, pero importantes. No sólo Nietzsche, que leyó enseguida con curiosa atención la Filosofía de la redención, sino también Alfred Kubin, Jorge Luis Borges y E.M. Ciaran se han interesado por la obra de este Hegesias moderno, teutónico "persuasor de muerte". Especialmente, la idea de la muerte de Dios confluye en la articulada experiencia filosófica e intelectual que urge a Nietzsche a su propia concepción del nihilismo. "Hemos leído a Voltaire", escribía en Sorrento a Franz Overbeck, el 6 de diciembre de 1876, "ahora es el turno de Mainlander" (Nietzsche, 1 977: III, 184; 1 986: V, 202) . ' 
Naturalmente, desde un punto de vista histórico, no se ha de olvidar el interés por el fenómeno que se desarrolló en aquellos años en toda Europa, como consecuencia de los atentados en Rusia, los que llevaron a la prensa y a la opinión pública a equiparar nihilismo y terrorismo. Pero la ocasión próxima que empujó a Nietzsche a ocuparse intensamente del fenómeno, influyendo su comprensión de éste, fue la lectura, junto a Padres e hijos de Turgeniev, y junto a Mainlander, sobre todo, de otros dos autores: Paul Bourget y Fiador Dostoievsky. En cuanto a Dostoievsky, la inflqencia que la lectura de sus obras tendría sobre Nietzsche y las analogías estructurales constatables en las experiencias literarias y especulativas de ambos requerirían, para ser ilustradas de mE}nera mínimamente suficiente, una investigación eGpecífica. Además de la referencia a los estudios clásicos ya mencionados (Schubart, 1 939; Sestov, 1950), bastará recordar aquí que Nietzsche mismo, en una carta a Overbeck del 23 ele febrero de 1887, narra su descubrimiento de Dostoievsky, ocurrido en medio del febril trabajo en la proyectada La voluntad de poder: 

iHacc pocas semanas no conocía ni siquiera su nombre, como persona inculta que no lee "revistas"! La visita a una librería me 
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. 
d t l o 'os el Esprit souterrain, su obra ha puesto por. casuahda an

. 
e . os 

aÍmente por casualidad he descu-recién traduct?a �� fra�cés (¡e � enhauer y a los treinta y cinco a bierto a los vei
_
ntn�n an;s �

.
s:

d � ( ' o  cómo debo llamarlo?) se hizo Stendhal!). El mstmt? e � lfl \ f�e extraordinaria .. . (Nietzsche, inmediatamente senhr, ml a egn 
1986: VIII, 27) 
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. . o es la influencia que tuvo sobre Nie�zsche Menos conocida, en cam��S52 1 935) Este escritor, poco conocido en la lectura �e P�'!l Bourget · .  rta �otoriedad como novelista Y c_ríel ámbito fllosoflco, goza de una Cie 
1 el das como sismógrafos de la m-tico literario. Su.s nov�las f':leron sa � d� los ataques de críticos consercipiente modermdad hterana, a ��sa D Has la rriás afortunada fue vadores como Ferdinand Brun.e�I re. un

e
j:ven �studiánte que es iniciaLe Disciple ( 1889). El protagoms ��s . S 'xte detrás del cual se recodo en la filosofía por_un maestr�, ;Ien
ge

� 
se' había formado, pero de noce la figura de Tame, con qmen our

t vela , d' . . tamente con es a no . . quien tomo Istancm JU� 
el . . , otoriedad gracias a una Como crítico literarw, Bourge\� qumo 

ffcacia los rasgos salientes serie de artículos e� los q':le descr��� ���� categorías para el análisis de la literatura de fm de siglo, usa 
habían hecho fortuna, tales de la sociedad de la época .conc,;p,

�os qu
o
e
poli. ti'smo" y "nihilismo". Los . " " ·mismo cosm 

b 
como "decadencia , pes¡ 

'c1 d' . bre de 1881 y el 1 de octu re · tre el 15 e lCiem . , artículos aparecieron en . tem oraine Notes et Portrmts ' de 1 885, con el título "Psychologie 
1
c�;

9 o� Juliette Adam, que la editó en la Nouvelle Revue, fundada en � ,  arisino En 1883 Bourget Y difundió durante dos déca?asl 
en su

b
sa 

B
on
au
p
delaire

. 
Renan, Flaubert, l .b 1 s artlcu os so re ' · recopiló en un I ro o 

1 E . d psycholog· ie contemporame dh 1 1 títu o ssa1s e 
· d 

Taine y Sten a '  
_
con e . undo volumen: Nouveaux Essms e (1883) y en 1885 hizo segmr un seg 

el los artículos sobre Dumas ' . a . e que compren e . l 
Psychologle contempor m ' 

G urt Turgeniev y Amie . d L. 1 los hermanos onco , hijo Lecomte e IS e , 
t' ' rviéndose de lo que llama ' , . 1. · e Bourget prac Ica SI . el '  

La cntlca Iterana qu . . . , del romanticismo tar w . 1 , · " d cnbe la trans1e10n el "método psico og�co es 
1 s tendencias operantes en la literatufrancés a la modermdad y ve en a
f . es que afectan a la sociedad . 1 fl · de trans ormacwn 

1 
ra decadentista e . re OJO . lúcido análisis de "algunas de as entera. Los Essms constltuye_n un 

l 'ta" (Bourget 1993: 439) e · f t 1 d la vida cosmopo I • . .  consecuencias a a es e 
el . de descomposición del teJido so-ilustran los pro�esos de ��cata:n;��� la literatura ele la época. Bourget cial, tal como se Iban r;r�n!, 

es. l , . " de la decadencia en torno de alhace gravitar su anáhsis psico ogiCo . l . gunos temas, motivos e interrogantes capita es. 
. . Bour et se interroga sobre algunas 1) Un primer ámblto es el estético. 

l f�nciones Y el lugar del arte en cuestiones de fondo: ¿cuál�s, son �s
i? . Cuál es el papel del artista el proceso de transformacwn socia . t., 

. ,  
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frente al proceso ele descomposición ele la sociedad que caracteriza la 

vida cosmopolita móderna? ¿Puede el artista, frente a las tender�

cias igualitarias que se imponen por todas partes, mantener el pri

mado aristocrático que le viene de la conciencia acerca de su tarea 

ele experimentador y creador? 
2) Una segunda serie de interrogantes gira alrededor de la perspectiva 

moral: ¿es posible, además de describir, dar una valoración de la 

decadencia de la sociedad contemporánea? Pero admitir la posibili

dad de un juicio tal, ¿no significa introducir un punto ele vista mo

ral? 
3) ¿Cuál es, entonces, la actitud a mantener en la confrontación con l� 

descomposición de la sociedad y el debilitamiento ele sus fuerzas VI

tales? ¿Qué hacer frente a la "enfermedad ele la voluntad", es decir, 

la incapacidad de dominar, por medio ele un principio, la contradic

ción que emerge de las pulsiones fisiológicas? Bourget considera le

gítimo el punto de vista del moralista y del político, los cuales produ

cen "reacciones" ante las fuerzas de la decadencia, pero considera 

que sólo otro punto de vista, el "psicológico", es capaz de ver en posi

tivo la decadencia y de recoger los "valores estéticos" que ella expre

sa, motivo éste que también encuentra eco en Nietzsche. 

Lo que hizo famosos los Essais de Bourget' fueron, especialmente, 
las cuatro páginas finales del ensayo sobre Baudelaire, el primero de la 
serie, titulado "Théorie de la décadence" (Bourget, 1993: 13 -18) . A tra
vés de un análisis desencantado, Bourget reconoce en el pesimismo Y 
en el nihilismo de la literatura contemporánea el "mal del siglo" (Bourget, 
1993: 438), y declara que, para tomar en serio la enfermedad, es necesa
rio admitir que no hay remedios capaces de impedirla, y que, por lo 
tanto, conviene aceptarla junto con los valores estéticos que produce 
(Bourget, 1993: 442). Se comprende mejor todo esto si se tiene presente 
lo que Bourget entiende por "décadence". 

El término tiene para él dos significados análogos: uno está referido 
a la sociedad; el ot,.·o, al estilo y la literatura. Tanto la sociedad como la 
lengua pueden ser comparadas a un organismo. Se tiene la decadencia 
social cuando los individuos que componen la sociedad se vuelven inde
pendientes: "Los organismos que componen el organismo total cesan de 
subordinar su energía a la energía total y la anarquía que se instaura 
constituye la decadencia del conjunto" (Bourget, 1993: 14). 

De esta idea de decadencia social Bourget extrae por analogía una 
teoría de la decadencia literaria, y la formula en términos que serán 
retomados, casi al pie de la letra, por Nietzsche: 

Una ley idéntica gobierna el desarrollo y la decadencia de ese 
otro organismo que es el lenguaje. Un estilo decadente es aquél en 
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?' cual la un.iclacl del libro se descompone, para hacer lugar a la 
mdepende

.
ncw de la prl.gina, la p¡1gina se descompone; par

�
a hacer 

lu�ar a la mclepenclencw ele la frase, y la frase, para hacer lugar a 
la mdepenclencia ele la palabra. (Bourget, 1 993: 14) 
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Se ha sugerido hace tiempo (cf. Weigand, 1893 ; Ancller, 1958: nr, 418 
ss.) Y se 

_
ha dem.ostrac�o m.�s �ar�e con abundancia de pruebas, siguien

do una hnea.cle .mvestJgacwn mchcada por Mazzino Montinari (cf. Kuhn, 
1992? Campwm: 1992: 2001 ;  Volpi, 1995a), que esta teoría ele la deca
dencia enc.ontro en �Ietzsche un lector atento y voraz. Pero, antes de 
pa�ar a Niet�sche, digamos qué copsecuencias extrae Bourget de sus 
tes�s .  Pues bien, frente a la decadencia, constata la posibilidad ele dos 
actitudes: la decadencia puede ser afrontada desde una j)ers1)ectiva 
" 1 l 't '  " b' l mora -p_o I Ica o wn e csde otra que llama "psicológica". La primera 
perspectlva,

,�
1que�la según la cual "razonan los políticos y los moralistas", 

apunta � la can�1dacl de fuerza" global que puede mantener en función 
a.l ?rg�msmo, socwl en su conjunto y, en caso de constatar falta 0 insu
�ICJCnc.w de esta, extrae ele ella un pronóstico ele decadencia y busca 
Impechrla. �puesto al �u

.
nto de vista del moralista y del político está el 

P.unto ele �Ista d�l "p�Icolo�o": su interés está dirigido no al conjunto, 
?mo a �a .s!mple md!vicluahclacl, y apunta a estudiar la originalidad la 
lrrepetlbihdad y !a inefabilidad de ésta, con todos sus caracteres J�ás 
atrayen.tes y fascma.ntes y con los valores estéticos que producen. 

�ediante la consideración "psicológica" Bourget se abre un acceso al 
fenomeno de la decadencia que le permite valorizar sus efectos positi
v_os, esto es, sobre todo, los valores estéticos que la individualidad artís
tica produce, al hacerse independiente de la sociedad. Abierto tal acce
so, Bou�·get pu:de hacer una . apol�gía ele l� existencia experimental y 
excé�1tn?� del hterato y el artista: este no v1ve más que de sí mismo y se 
auto)us�Ifica, cl�sd� �1 punto de vista "psicológico", por su valor intrínse
co, segun 71 pnnc1p.w del arte por el arte. Bourget presenta luego el 
punto �e .v¡sta est:tJzante ele la decadencia como la "suprema equidad" 
del esp1ntu Y las 1deas, porque es capaz ele paladearlas y asimilarlas 
toda�, .si.r: adherir a ninguna, produciendo así "un tesoro más rico ele 
adqUislciOn humana". 

Si los ciudadanos ele una decadencia son inferiores como obre
ros. ele la grandeza del país, ¿no son quizá muy superiores como 
artJst?� ele !a interio�·icl�cl ele su alma? Si son inadaptados para 
la accwn pnvacla o pubhca, ¿no es quizá porque están demasiado 
adaptados al ¡:ensamiento solitario? Si son malos reproductores 
ele las gen:racwn.es futuras, ¿no es quizá.porque la abundancia ele 
las sensacw�es fmas y la exquisitez ele los sentimientos raros los 
han hecho VIrtuos�s, es�ériles pero refinados, de la voluptuosi
dad Y los dolores? S1 son mcapaces ele la dedicación propia ele la fe 
profunda, ¿no es quizá porque su inteligencia demasiado culta los 
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ha  l�berado de los prejuicios y porque, habiendo hecho la  reseña de 
las Ideas, han . llegado a aquella equidad suprema que legitima 
todas �as doctrmas, excluyendo todos los fanatismos? Ciertamen
te, un Jefe g.e:mano del siglo II era más capaz de invadir el imperio 
que. un patricio romano de defenderlo; pero el romano erudito y fino, 
curioso Y desencantado, como el emperador Adriano por ejemplo el 
�é�?r que amaba 'l'ívoli, representaba un tesoro má

'
s rico de adq�i

SICIOn humana. (Bourget, 1 993: 15) 

�o? esto Bourget se opone a las argumentaciones que desde siempre se hlC:eron valer c.m:�ra el punto de vista de la decadencia, a saber: que' �le�ana_ � la per�1e10n Y que no tendría futuro. Bourget neutraliza la a oracwn negativa del fenómeno y muestra las razones que permiten comprenderlo en los valores estéticos que produce: 

_ El gran argumento contra las decadencias es que no tienen ma
nana Y.que habrá siempre una barbarie que las aplastará. Pero la 
herencia fatal de lo exquisito y de lo raro, ¿no es acaso la de no 
tener :azones frente a la brutalidad? Es lícito admitir tal error y 
pre�en� la derrota de Atenas en decadencia al triunfo del Mace
domo vwlento. (Bourget, 1993: 15) 

. Media
_
n�e una a1:alogía, esta convicción acerca de la decadencia so

Cial Y poht1ca se extiende también a las literaturas de la decadencia. 

Tampo.co estas literaturas tienen un mañ�na. Desembocamos �n �lteracwne� d�l .voca?t�lario, en sutilezas de palabras que vol-
eran e�te estilo mmtehgtble a las generaciones venideras. Den

tro ele cmcuenta mios, por ejemplo, la lengua ele los hermanos 
?oncourt no será comprendida más que por los especialistas ¿Qué 
Importa? ¿Acaso es el fin del escritor presentarse como candidato 
perp.etuo frente al sufragio universal de los siglos? Nosotros nos 
clel��ta.mos con lo que vosotros llamáis nuestras corrupciones 
estihstiCas, Y disfrutamos, con nosotros, los refinados de nuestra 
raza Y �e nues�m hora. Se trata de saber si nuestra excepción no es 
un;

. 
a�!stocracw Y si, en el orden de la estética, la pluralidad de los 

su l �gws no representa otra cosa que la pluralidad de las igno
rancias. (Bourget, 1993: 16) 

. Em�r.ge de manera evidente en estas líneas el ideal de la aristocra��� estehca �u e Bourget cultiva y sobre la base del cual justifica el ideal 
1 e d gran .�rtlsta_. Puesto que entre individuo y sociedad existe un víncu
t
� 

s
�
;
�c�wn

. 
re.ciproca, la mdividual�dad que toma distancia del ambien-

ro i 
la ter m�na P�n· cortar el arrmgo en el terreno del cual extrae las P P as en�rg1as VItales, Y corre el riesgo de deteriorarse y morir La consecuencia será entone 'l l . . . 

ro, de ran . es que s� � e artista valiente, fuerte y madu-g personahdad Y creativ1dad, conseguirá practicar la pers-
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pectiva de la decadencia y afirmar la propia individualidad, independien
temente de la sociedad. Es el caso de Baudelaire: fatalmente atraído por 
la "fosforescencia del mal", tiene la fuerza y el coraje de "proclamarse 
decadente" y de intentar "todo lo que en la vida y en el arte parecía 
morboso y artificial a las naturalezas simples" (Bourget, 1993 :  1 6) .  Es 
capaz de decaer y arruinarse sin perecer, produciendo, por el contrario, 
valores estéticos imperecederos. 

Bourget esboza de este modo una teoría de la decadencia social y 
literaria, en la que el ideal aristocrático del arte obtiene como tal una 
justificación y un sentido propios. Con su aparición el artista decadente 
ennoblece el escenario y extrae �e las manifestacionffs de decadencia su 
alimento estético y espiritual. Estos son temas que, elaborados con un 
vigor especulativo completamente distinto, se vuelven a encontrar en 
Nietzsche. 

En efecto, el motivo de la decadencia, estrechamente conectado al 
del nihilismo, atraviesa, en cierto modo, toda la obra de Nietzsche y 
llega a ser, después de la exploración de la literatura francesa y del 
estudio de los Essais de Bourget, un filón temático central en la especu
lación de los últimos años de lucidez. Un condensado de él es el libelo 
Nietzsche contra Wagner, donde ya en el prefacio uno se topa con las 
huellas ele la influencia de Bourget. Nietzsche declara que se trata de 
"un ensayo (Essm) para psicólogos, no para alemanes" (Nietzsche, 1 988: 
VI, 415), aludiendo evidentemente a la perspectiva "psicológica", con
trapuesta a la moral, que Bourget había adoptado para poder entender 
la decadencia en una óptica positiva. A lo largo del libelo -donde, como 
es sabido, se recopilan reflexiones hechas en otro lugar- Nietzsche da 
fundamento al repertorio de motivos sobre la clécaclence recogido a tra
vés de la exploración de la literatura, siguiendo la guía "psicológica" de 
Bourget. 

Un motivo, en particular, parece haber conmovido a Nietzsche: aquél 
según el cual la clécaclence está caracterizada por la disolución fisiológi
ca del organismo y por la disgregación ele las partes que se separan del 
todo y se vuelven independientes ele éste. Ya en una breve nota del in·  
vierno de 1883- 1884 Nietzsche señala la tesis central ele Bourget: 

Estilo ele la decadencia en Wngner: la fi·ase simple l lega a ser 
sobcrnnn, la subordinación y coordinación l lega a ser casual. I3our
get, p.  25 .  (Nietzsche, 1988: X, 646) 

En este fragmento est�1 contenida in n u ce la teoría de la decadencia 
que Nietzsche desarrolla sobre la base de Dourget y que aplica a la que 
es, según él, la manifestación por excelencia ele la decadencia, esto es, la 
música ele Wagner. Tal aplicación se presenta en una carta a Carl Fuchs 
de mediados de abril ele 1886, enviada desde Niza, la "cosmópolis" en la 
que Nietzsche estaba residiendo. Hablando de la "decadencia [Verfall] 
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del sentido melódico" que dice percibir en los músicos alemanes, es decir, 
ele la cada vez mayor atención por el gesto simple y la cada vez mayor 
habilidad en lo particular y en la configuración del momento individual, 
Nietzsche escribe de Wagner: 

La fórmula wagneriana "melodía infinita" expresa del modo 
más amable el peligro, la corrupción del instinto, y también la 
buena fe, la tranquilidad Je la conciencia en medio de tal corrup
ción. La ambigüedad rítmica, por la cual no se sabe más ni se debe 
saber más si algo es capo o coda, es, sin duela, un recurso artístico 
median te el cual se pueden obtener efectos mara vi liosos: el 'l'ristlÍn 
es 1·ico en esto; pero como síntoma de un arte es y sigue siendo el 
signo de la disolución. La parte impera sobre el todo, la frase sobre 
la melodía, el instante sobre el tiempo (también sobre el tiempo 
musical), el pnthos sobre el ctlws (carácter o estilo o como se lo 
quiera llamar) y, finalmente, el esprit sobre el "sentido". (Nietzsche, 
1986: VII, 176-77) 

También aquí, aunque sin dar el nombre, Nietzsche calca su propia 
definición de la decadencia de la de Bourget. Sin embargo, se nota una 
diferencia ele acento y de valoración. Nietzsche es atraído por la fosfo
rescencia que emana de la decadencia; pero sabe que se trata de una luz 
que absorbe, pero que es insuficiente para ilun1inar. Es hijo de la deca
dencia; sin embargo, lucha y protesta contra ella. Así pues, si aprueba 
la tendencia disgregadora que va del organismo a sus funciones indivi
duales, de la sociedad al individuo, del todo a las partes, tendencia que 
Bourget saludaba como germen de una sensibilidad más refinada, no es 
simplemente para soportarla. Por el contrario, Nietzsche quiere recha
zarla mediante un "contramovimiento" que tiene su centro ele gravedad 
en el arte como voluntad ele poder, o sea, como creatividad y actividad, 
y no como disfrute pasivo. En la misma carta a Carl Fuchs prosigue: 

¡Disculpe! Pero lo que yo creo percibir es un cambio ele perspecti
va: se ve muy• demasiado detalladamente el particular; muy, dema
siado vagamente el conjunto. En música, la l'oluntad se tensa hacia 
esta óptica perturbadora, es el ingenio más que la voluntad. Y esto es 
décadence: una palabra que entre gente como nosotros, se entiende, 
no desprecia, sino que define. (Nietzsche, 1986: 177) 

Dos años más tarde, en el Caso Wagner, Nietzsche vuelve a propo
ner, en forma ahora definitiva, su teoría sobre la decadencia, retomando 
de Bourget la analogía entre la decadencia literaria y la decadencia 
social, entre la disgregación del todo de un texto y la disolución del 
conjunto y de la sociedad. Sólo que a despecho de las declaraciones de 
fines -décadence es "una palabra que [ . . .  ] no desprecia sino que defi
ne"- no observa la decadencia con indiferente neutralidad, sino que se le 
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opone con fuerza. Por ello, por un lado, no  puede no  reconocer las razo
nes ele la decadencia como fenómeno intrínseco a la vida misma y a la 
trayectoria ele su desarrollo, y afirma en el fragmento 14 [75] de la prima
vera ele 1888, titulado "Concepto de «decadencia»": 

El fenómeno de la decadencia es igualmente necesario en cuan
Lo surgir y progresar de la vida: no está en nuestro poder eliminar
lo. La razón quiere, por el contrario, que se le reconozca su buen 
derecho . . . (Nietzsche, 1988: XIII, 255-56) 

Por el otro, sin embargo, juzga, en contra ele Bourget, que la exte
nuación de la decadencia en la indi.vidualiclacl no es productora de nue
vos y más refinados valores estéticos, sino que, por el contrario, es in
dispensable reconquistar la vida del todo. Retomando casi en los mis
mos términos la descripción ele Bourget, Nietzsche la reformula de modo 
ele extraer un juicio crítico sobre la decadencia: 

¿Por qué cosa está caracterizada toda décadence literaria? Por 
el hecho de que la vida no reside más en el todo. La palabra se 
vuelve soberana y pega un salto fuera de la frase, la frase usurpa 
y ofusca el sentido de la página, la página toma vida a expensas 
del todo: el todo no es más todo. Pero ésta es la alegoría de todo 
estilo ele la décadence: siempre anarquía atomística, disgregación 
del querer, "libertad del individuo" o, por decirlo con el lenguaje ele 
la moral extendido a la teoría política, "derechos iguales para to
dos". La vida, la igual vitalidad, la vibración y la exuberancia ele la 
vida comprimida en los organismos más pequei'ios, y el resto pobre 
de vida. Por doquier parálisis, pena, rigidez o bien enemistad y 
caos: ambas cosas son siempre tanto más evidentes a los ojos, 
cuanto más elevadas son las formas ele organización hacia las 
cuales se asciende. Generalmente el todo no vive más: estt1 yuxta
puesto, es calculado, postizo, un producto artificial. (Nietzsche, 
1988: VI, 27) 

Y en un fragmento póstumo paralelo nombra abiertamente su fuente: 

Este insensato sobrecargar ele detalles, este subrayado de los 
trazos pequeños, el efecto de mosaico: Paul Bourget. (Nietzsche, 
1988: XIII, 134) 

. 
. Todo esto arroja luz sobre el contexto histórico de ideas y de expe

riencias en el cual la teoría nietzscheana de la decadencia hunde sus 
raíces, y muestra hasta qué punto depende de ellas. Pero, además, 
Nietzsche inserta los motivos que recibe casi literalmente de Bourget 
en el horizonte más vasto de su interpretación del nihilismo como lógi
ca de la historia occidental. Así, puede advertir sobre la confusión de 
las consecuencias con las causas, de las manifestaciones superficiales de 
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Yo creo en la antigua sentencia germánica: todos los dioses 
deben morir. (Nietzsche, 1 988: VII, 125) 
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Es en La gaya ciencia (Die frtJhliche Wissenschaft, 1 882), en el frag
mento 125  con el título "El hombre loco", donde la muerte de Dios se 
presenta como la experiencia decisiva en la cual se adquiere la concien
cia del desconocimiento de los valores tradicionales. No por casualidad 
cuatro años más tarde, cuando escribía un quinto libro para la nueva 
edición de la obra, Nietzsche comenzará insistiendo sobre el mismo tema: 

El más grande acontecimiento reciente -que "Diosrha m uerto", 
que la fe en el Dios cristiano ha llegado a ser inaceptable- comien
za ya a arrojar sus primeras sombras sobre Europa. (Nietzsche, 
1 988: III, 573) 

La muerte de Dios, imagen que simboliza la venida a menos de los 
valores tradicionales, se convierte en el hilo conductor para interpretar 
la historia occidental como decadencia y suministrar un diagnóstico 
crítico del presente. Desde el descubrimiento de Bourget y Dostoievsky 
en adelante, Nietzsche interpretará cada vez más netamente este pro
ceso histórico en términos de "nihilismo". 

Pero ¿qué quiere decir exactamente "nihilismo"? Al plantearse él 
mismo la pregunta, responde con una definición seca y precisa, que des
cribe el fenómeno en su esencia e indica su causa: 

Nihilismo: falta el fin; falta la respuesta al "¿para qué?"; ¿qué 
significa nihilismo? Qlle los valores Sllpremos se desvalorízaron. 
(Nietzsche ,  1 988: XII ,  350) 

El nihilismo es, por lo tanto, la "falta de sentido" que aparece cuando 
se debilita la fuerza vinculante ele las respuestas tradicionales al "¿para 
qué?" de la vida y del ser, y esto sucede a lo largo del proceso histórico, 
en el curso del cual los supremos valores tradicionales que daban res
puesta a aquel "¿para qué?" -Dios, la Verdad, el Bien- pierden su valor 
y perecen, generando la condición ele "insensatez" en la que se encuen
tra la humanidad contemporánea. Escribe Nietzsche en uno de los frag
mentos redactados para el prefacio a la proyectada obra La volun tad de 
poder en el invierno 1 887- 1888: 

Describo lo que venclní: el advenimiento del nihilismo ... El hom
bre moderno cree de manera experimental ya en este valor, ya en 
aquél, para después dejarlo caer; el  círculo ele los valores supera
dos y abandonados es cada vez más amplio; se advierte siempre 
más e l  vacío y la pobreza ele valores; el movimiento es imparable, 
por mti.s que haya habido intentos grandiosos por desacelerarlo. Al . ,  
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final, el hombre se atreve a una crítica ele los valores en general; no 
reconoce su origen; conoce bastante como para no creer mlis en 
ningún valor; he aquí el pilthos, el nuevo escalofrío ... La que cuento 
es 1;1 historia ele los próximos dos siglos ... (Nietzsche, 1988: XIII ,  
5G-57) 

Y en una reelaboración del mismo fragmento se pregunta: 

¿Por qué, de hecho, el advenimiento del nihilismo es ya neccsn 
rio? Porque son nuestros mismos valores precedentes los que traen 
con éste su última conclusión; porque el nihilismo es la lógica, pen
sada hasta el fondo, de nuestros graneles valores e idea les: porque 
debemos primero vivir el nihilismo, para darnos cuenta de cu:í l fue 
propiamente el vnlor ele estos "valores" . . .  (Nietzsche, 1988: XIII ,  
190) 

Según Nietzsche, el proceso de desvalorización de los valores es el 
rasgo más profundo que caracteriza el desarrollo de la historia del pen
samiento europeo, que es, por consiguiente, la historia de una decaden
cia: el acto originario de tal decadencia está ya presente en la fundación 
de la doctrina de los dos mundos en la obra de Sócrates y Platón, vale 
decir, en la postulación de un mundo ideal, trascendente, en sí, que en 
cuanto mundo verdadero está puesto por encima del mundo sensible, 
considerado, en cambio, como mundo aparente. 

Pero ¿por qué? Porque rápidamente el mundo suprasensible, en cuan
to ideal, se muestra inalcanzable y su inalcanzabilidad significa un de
fecto de ser, una disminución de su consistencia ontológica y de su va
lor. La idealidad, es decir, la inalcanzabilidad, es una "fuerza calumnia
dora del mundo y del hombre", un "soplo venenoso sobre la realidad", 
"la gran seducción que lleFa a la nada" (VIII, II, 265) . La desvalorización 
de los valores supremos, es decir, el nihilismo, se inicia ya aquí, esto es, 
con el platonismo, que distingue entre dos mundos e in troduce así una 
fractura, una dicotomía en el ser. El nihilismo, en cuanto historia de la 
postulación y de ll progresiva disolución del mundo ideal, es la otra 
cara del platonismo, y "el nihilismo es el que del mundo tal cual es juzga 
que no debería ser, y del mundo tal cual debería ser juzga que no existe" 
(VIII, II, 26) .  

En un breve texto inserto en el Crepúsculo de Jos ídolos (Gotzen
diimmerung, 1 888), titulado "Cómo el mundo verdadero terminó por 
convertirse en una fábula", Nietzsche ofrece un compendio iluminador 
de la historia del nihilismo-platonismo en seis capítulos. Veámoslos con
cisamente. 

l. El mundo verdadero, alcanzable por el sabio, por el piadoso, por 
el virtuoso: él vive a llí, él mismo es este mundo. (Nietzsche, 1988: 
VI, 80) 

. 1 
, 
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Nietzsche alude aquí a l a  situación que s e  verifica en l a  primera fase 
de la historia del platonismo-nihilismo, es decir, al capítulo que corres
ponde al pensamiento de Platón: se postula la existencia de un mundo 
verdadero, suprasensible, que, sin embargo, no ha llegado a ser aún 
una entidad meramente "ideal", "platónica", sino que es alcanzable para 
los sabios. 

2.  El mundo verdadero, por el momento inalcanzable, pero pro
metido a l  sabio, a l  piadoso, al virtuoso ("al pecador que hace peni
tencia"). (Nietzsche, 1988: VI, 80) 

En la segunda fase de la historia del platonismo-nihilismo se abre la 
fractura entre mundo ideal y mundo sensible, entre trascendencia e 
inmanencia, desde el momento en que incluso para el sabio el mundo 
ideal es sólo una promesa, por tanto, por ahora inalcanzable. Contex
tualmente se desvaloriza el mundo sensible: la existencia terrena se 
degrada al  ámbito de la apariencia, de la transitoriedad, aun cuando se 
le presenta la posibilidad de alcanzar, algún día, el mundo verdadero. 
La existencia humana se desenvuelve en el "más acá", pero tiende ha
cia el "más allá", el cual s� vuelve objeto de promesa y de fe. El platonis
mo se vuelve platonismo para el pueblo, esto es, cristianismo. 

3.  El mundo verdadero inalcanzable, indemostrable, imposible 
de prometer, pero ya en cuanto pensado, un consuelo, un deber 
un imperativo. (Nietzsche, 1988: VI, 80) 

' 
El tercer capítulo de la historia del platonismo-nihilismo es el que 

c?rresponde al pensamiento de Kant. E l  mundo verdadero, suprasen
Sible, se exclu_:ye del ámbito de la experiencia y ha sido, por consiguien
te,, �eclar�do mdemostrable, dentro de los límites de la simple razón 
teoriCa. Sm embargo, se recupera como postulado de la razón práctica: 
a�n así, forzado a la pálida existencia de una mera hipótesis, continúa 
vmculando en la forma de un imperativo. 

4. El mundo verdadero: ¿inalcanzable? En cualquier caso, 110 al
canzado. Y en cuanto no alcanzado, también desconocido: Por con
se:ue�cia; tampoco consolador, salvífico, vinculante: ¿a qué po
drla vmcularnos algo desconocido? (Nietzsche, 1988: VI, 80) 

. Con el cuarto capítulo de la historia del platonismo-nihilismo, 
Nietzsche marca la fase de escepticismo y de incredulidad metafísica 
�ue sigue al kantismo y al idealismo, y que puede ser identificada con el 
mcipiente positivismo. Como consecuencia de la destrucción kantiana de 
las cert�z�� metafísicas se debilita la creencia en el mundo ideal y en su 
cognosc1b1hdad. Lo que no significa, sin embargo, que el platonismo-nihi-
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lismo mismo esté ya superado. Una vez que el mundo suprasensible es 
declarado absolutamente incognoscible, se deriva de esto que no se pue
de saber nada de él y que, en rigor, no se puede decidir ni por €1 ni contra 
él. Ese mundo pierde la relevancia moral-religiosa que todavía tenía en 
cuanto postulado de la razón práctica. Cae en la indiferencia. 

5. El "mundo verdadero": una idea que ya no es t'ttil para nada ni siquiera es ya vinculante, una idea que se vuelve inútil y su�erflua, por lo tanto, una idea refutada: ¡abolámosla! (Nietzsche, 1988: 
VI, 81)  

En los últimos dos capítulos de su compendio Nietzsche comienza a 
presentar su perspectiva filosófica. Lo revela ya el hecho de que la ex
presión "mundo verdadero" es puesta ahora entre comillas. En efecto, 
desde el momento en que el "mundo verdadero" ha sido abolido tal 
término n� tiene más valor y, por consiguiente, queda suspendido, pu'esto 
entre comillas. Nietzsche piensa aquí en su propia obra de demolición 
qu� �a. alcanzado su primer resultado con La gaya ciencia: se encuentr� 
al m¡cw, en la fase del pensamiento matutino, aunque no todavía en el 
pleno mediodía. Pero después de la abolición del mundo suprasensible 
en cuanto hipótesis superflua, permanecen aún abiertos dos problemas; 
¿qué_ �\tecla en el �u�ar en el que estaba el ideal y que, después de la 
abohcwn ele este ultimo, queda ahora vacío? ¿Y cuál es el sentido del 
mundo �ensible, clespu�s ele que ha sido abolidq ese ideal? Se vuelve 
necesariO un paso ultenor, en el cual se lleve a término la demolición 
emprendida. 

�- A_l �undo verdadero lo hemos abolido: ¿qué mundo queda? 
l.Qtuza el aparente? [ ... ] ¡Pero no! Con el m undo verdadem hemos 
abolido también el aparen te. (Nietzsche, 1988: VI, 80) 

Este último capítulo, que implica también la abolición del mundo 
aparente, indica la tarea que Nietzsche se fija de antemano en la última 
fase ele su pensamiento. Estamos en. el "incipit Zara tlwstra" en la filo
sofía del pleno mediodía, en el momento de la sombra más dorta en el 
cual el platonism�-,

nihilismo está verdaderamente superado. Pe;o, pa
�a que tal superacwn se cumpla, es necesario que sea abolido también el 
mundo aparente". Esto no significa quitar simplemente del medio 

el mun�o sensible como tal. Si así fuese, desde el momento en que el 
mundo Ideal Y el mundo sensible constituyen en su conjunto la totali
d�d del ser, su abolición produciría como resultado la nada . Pero 
NI�t_zsche I?-o . �uede querer esto, si es verdad que apunta a una supe
racwn del mh1hsmo. Abolir el "mundo aparente" significa, más bien, elimi
nar el mocl_o como lo sensible es visto desde la perspectiva del platonismo 
esto es, qmtarle el carácter de apariencia. No se trata entonces ele abolí; 
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el mundo sensible, sino de eliminar el malentendido platónico y de abrir 
así la vía a una nueva concepción ele lo sensible y a una nueva relación 
entre lo sensible y lo no sensible. A tal fin, no basta simplemente con 
derribar la vieja jerarquía y poner en alto lo que antes estaba abajo, 
valorizando lo sensible y despreciando lo no sensible. Es necesario, en 
cambio, salir íntegramente del horizonte del platonismo-nihilismo, o sea, 
de la dicotomía ontológica que implica y de sus correspondientes catego
rías. 

En un célebre fragmento titulado "Crítica del nihilismo", Nietzsche 
asevera que el nihilismo padece ele necesidad como estado psicológico, 
cuando las grandes categorías, con las cuales se había introducido en el 
mundo un principio organizador y se le había dad09un sentido al deve
nir, son erosionadas por la sospecha de que lo que las alimentaba era 
simplemente la inconsciente autoilusión de la que se sirve la vida hu
mana para sobrevivir. Se trata de las categorías de "fin", "unidad" y 
"verdad". 

Mientras antiguamente estábamos ilusionados con que el devenir 
tuviese un sentido, una meta -fuese el "orden moral del mundo", el 
"acrecentamiento del amor y de la armonía" o el "avecinamiento de un 
estado universal de felicidad"-, con el surgir del nihilismo "se entiende 
que con el devenir no se apunta a nada, no se alcanza nada [ . . . ] Enton
ces la desilusión sobre un pretendido fin del devenir es una causa del 
nihilismo" (Nietzsche, 1988: XIII, 46-47). 

En segundo lugar, s'e viene abajo también otra estrategia tradicional 
para dominar el devenir: aquella que consiste en reconducido a un prin
cipio unificador, es decir, la que simplifica y controla la complejidad de 
aquél, organizándola como unidad y considerando a esta última como 
su valor final . 

La tercera gran categoría que cae con el nihilismo es la de la verdad: 
dado que en el devenir no hay ni fin ni unidad, 

... no queda como escapa torin müs que condenar como ilusión a 
todo este mundo del devenir e inventar un mundo que exista müs 
alhi de éste, como mundo verda dero. Pero apenas el hombre se da 
cuenta de que este mundo ha sido fabricado solamente a partir 
ele necesidades psicológicas, y que ele ningún modo tiene derecho 
ele hacer tal cosa, surge la última forma del nihilismo, que encie
rra en sí la incredulidad en m undo metafísico: que se prohíbe a sí 
misma creer en un mundo verdndero. (Nietzsche, 1988: XIII, 47-
48) 

Cuando se hace claro que "no es lícito interpretar el carácter general 
ele la existencia ni con el concepto de «fin», ni con el concepto de «uni
dad», ni con el concepto de «verdad», se termina por inhibir todo principio 
organizador y toda trascendencia, y por admitir como única realidad el 
mundo en su eterno fluir y devenir: el problema es que este ültimo se 

. .  
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muestra privado de sentido y de valor." Por lo tanto, "no s� soport? este 
mundo que aun así no se quiere negar"; "las categorías «fm», «umdad», 
«ser», con las cuales habíamos introducido un valor en el mundo, son 
nuevamente expulsadas ele él por nosotros, y ahora el mundo aparece 
privad� d� .valo/' (Niet�sche, 1988: xm,

,
¿8). . , . " . El mh1hsmo que se Impone como un estado psicologico y que onen

ta el proceso de desvalorización y disolución de los supremos v�l�r�s 
tradicionales es, sin embargo, un nihilismo incompleto. En él se Il11Cia 
la destrucción de los viejos valores, pero los nuevos que aparecen van a 
ocupar el mismo puesto de los precedentes, es decir, con.se�-v�� un ca
rácter suprasensible, ideal. En el nihilismo incompleto la c!Isbncwn entre 
mundo verdadero y mundo aparente no desaparece del todo, y se man
tiene todavía operante una fe. Para derribar lo antiguo se debe todavía 
creer en algo, en un ideal; se tiene todavía una "necesidad de verdad". 
En la fenomenología que Nietzsche presenta, el nihilismo incompleto se 
manifiesta en diversos ámbitos y formas: 

a) en el ámbito del saber científico, son manifestacione� de nihilismo 
incompleto el positivismo y la explicación natu.rah�ta, causa� y 
mecanicista del universo; a esto se asocia, en las c1encws del espin
tu, el positivismo historiográfico de las ciencias históricas, que en
cuentra su formulación filosófica en el históricismo; 

b) en el ámbito de la política, el nihilismo incompleto se manifiesta 
como nacionalismo, chovinismo, democraticismo, socialismo y anar
quismo (el nihilismo ruso), y 

e) en fin, en el ámbito artístico, son manifestaciones de nihilismo in
completo el naturalismo y el esteticismo francés. 

Sólo con el madurar de lo que Nietzsche llama el nihilismo completo 
es destruido, junto con los viejos valores, también el lugar que ellos 
ocupaban, esto es, el mundo verdadero, ideal, suprasensible: 

a) tal nihilismo er:t al principio un nihilismo pasivo, es decir, un signo 
de "ocaso y decadencia del poder del espíritu", incapaz de alcanzar 
los fines hasta ahora perseguidos. Su manifestación por excelencia 
es la transformación y la asimilación del budismo oriental en el pen
samiento occidental, con el cultivo del desvelo por la Nada, ya pre
sente en los románticos, pero alimentado sobre todo por la filosofía 
schopenhaueriana; 

b) el nihilismo completo se manifiesta además como nihilismo activo, 
es decir, como una señal del "crecido poder del espíritu", la cual se 
despliega en el incremento y la aceleración del proceso de destruc
ción (Nietzsche, 1988: XII, 350), y 

Nihilismo y decadencia en Nietzsche 65  

e) Nietzsche llama e,xtrema la forma de nihilismo activo que saca del 
medio no sólo a los valores tradicionales, es decir, a la visión moral 
del mundo y al mismo valor de verdad,  sino también al lugar 
suprasensible que tales valores ocupaban: 

La forma extrema del nihilismo sería el sostener que toda fe, 
todo tener por verdadero es necesariamente falso: porque no existe 
en absoluto un mundo verdadero. Por lo tanto: una perspectiva 
ilusoria, cuyo origen está en nosotros (teniendo nosotros constan
temente necesidad de un mundo limitado, abreviado, simplifica
do). (Nietzsche, 1 988: XII, 354) 

Y también: 

Que no hay verdad; que no hay una constitución absoluta ele las 
cosas, una "cosa en sí": esto mismo es nihilismo, es incluso el nihi
lismo extremo. (Nietzsche, 1988: XII, 351) 

Sólo con la abolición del lugar ideal de los valores tradicionales se 
hace espacio a la posibilidad de una nueva posición de valores. Con 
referencia al hecho de qt;e de tal manera el nihilismo extremo crea un 
espacio y se queda, así, a la intemperie, Nietzsche habla también de 
nihilismo estático (Nietzsche, 1988: XI, 547). El carácter negativo que 
inhiere al nihilismo como tal asume aquí una modificación positiva, en 
la medida en que tal nihilismo hace posible la nueva posición de valo
res, basada sobre el reconocimiento de la voluntad de poder como ca
rácter fundamental de todo lo que existe. Al llegar a abrir de nuevo la 
posibilidad de la afirmación, el nihilismo supera su incompletud y que
da consumado; llega a ser Jiihilismo clásico. Es éste el nihilismo que 
Nietzsche reivindica como propio, cuando dice ser "el primer perfecto 
nihilista de Europa, que, sin embargo, ha visto ya en sí hasta el fondo el 
nihilismo mismo, que lo tiene detrás de sí, debajo de sí, fuera de sí" 
(Nietzsche, 1988: XIII, 190) . 

Ahora bien, para llevar verdaderamente a cabo la hipótesis nihilista 
-como Nietzsche ilustra, entre otras cosas, en el gran fragmento sobre 
"El nihilismo europeo" (Lenzer Heide, 10 de junio ele 1887), expurgado 
en la edición de su hermana y restituido por Colli-Montinari en su for

. ma integral (Nietzsche, 1988: XII, 21 1 -17; N" 5 [71])- es necesario que 
nosotros "pensemos este pensamiento en su forma más terrible: la exis
tencia, así como es, sin sentido ni objetivo, pero inevitablemente retor
nante, sin un final en la nada: «el eterno retorno>>. Es ésta la forma 
extrema del nihilismo: ¡la nada (la "falta de sentido") eterna!" (Nietzsche, 
1988: XII, 213). El acabamiento del nihilismo requiere el pensamiento del 
e�erno retorno. Esto significa que no debemos pensar únicamente que la 
VIda no se propone nada y que, como el girar de los planetas, nada persi-
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gue en su trayecto sino a s í  misma: como ellos que recorren millones de 
kilómetros para continuar simplemente en su órbita, así la vida hace 
todo lo que le consienten la mecánica y la energía del cosmos, y ninguna 
otra cosa. Por el contrario, debemos pensar también que todo esto retor. 
na eternamente. La conclusión de Nietzsche es coherente: 

El carácter complexivo del mundo es caos para toda la eternidad. 
(Nietzsc�e, 1 988: III, 468) 

Esto significa renunciar a imprimir al ser todo orden, sentido o for. 
ma, como no sean los del devenir y su inagotable repetición. Pero ¿quién 
es capaz de soportar este terrible pensamiento que parece volver insos
tenible la existencia? Es el "superhombre". Esta figura -como se ha 
explicado (Heidegger, 1994 [ 1 96 1] : 204, 241)- no se entiende en el sen
tido de un ser prodigioso que habría potenciado desmesuradamente la 
capacidad del hombre normal, sino como aquél que "supera" al hombre 
tradicional, en cuanto que abandona las actitudes, las creencias y los 
valores propios de este último y tiene la fuerza para crearlos de nuevo. 
La transvaloración de todos los valores es el movimiento que se opone 
al nihilismo y lo supera: ella nutre al "superhombre" como aquel que 
expresa la máxima concentración de voluntad de poder y acepta el eter
no retorno de las cosas. 

La pregunta con la cual se concluye el fragmento sobre el nihilismo 
europeo citado poco antes, a saber: "¿Cómo pehsaría tal hombre en el 
eterno retorno?" (Nietzsche, 1988: XII, 217) ,  indica precisamente que 
después de la abolición de la antítesis entre el mundo verdadero y el 
mundo aparente, esto es, después ele que la visión del mundo platónico
nihilista ha sido superada, queda la tarea de repensar el sentido del 
devenir, sin recaer en los esquemas y en los valores producidos por la 
dicotomía platónico-nihilista o, peor aún, en sus sucedáneos. Y es justa
mente la doctrina del eterno retorno la que ofrece a Nietzsche tal opor
tunidad. 

Ccmo se ve, el análisis del nihilismo como lógica ele la decadencia, la 
doctrina ele la voluntad de poder y' la hipótesis del eterno retorno están 
conectadas en una secuencia teórica coherente. 

Capítulo octavo 

NIHILISMO, RELATIVISMO Y DESENCANTAMIENTO 
EN LA "CULTURA DE LA CRISIS" 

¿Hacia dónde va el mun do? Hacia la mis
ma transitoriedad de donde viene. 

Nietzsche evocaba la antigua doctrina del eterno retorno en los tér
minos de una enseñanza sugestiva que prometía conferir un nuevo cen
tro ele gravedad a la existencia y volver soportable el perenne devenir 
ele todas las cosas. La hipótesis con la cual introduce el eterno retorno 
al final de la primera edición de La gaya ciencia (1882), en el párrafo 
titulado "El peso más grande", ha llegado a ser clásica: 

¿Qué ocurriría si, un día o una noche, un demonio se arrastrase 
furtivo en la más solitaria de tus soledades y te dijese: "Esta vida, 
como tü ahora la vives y la has vivido, deberás vivirla una vez más 
e innumerables veces más, y no habrá en ella nada más de nuevo, 
pero cada dolor y cada placer y cada pensamiento y suspiro, y cada 
cosa indeciblemente pequeña y g1�ande de tu vida deberá retornar a 
ti, y todas en la misma secuencia y sucesión -y así también esta 
araña y este claro de luna entre las ramas y así también este 
instante y yo mismo. El eterno reloj de arena de la existencia siem
pre ha dado la vuelta de nuevo -y tt't con él,  granito de polvo venido 
del polvo". [ ... ] Si aquel pensamiento te tomase en su poder, a ti, tal 
cual eres ahora, te haría padecer una metamorfosis, y quizá te 
trituraría; la pregunta que te plantearías cada vez y en cada caso: 
"¿Quieres tü esto una vez más e innumerables veces más?", carga
ría sobre tu actuar como el peso más grande. En caso contrario, 
¿cuán bien deberías quererte a ti mismo y a la vida, para no desear 
más ninguna otra cosa que esta ültima eterna sanción, esta prue
ba? (Nietzsche, 1 988: III, 570) 

Desde el momento ele su descubrimiento en adelante -ocurrido, como 
se recuerda, en Ecce hamo, en agosto ele 1881 ,  a la orilla del lago de 
Silvaplana en las cercanías ele Surlei, "seis mil pies más allá del hombre 
y del tiempo" (Nietzsche, 1988: VI, 335)- el pensamiento del eterno retor
no no abandonará más a Nietzsche, que elaborará esta concepción suya, 

[ 67 ] . ,  
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"la suprema fórmula de la afirmación que jamás pueda ser alca�zada", en 
numerosos fragmentos y la propondrá en, al menos, otras dos Importan
tes comunicaciones públicas. La primera se encuentra en el Zara th us
tra. Esta obra, que puede ser considerada la obra maestra de Nietzsche, 
es, en su conjunto, una elaboración a lo grande y una comunicación de la 
doctrina del eterno retorno. La segunda se encuentra en !Más allá del 
bien y del mal, en el tercer capítulo, titulado "El ser religioso", Y es la 
fórmula "circulus vitiosus deus?" (Nietzsche, 1988: V, 75) , que, a pesar de 
las múltiples exégesis que le sucedieron, permanece hasta hoy como un 
enigma. 

Es un hecho, sin embargo, que el carácter intrínsecamente esotérico 
del eterno retorno, su aparente contradicción con la doctrina ele la vo
luntad de poder, la dificultad de interpretarlo en su significado y en las 
consecuencias con las que hace recaer su peso sobre la existencia huma
na y sobre la interpretación ontológica del devenir fueron , todos ellos, 
factores que perjudicaron su suerte. Tanto Heidegger y Lowith, er: el 
campo filosófico, como posteriormente Borges y Kundera, en el lite
rario, habrían querido penetrar a fondo el sentido del eterno retorno Y 
mostrar la esencial pertenencia de éste al pensamiento de Nietzsche. 

A caballo entre los dos siglos y en los primeros decenios del Nove
cientos fue, en cambio, el diagnóstico de la decadencia y de la crisis d� 
los valores, es decir, la teorización del nihilismo y la clarividente previ
sión de las consecuencias que había desencadenado, el aspecto de la 
obra de Nietzsche que lo hizo volverse un autor tan leído como para 
llevarlo a ocupar en el alma alemana el puesto que antes de él, Y en su 
misma formación intelectual, había sido de Schopenhauer. Su obra ha 
proyectado así su sombra sobre buena parte del pensamiento y de la 
cultura de fines del siglo XIX y de comienzos del XX, y tampoco ha deja
do de atormentar la autocomprensión filosófica de nuestro tiempo. Vuelta 
ya impracticable la síntesis dialéctica, minada en sus fundamentos por 
el desarrollo de la imagen científica del mundo, se apeló al pensamiento 
de Nietzsche para compensar el vacío filosófico que se abre de par en 
par en el "después de Hegel", y para evitar las dos trampas en la cuales 
era, de entrada, nfuy fácil caer: la nostalgia por la totalidad dialéctica 
perdida, por un lado, o bien la hueca adhesión al positivismo de los 
hechos, por el otro. Si no fue así, es porque, siguiendo el paradigma 
nietzscheano de manera cada vez más tenaz y rabiosa, se produjo no 
sólo la liquidación de los grandes ideales de Dios, del Bien y de lo Verda
dero, sino que se minó también en su base toda posibilidad de volver a 
llenar el vacío de sentido que de él resultaba. Además, la crítica que se 
inspiraba en Nietzsche, corrosiva y disolvente, no fue mera descripción, 
sino que contribuyó a producir o a acelerar el estado de crisis que des
cribía. El resultado es conocido: ha sido el "desierto que crece", el agi
gan�amiento de la sombra del nihilismo. 

Esta es la razón por la cual en nuestro siglo Nietzsche ha suscitado 
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entusiasmos y atraído anatemas, ha inspirado posturas, modas cultura
les y estilos de pensamiento, pero ha provocado al mismo tiempo reac
ciones y rechazos igualmente radicales. Nietzsche había sido buen pro
feta de sí mismo cuando, en el monólogo fatal de Ecce hamo, había 
preconizado que un día su nombre, el del primer inmoral y destructor 
por excelencia, estaría ligado a una profunda colisión de las concien
cias, a un cataclismo del espíritu sin igual. 

Un elocuente testimonio de la difusión de su "mito" y, al mismo tiem
po, de su doble efecto de atracción y rechazo es el libelo del sociólogo 
Ferdinand Tonnies El culto de Nietzsche. Una crítica (Der Nietzsche
Kultus. Eine Iúitik, 1897) . Después de haber sido él mismo un nietz
scheano entusiasta -había apreciado, sobre todo, el Nacimiento de la 
tragedia, donde veía prefigurada la idea de una "comunidad dionisíaca" 
que está en las bases de su célebre distinción entre "comunidad': 
(Gemeinschaft) y "sociedad" (Gesellschaft)-,  Tonnies dejó de lado su 
pasión juvenil y proclamó en voz alta las viscerales razones por las cua
les urgía oponerse al nihilismo nietzscheano: éstas eran sustancialmente 
el inmoralismo individualista, y la concepción elitista y antidemocrática 
a la cual había arribado el último Nietzsche, en su valiente defensa del 
derecho del superhombre a la excelencia. 

Pero esta y otras tomas de posición no encauzaron la marea nihilista 
que se inspiraba en Nietzsche y que estaba subiendo. Multitud de artis
tas .Y literatos, siguieron mirándolo como a un mito por emular: Gide, 
Strmdberg, von Hofmannsthal, George, Musil, Broch, Klages, Thomas 
y Heinrich Mann, Benn, Jünger son los nombres que se destacan, entre 
tantos otros. También en el campo estrictamente filosófico pensadores 
de las más diversas procedencias acogieron sus doctrinas: Vaihinger, 
Scheler, Simmel, Spengler, Jaspers, Heidegger y aun otros. Incluso 
Carnap, en el célebre ensayo de 1931 en el que se prometía demoler 
toda metafísica pasada, presente y futura por medio del análisis lógico 
del lenguaje, reconocía a la "metafísica" de Nietzsche su estatuto legíti
mo, aunque solamente "estético" (Carnap, 1931 :  53 1). 

El desborde nihilista se dio, sobre todo, cuando las influencias del 
pensamiento nietzscheano confluyeron con los resultados relativistas 
del historicismo. Esto ocurre, en particular en el seno de la así llamada 
"fil?sofía de la vida" .Y_ en la serie de crítica� de la civilización que carac
tenzaron a la reflexwn europea de las primeras décadas del Novecien
to� . Partiendo de la convicción, de procedencia nietzscheana, de que 
existe un radical e insuprimible antagonismo entre lo dionísíaco y lo 
apolíneo, es decir, entre la vida y el espíritu, entre la naturaleza y la cul
tura ,  entre el alma entendida como principio vital y las formas como es

. quemas dentro de los cuales la vida está capturada, se dio expresión -fi
l�sófica , literaria y artística- a una difusa desconfianza en las exigen
CI.as de síntesis de la razón y a una correspondiente apelación a la otra 
dimensión, la de la "vida". La vida, según se afirmaba, debía ser cultiva-
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da en su nivel originario, en sus caracteres propios, y no según las moda
lidades teóricas tradicionales que, objetivándola, la reificaban e impe
dían, desde el comienzo, su comprensión genuina. 

Un significativo resultado relativista y nihilista de la filosofía de la vi
da se dio con el pensamiento tardío de Georg Simmel. Después de la ini
cial adhesión al positivismo evolucionista, Simmel se había avecinado 
sucesivamente al neocriticismo y a la filosofía de los valores, arribando, 
a través del estudio de Bergson y de Nietzsche, a una filosofía de la vida 
pesimista, con .resultados de resonancia mística, de la cual es expresión, 
sobre todo, la obra Intuición de la vida. Cuatro capítulos metafísicos 
(Lebensanschauung. Vier metaphysische Kapitel, 1 918) .  Es significati
vo que en 1 897 Simmel reseñase en términos críticos el libelo de Ton
nies mencionado antes, defendiendo a Nietzsche de la acusación de 
inmoralismo y oponiendo a ella una valorización del concepto 
nietzscheano de "nobleza" o "distinción" (Vornehmheit), en nombre del 
derecho a la excelencia. Esta recensión señala hasta qué punto Simmel 
estaba empeñado ahora en  una asimilación del pensamiento 
nietzscheano que, después de 1900, impregnará cada vez más su visión 
trágica ele la cultura, su Iúzlturpessimisnws. La convicción de fondo 
que Simmel madurará es que la pluralidad de mundos y ele esferas que 
el estudio histórico del espíritu humano revela -el mito, el arte, la reli
gión, la ciencia, la técnica- no se compone en una síntesis y una conci
liación. Cada uno de tales ámbitos parece afirmarse en su autonomía y 
validez; en cada uno de ellos se manifiesta una .tendencia orgánica que 
es expresión de la vida, la cual se afirma y se autopotencia, seleccionan
do las verdades que le son útiles y dejando sucumbir como falso lo que 
la daña. La vida está en un contraste perenne con las formas culturales 
que ella misma produce, en cuanto éstas tienden a cristalizarse y a 
yuxtaponérsele. 

Frente a la vida del alma, que vibra sin poder desarrollarse 
ilimitadamente y que es en algt'tn sentido creadora, está su produc
to sólido, idealmente inamovible, que tiene el inquietante efecto 
retroactivo de fijar, antes bien ele agarrotar, aquella vitalidad: a 
menudo, es como si la dinamicidad creadora del alma muriese en 
su producto. (Simmel, 1983: 187) 

. Pero la tenclen�i
-
a que induce a las formas objetivas, una vez produ

Cidas, a conservarse contraponiéndose a la vida subjetiva que las produ
ce, vale decir, el predominio del objeto sobre el sujeto, que se impone en 
la modernidad, conduce en el ámbito de la cultura a la "extensión ilimi
t�d� del esp_íritu objetivo" (Simmel, 1985: 2 1 1) . Se tiene ahora una hiper
trofia ele obJetos, productos y ofertas culturales que la vida subjetiva no 
es ya capaz ni de recibir ni asimilar. En esta discrasía es decir en hi 
inadecuación de las producciones del espíritu objetivo

' 
respecto

' 
de la 
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capacidad asimilativa del espíritu subjetivo, está la "tragedia de la cultu
ra" . Como escribía Siegfried Kracauer en el ensayo "Die Wartenden" 
("En espera"), publicado en el Frankfurter Zeitung del 22 de marzo de 
1921 , esta perspectiva filosófica, que veía en la vida "el último Absolu
to", era "un gesto de desesperación del relativismo". 

El motivo del Kulturpessimismus, que Simmel acariciaba con refi
namiento y moderación, es llevado al extremo y exhibido en su forma 
más cruda por Oswald Spengler. En él la asimilación del pensamiento 
nietzscheano, el relativismo historicista y las exigencias de la filosofía 
de la vida se combinaron en una verdadera y propia filosofía de la his
toria y la crisis, de contorno escéptico-nihilista. De joven había proyec
tado escribir una tragedia sobre Heróstrato, el efesio que en el 356 a. C . 
había puesto en llamas el templo de Artemisa, con el fin de que su propio 
nombre fuera famoso eternamente. Un "antecesor del nihilismo" -como 
lo definirá Günter Anders (1956-1980: I, 301, 316 y ss.)-, un héroe que 
representará a los ojos de Spengler la tragedia del destino, la lucha 
entre la voluntad del gran individuo y la fuerza de la historia. También 
en su sucinta tesis de doctorado (1904), en la cual se apasionaba por la 
filosofía del devenir de Heráclito, haciendo propia la idea del perenne 
fluir ele las cosas, Spengler mostraba, tras las huellas de Nietzsche, una 
pronunciada inclinación por la visión trágica del mundo. Todo deviene, 
todo pasa, todo es relativo: la máxima que Spengler declaraba seguir 
era la que considera "el mundo como historia". Asumiendo esta actitud, 
que significaba para él una revolución copernicana, Spengler pretendía 
ser el Galileo de la historia, aquel que se proponía descifrar el inestable 
y mutable lenguaje de lo que nace, crece y perece. Todo quedaba de
clinado en un oscuro pesimismo, respecto del cual Spengler reclamaba 
la actitud robusta y viril del romano, mientras despreciaba ostensible
mente la del Gl'aeculus histrio, artista y filósofo. En contra de la filoso
fía universitaria, que no considera a la altura de las tareas de la época 
contemporánea, es decir, la era del "cesarismo", Spengler declaraba que 
escribía "para hombres de acción y no para espíritus críticos". Su pesi
mismo no quería ser "un sistema en el cual poder especular", sino "una 
imagen del mundo en la cual vivir". "La filosofía por amor de sí misma 
-escribía en el ensayo «Pessimismus?» de 1921- la he despreciado siem
pre profundamente" (Spengler, 1937: 64) . 

En su obra capital El ocaso de Occiden te (Der Un tel'gang des 
Ahcndlandes), que fue editada en dos partes al final ele la guerra (1918-
1922) y tuvo inmediatamente un vasto éxito de püblico, Spengler pre
sentaba una "morfología de la historia universal", en la cual la sucesión 
ele las diversas civilizaciones, cada una de ellas considerada como orga
nismo con su propia "forma" y cerrada en su propio horizonte, es deter
minada no por proyectos y finalidad racionales, sino por el ritmo vital 
que las caracteriza y que es análogo al del individuo: nacimiento, creci
miento, declinación y muerte. Las civilizaciones no se desarrollan y no 
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se suceden edificándose la una sobre la otra, sino cad� una a �uerza ele st: 
impulso inicial y siguiendo el propio rit1:no eJ�ergéti_co, tm;�encl� _

en
. 
�I 

misma el principio y acabamiento ele su cJClo v1�al. SI es a si, la Insto: Ia 

universal no puede tener un desarrollo lineal, smo que �er��rü müs bJen 

un carücter cíclico. Detrás de esta visión estü la co�wiccwn, :le proce

dencia nietzscheana, ele que a la vida, en cuanto c�racter c�m1:n: a todo 

lo que deviene, se contrapone el espíritu, es c�ecn·, el , prmcipJO 
.
es�a

bilizante de la forma y la racionalidad. Ahora bien, segun el J?ronostico 

spengleriano, la fuerza vital de_ l� _
civi�i;zación occi�e�tal , sofo?ada P

_
or 

las formas de la cultura, ele la CJVIhzacwn y ele la tecmca, ha_bna entl a

do en la fase de su ocaso. No por casualidad, sino por �na I�1eluctable 

necesidad que está inscripta en los ritmos vitales ele �a l11storw. Y !Jl:es

to que lo que es fruto de necesidad no concede 1� hbe_rtacl �e elegn· o 

rechazar a quien está preso en la rueda de la histona umversal, no 

queda más que aceptar este destino, porque como Spengler se complace 

en recordar con Séneca: ducunt [a ta volentem, nolentem tr�lnmt. En 

lugar ele una ciencia ele la historia, Spengler habí� dado vida, el� tal 

manera a una metafísica del devenir de tonos sombnos y apocahpt1cos, 

que alimentó la atmósfera de crisis en l� cual había caído l� cultura 

alemana efectivamente, después de la Pnmera Guerra MundwL 

El pesimismo nihilista de Spengler hizo las v�ces de �t:nto ele ref�r�r�

cia, en positivo y en negativo, para toda una ser�e de cntlcas d
_
e la civJh

zación y de "filosofías ele la crisis", que caracter
_
1zaro? la atmosfera cul

tural alemana entre las dos guerras. En la copwsa hteratura que nace 

ele ella se advierte, junto al Kulturpessimismus, la exigencia ele su �upe

ración
'
y de una curación de las patologías nihilist�s de la 1:nodermdacl. 

Ya antes de El ocaso de Occidente había emergido un difuso males

tar, que muy pronto se tradujo en una abierta. reacc�ón, en l� c;�nfron��

ción con la ciudadanía burguesa de la era gmllermma, la VJSion po�Itl· 

vista del mundo y la confianza optimista en el progreso q1_1e ca�acte�·Iza

ron la Belle Époque. Baste pensar en el turbio y opaco I�racwna�Ismo 

inspirado en la filosofía romántica de Carus, en las mdaga_cwnes 

mitológicas de Bachofen y en la concepción trágica de la vida el� 
Nietzsche, que animaba las visiones dionisí_acas del cí�culo de los asi 
llamados "cósmicos" de Alfred Schuler y del JOVen Ludwig Klages, en el 
Munich de fin del Ochocientos y de los primeros años del Novecientos. 
O bien en la línea cultural promovida con éxito por Eugen Diederichs, 
fundador en 1 896 de una casa editorial que mantenía una moda 
neomística y se valía de la colaboración de autores que sólo después de 
la Primera Guerra Mundial con el advenimiento de la República de 
Weimar, se separarían en el

' 
frente de la derecha y el de la izquierda, 

pero que entonces estaban mancomunados en la búsqueda de una alter· 
nativa a la sociedad burguesa del siglo XIX, como Ferdinand Avenarius, 
Walter Benjamín, Eduard Bernstein, Lujo Brentano, Martín Buber, Hans 
Freyer, Hermann Hesse, Karl Korsch, Ernst Krieck, Gyorgy Lukács. 

- - --- --- --- ---.-----·�---------
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Por esta razón se puede nombrar aquí conjuntamente el análisis de la 
decadencia que, ele otro modo, habría que separar, como el de Lukács en 
El alma y las formas (Die Seele und die Formen, 191 1), el de Walter 
Rathenau en Para ln críticn del tiempo presen te (Zur Kritik der Zeit 
1912) y De lns cosa� que han de venir ( Van kommenden Dingen, 1917): 
el de Rudolf Pannvntz en Ln crisis de Jn civiliznción et11·opea (Die Iúise 
der ew·opliischen Kultur, 1917) .  

Después de  Spengler -algunos siguiéndolo, otros en su contra otros 
incluso independientemente de él- la multitud de los "críticos

' 
de la 

civil�zación" se engrosó hasta lo inv_erosímil: Theodor Lessing, amigo y 
seguidor ele Klages, ele turbia personalidad, con La historia como con
cesióJ� de sentido a lo cm·en te de sen tido (Geschichte als Sinngebung 
des Smnlosen, 1919) y La civilización maldita (Die verfluchte Kultur 
_1921); el neognóstico Leopold Ziegler, posteriormente seguidor de 1� 
Idea guénoniana de tradición, con la afortunada obra en dos volúmenes 
Metamorfosis de los dioses ( Gestaltwandel der Gotter, 1920); el teólogo 
protestante Albert Schweitzer con Decadencia y reconstrucción de la 
civilización (Verfall und Wiedera ufba u der Kultur, 1923), y, por la par
te católica, Romano Guardini con las Cartas desde el lago de Como. 
Pensamientos sobre la técnica (Briefe vom Comm· See. Gedanken ilber 
Technik, 1927). También Hermann Keyserling, el fundador de la "Es
cuela de la Sabid_uría", con El espectro de Europa (Das Spektl'wn 
Europas, 19�7) ; S1gmuncl Freud con El malestar en la culturn (Das 
Unbehagen 111 der Kultur, 1929); por último, el psicólogo, mitólogo y 
grafólogo Ludwig Klages con la imponente obra El espíritu como anta 
g_onistn del alma (Del' Geist als Widersacher der Seele, 1929-32) , cuyo 
titulo llega a ser un eslogan en los labios de las generaciones jóvenes. 

En el campo más rigurosamente filosófico, posibles salidas de la cri
sis nihilista [ueron �vistadas por Bloch en Herencia de este tiempo 
(E1·bschaft d1ese1· Ze1t, 1918), por Lukács en Historia y conciencia de 
clases (Geschich te und Klassenbewu!3tsein, 1923), por Scheler en El 
hombl'e en la edad de la nivelación (Der Menscl1 im Zeitalter der 
A_usgleichs, 1929), por Jaspers en La situación espiritual de n uestro 
t1empo (Die geistige Situa tion der Zeit, 1931), por Husserl en La crisis 
de las ciencias europeas (Die Krisis der eu1·opaischen Wissenschaften 
1936), por Horkheimer y Adorno en Dialéctica del iluminismo (Dialektil; 
der A ufldamng, 1947) . 

Asimismo, el fenómeno de la "crítica de la civilización" no se limitó 
ámbito cultural de lengua alemana, sino que se manifestó en toda 

ií, ,,_,'""":--"'',i' ------:- : en la F�ancia de Valéry (La Crise de ]'esprit, 1919) y Julien 
Benda (La Traluson des cle1·cs, 1927), pero también en la de los emi-

' grados rusos Sestov (La Pl1ilosophie de la tragédie, 1926) y Berdiaev (Un nouveau Moyen Age, 1927) y en la iniciática de Guénon (La Cl'ise du 
tr;?nde modeme, 1927) ;  en la España de José Ortega y Gasset (La rebehon de las masas, 1930) y en la Holanda de Johan Huizinga con En las 
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sombras de mañana (In de schaduwen van margen, 1935) y El estrago del 
m undo (Geschonden wereld, 1943). , 

Pero en el frenético amontonarse de las perspectivas y los motivos 
q::e la caracteriz�n, toda esta literatura contribuyó a aguzar la ·.· 
cwn de que un ciclo histórico estaba por terminar y de que con él de; 
c.a��n también los antiguos ordenamientos y valores europeos de la re
hgwn, la metafísica y la moral tradicional. Los vientos gélidos de la . 
nueva .c?nciencia crítica que estaba formándose, y que llegó a tener su 
expreswn más lúcida en Max Weber, barrieron las neblinas que se con- · 
densaban sobre aquel paisaje cultural. Y a a� fi��l de su primera gran reconstrucción de los procesos de 
r�cwnahzac1�n q�e caracterizan el desarrollo de la modernidad y que 
tienen en la Ciencia, en la técnica y en la buroc�·acia sus factores capita
les, .en .la célebre conclusión de La ética protestante y el espíritu del 
cap1ta1Jsmo (Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalism us, 
1904- 1 9.0 5) ,  Max Weber saludaba con aprobación el nuevo espíritu de la 
mo�erm?ad, pero advertía, al mismo tiempo, que el "sutil manto de la 
racwnahzación", inicialmente al servicio del mundo de la vida, había 
llega�o a ser una "bóveda ele acero" (stahlhartes Geha use), bajo la cual 
l?s hiJO� de la civilización occidental se arriesgaban a volverse "especia
hs

,
��s �m espíritu y hedonistas sin corazón". Y con un juicio severo sobre 

e� ultimo hombre" agregaba: "Esta Nada cree haberse elevado a un esta
diO de �umaniclad nunca antes alcanzado" (Weber, 1986 [ 1920] : I, 204). 

Al fmal ele su trabajo científico, un aii.o antE!s de morir, en dos céle
bres conferencias impartidas en enero ele 1919  en Munich durante la 
profun.�a cris.is seguida a la Primera Guerra Mundial -La ciencia como 
profeswn (Wissenschaft als Beruf) y La política como profesión (Politik 
als Beru!)- ,  Weber ofreció un análisis aun más claro e iluminador de la 
P.erspecbvn histórica que se estaba delineando. En pocos rasgos esen
Ciale.s mostró cómo la racionalización científica había producido un irre
V�l:sible "desencantamiento" (Entza ubenmg), secularizando las viejas 
VISIOnes .del mundo de origen mitológico-religioso y reemplazándolas 
por un� Imagen "objetiva". Y si a través ele la neutralidad descriptiva 
de s el ' t' · · 

.u. , Iagnos rco se vrslumbraba, aunque muy escondida, una toma de P_osiC�on a favor ele la nueva situación, vale decir del progreso ele la 
crencra y el 1 · w , ' . 

. e a raz()n, eber se mostraba, ademas, consciente del duro 
de:tmo que la modernidad tenía reservado. Perdida la inocencia ele los 
ongef!.�s,. �a humanidad, que ha comido del árbol del conocimiento, ya no esta dispuesta al sacrificium in tellectus y se vuelve refractaria a �oda fe. Pn�a �us conquistas con la incapacidad ele fundar racionalmen-e va ores ulbmos Y opciones ele vida. 

Es el  destino·  ele nuestra época con su característica racio-
nalización e 1' ntel t ¡ ·  · • b . · ec ua rzacwn, y, so re todo, con su desencanta-
miento del mundo, el que justamente los valores ültimos y más 

Nihilismo, relativismo y desencantamiento en la . . .  

sublimes se hayan retirado de la  esfera pública, para refugiarse en 
e l  reino extramundano de la vida mística o de la  fraternidad de las 
relaciones inmediatas entre los individuos. (Weber, 1 922: 6 12; cf. 
1985 [1948] : 4 1) 
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La consecuencia del desencantamiento es el politeísmo de los valo
res, la copresencia de instancias y opciones de vida últimas en conflicto 
mutuo , cuyo antagonismo resulta racionalmente indecidible. La 
isostenia de los valores lleva a la desvalorización y, finalmente, a la 
indiferencia de los valores. El politeísmo no es más politeísmo de valo
res, sino de decisiones. Ni siquiera el arte se mu¡¡stra capaz ele crear 
nuevos valores compartidos: respecto de la realidad de la racio
nalización, ésta puede ser "protesta", que llega a ser fácilmente "fuga", 
o bien "integración", que se transforma fácilmente en "apología". En 
esta situación histórico-cultural "privada de dioses y de profetas", en la 
cual Weber veía llegar de repente no el "florecer del verano" sino una 
"noche polar de una oscuridad y rigidez glacial" (Weber, 1984 [ 1 921 ] :  
559; cf. 1 948: 1 20), como único heroísmo posible de la razón, no queda 
más que despedirse de las nostalgias por el todo perdido y de las expec
tativas globales ele salvación. Weber afirmaba esto tanto contra su amigo 
Ernst Troeltsch, que en la conferencia Cultura alemana (Deu tsche 
Bildung, 1 9 1 8) volvía a presentar sus esperanzas en las tres grandes 
potencias tradicionales que habían formado Europa, es decir, el huma
nismo, el cristianismo y el espíritu germánico; como, sobre todo, con
tra sectas y profetas que asomaban por todas partes, tal como ya Thomas 
Mann lo había recogido en el relato "Visita al profeta" ("Beim Propethen", 
1904), .y tal como él mismo consta taba pudiendo observar de cerca en 
Heidelberg, su propia ciudad, el ejemplo del círculo esóterico que se for
mó alrededor ele Stefan George. Asimismo, la reacción de este círculo 
frente a las tesis weberianas no se hizo esperar y fue confiada al ensayo 
La profesión de la ciencia (Der Beruf der Wissenschaft, 1920) de Erich 
von Kahler. 

Weber hacía, en cambio, un llamado al sentido ele responsabilidad 
del intelectual y del científico e invitaba a vivir virilmente, sin profetas 
ni redentores, el destino del relativismo y el nihilismo ele nuestra épo
ca, siguiendo, en la entrega a la tarea del día, al daimon que sostiene 
los hilos de la existencia ele cada uno. A quien no fuera capaz ele esto, 
no le queda m�1s que el sacrificio del intelecto y, con él, el retorno a los 
brazos siempre misericordiosamente abiertos de las confraternidades 
y de las Iglesias: que el discípulo vuelva, pues, al profeta y el creyente 
al redentor; pero para quien ha hecho de la razón el hilo conductor de 
la propia existencia no queda, como única virtud, más que el ejercicio 
radical de la razón misma. 

La razón se mantiene lúcida sólo si no se somete a ningún principio 
heterónomo, sino si se da por sí misma su ley y su forma: el poder ele lo 

. ,  
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racional está en la disolución ele todo lo sustancial y en �l erigirse en 
fundamento de sí mismo. El ejercicio de la razón es la virtud de una 
ascética mundana que reconoce y acepta el canicter ele .creatura. de este 
mundo, pero que renuncia a todo valor de trascendencia y.consic:ei:U la 
finitud como la única dimensión temporal en la cual se miele el exJto o 
el fracaso ele la existencia. . . 

· 
En este sentido puede ser interpretada la abstmencia que Weber 

recomendaba al final de su primera conferencia de Munich, reto1�anclo 
las palabras del canto del centinela idumeo en el oráculo de Ismas: 

Una voz llama desde Se'ir en Edom: "Centinela, ¿cuánto dura
rá todavía la noche?". El centinela responde: "Vendrá la mai'iana, 
pero aún es de noche. Si queréis preguntar, volved otra vez". (Weber, 
1 985 [1 922] : 613; cf. 1948: 42) 

• 

-----· .. --·--------· 

Capítulo noveno 

EL NIHILISMO ESTÉTICO-LITERARIO 

Los problemas metafisicos no acosan al hombl'e 
pal'a que los resllelva, sino pal'a que los viva. 

En el difuso recelo frente a los ideales optimistas del progreso y de la gran marcha de la humanidad hacia lo mejor, se advertía cada vez más la molesta presencia de una fuerza que -como quiera que se la llamase y se la exorcizase- no parecía gobernable por la razón, antes bien, parecía sUbyugarla a sus ciegas finalidades. Los conceptos que se acuñaron para evocarla signaron .profundamente la atmósfera cultural de la época: Wille zur Macbt (Nietzsche), élan vital (Bergson), Erlebnis (Dilthey) o Leben (Simmel, Klages), Paideuma (Frobenius), Es o Inconsciente (Freud), lo Arquetípico (Jung), lo Demoníaco (Thomas Mann). Apenas acuñados, tales conceptos pronto se volvieron eslóganes alrededor de los cuales se catalizó la atención de las generaciones jóvenes. Justa o injustamente, terminaron enarbolados como estandartes en contra del culto de la ciencia y de la razón del siglo XIX. No sorprende que en tal atmósfera se pusiese en marcha una búsqueda de recursos alternativos a la racionalidad. El principal y más intentado fue el arte. No es que esto representase una novedad. Había toda una noble tradición que había considerado lo Bello como el "esplendor de lo Verdadero"; incluso, en tiempos no muy lejanos, el romanticismo había visto en el arte una vía de acceso privilegiada a lo Absoluto; Schopenhauer lo había considerado como catarsis de la Voluntad;  Nietzsche, como la única actividad metafísica que la vida aún nos permite, para no perecer a causa de la verdad; las vanguardias artísticas de comienzos del Novecientos habían subrayado de manera vistosa la función de guía del arte, proponiéndolo como una experiencia reveladora a la cual confiarse cada vez que la racionalidad ya no fuese capaz de otorgar al ser y a la existencia un sentido que los redima. La literatura de la crisis está plagada ele fermentos especulativos que recurren al potencial emancipatorio del arte para intentar franquear el nihilismo y superarlo. Musil, Broch, pero, sobre todo, Benn y Jünger han explotado a tal fin los recursos estético-literarios de la forma, midiendo fuerzas de cerca con el diagnóstico nietzscheano de la decadencia y del nihilismo. 
[ 77] 



78 

Tal d iagnóstico, al menos en el ámbito alemán, se impuso con fuerza 
y signó de manera profunda la experiencia de generaciones enteras · 
Incluso personalidades educadas en los valores del humanismo clásico

. 

como los hermanos Mann, fueron fatalmente atraídas por él. No sól� .:."'l:·����w¡"·'• 
Heinrich, que desde la emigración editará una afortunada antología de 
los "pensamientos inmortales de Nietzsche" para la célebre colección 
"Living Thoughts Library". También Thomas Mann, que publicó en la 
misma colección una selección análoga de los pensamientos 
Schopenhauer, fue profundamente influido por la lectura de Nietzsche 
por muy reacio que fuese a toda forma de extremismo estético-literario' 
Ya a los veinte años -Nietzsche vegetaba, pero aún estaba con vida� 
había estudiado y anotado abundantemente A urora y La gaya ciencia. 
Más tarde lee ávidamente la segunda Consideración intempestiva, Ec
ce ho.mo Y el epistolario, como puede verse en los motivos y pensamien
tos metzscheanos que recurren en las conversaciones de los personajes 
de La mon taña mágica (De1· Za uberberg, 1924). Lo releyó con atención 
mientras preparaba la novela Doktor Faustus (1947) ,  cuyo protagonista 
e} músic? Adrian Leverkühn, modela su vida sobre la base de la biogra� 
fia de Nietzsche. Por lo demás, la ensayística de Thomas Mann -desde 
las Consideraciones de un apolítico (Betrachtungen eines Unpolitischen, 
1918) hasta los dos estudios monográficos sobre Nietzsche de 1 924 y 
1948- hace explícita la difusa presencia del filósofo de Rocken en su 
universo mental. 

· 
Reveladora del fatal influjo es, sobre todo, la atormentada obra de 

1918, concebida y escrita de un tirón, bajo la machacante impresión de la 
Gran �uerra. En polémica con su hermano Heinrich, que se profesaba 
humamsta y, por tanto, democrático, liberal, progresista, pacifista, Tho
mas Mann conjugaba el humanismo en los términos ele una aristocra
cia espiritual de ascendencia nietzscheana, que exaltaba los elevados 
valore.s del espíritu y la cultura (Kultur), oponiénclolos a los valores 
matenales ele la civilización (Zivilisation). La cultura representaba la 
nobleza del espíritu, el orden ele las aspiraciones más altas propias del 
alma alemana, esencialmente atraída por la dimensión de la interiori
dad (Innerlichkeit) y la profundidad (Tiefsinn), es decir, por el estriden
te. canto de la vida, con sus flagrantes contradicciones, por su rebosante 
e msondable riqueza. La civilización era, en cambio, la fuerza que domi
na e� mundo occidei1tal con el mito del progreso, de la economía, de la 
técmca Y del desarrollo, con la democracia reducida al principio formal 
del derecho ele voto y de la mayoría. 

Thomas Mar:n percibía el contraste en modo tan estridente que en el 
ensayo Pensamientos en guerra (Gedanken im Iúieg, 19 14),  dejándose 
�mb��gar. �or �1 ent:t�ia�mo bélico general, saludaba la guerra como 
�unflcacwn, hberacwn, mmensa esperanza" o bien ocasión ele eman
c��a�se de una "civilización que hiede como un cadáver en descomposi
cwn · Con una toma de posición similar se enajenó también, natural-
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mente, la consideración de escritores como Romain Rolland, Stefan Zweig 
y Hermann Hesse. 

Pero, más allá de toda contingencia, la contraposición era de princi
pio. Retomando la antítesis nietzscheana entre lo apolíneo y lo dionisiaco, 
y también la antítesis romántica y vitalista entre espíritu y vida, Thomas 
Mann le insuflaba la nueva semántica de la modernidad, articulándola 
con soberana maestría, en sus múltiples facetas: oponía la creatividad 
al conocimiento abstracto, la simplicidad originaria a la intelectualidad, 
la turbia y demoníaca plenitud de la vida a la pureza ascética de la 
racionalidad. Más aún: sostenía el primado del espíritu heroico germáni
co sobre el espíritu mercantil anglosajón, los héroes (Helden) contra los 
mercaderes (Handler), el individualismo estético ccfntra el universalis
mo moral, el arrebato místico contra la disciplina ética, el espíritu con
tra la política. Sobre todo, lograba transformar en virtud la devoción 
antipolítica del alemán, su tradicional apoliticidad (Unberufenheit zur 
Politik), celebrándola como liberación de la esclavitud del mundo 
(Weltversklavung) y conquista de la verdadera libertad y soberanía so
bre el mundo (Weltherrschaft), completamente espiritual y para nada 
política. En suma, se declaraba fuera de la civilización universal, de la 
politización de la vida, de la turba de los literatos neohumanistas, para 
proclamarse ciudadano de una república superior: la del espíritu, la re
ligión, el arte, la filosofía. Y con inocultable orgullo nacional declaraba: 

La "germanicidad" es cultura, alma, libertad, arte, y no civili
zación, sociedad, derecho de voto, literatura. (Th. Mann, 1 998: 23) 

Esta contraposición claramente nietzscheana, que subraya la com
ponente ctónica, irracional, demoníaca, de la vida y aproxima a Thomas 
Mann a la literatura conservadora, a Hofmannstahl, Spengler, Ernst 
Jünger, permanece presente también en su obra posterior, pero es atem
perada y purificada ele sus asperezas antihumanísticas, anticlemocráticas 
y antipolíticas. Ya en Sobre la repdblica alemana ( Van Deutscher 
Republik, 1 922), y luego, con mayor resolución, en Alemania y Jos ale
manes (Deutschland und die Deutschen, 1945), temiendo haber pro
visto ele armas al oscurantismo, Mann da un paso atrás respecto de la 
Weltanschauung metafísico-individualista y se orienta decisivamente 
hacia una consideración más responsable ele la política. Declara, sin 
embargo, haber cambiado sus pensamientos, no el propio sentir y me
nos su ·pasión por Nietzsche, de quien advierte ahora toda la explosiva 
peligrosidad. 

Nietzsche era, para Thomas Mann, un pensador que había visto la 
filosofía no como "fría abstracción" sino como "experiencia, sufrimien
to, sacrificio por la humanidad", y ele este modo había sentido y adver
tido ele antemano lo nuevo. Su figura trágica, propia de Hamlet, se le 
aparecía "circundada por el centellear de los relámpagos ele un mundo 
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que se renueva". Y se sirvió del diagnóstico nietzscheano del nihilismo 
para enfocar su propia representación ele la crisis. Pero,. J�l:eocupado

_
co

.
mo 

estaba por exhumar los tan pisoteados valor�s
.
c�e la tradic�on l:umamstlca, 

terminó inevitablemente por considerar el mluhsmo estético metzscheano, 
con su exaltación romántica del mal y su destrucción de la moral, como 
una peligrosa fantasmagoría. Respecto de las fuerzas demoníac?s q.ue 
Nietzsche evocaba, respecto de la lucha por él desencadenada del mstm
to contra la razón, Thomas Mann declaraba: 

Quien toma en serio a Nietzsche, quien lo toma al pie de la letra 
y le cree, está perdido. (Th. Mann, 1968: III, 46) 

Pero manteniendo aún así las distancias respecto de Nietzsche y, 
sobre todo, de los "diez mil profesores de lo irracional que, a su sombra, 
brotan como hongos en toda Alemania", Thomas Mann reconocía c!ue 
Nietzsche había visto con justeza lo que había indicado en la tensiÓn entre lo dionisíaco y lo apolíneo, entre el instinto y la razón, entre la vida y el espíritu, la fuente de las enfermedades de la civilización. Yendo más allá que Nietzsche, es decir, más allá del "trágico destino" que él había representado, se trataba ele reconstruir la razón sobre nu�vas bases y de conquistar un nuevo y más profundo concepto de h umamtas, capaz ele satisfacer las exigencias a la vida por la cual Nietzsche había dado rienda suelta. 

Menos aparatosa y más silenciosa, pero no menos importante, es la recepción del nihilismo nietzscheano en Robert Musil. Al igual que muchos otros escritores ele su generación, Musil leyó a Nietzsche muy joven, a los dieciocho Íu1os. En El hombre alemán como sín toma (Der deutsche Mensch als Symptom, 1923) declara él mismo que Nietzsche había estado, junto con Marx, Bergson, Bismarck, entre las figuras que más habían influido sobre la formación del alma alemana desde 1890 hasta sus días (Musil, 1 978: 1 355) .  Y esta declaración se ha de entender en el sentido fuerte que resulta de otra afirmación suya de pocos años antes ( 1918): 

Kant puede ser verdadero o falso. Epi curo o Nietzsche no son ni verdaderos ni  falsos, sino que están vivos o muertos. (Musil ,  1 986: 6 7) 

Sin embargo, ele manera distinta a lo que sucede en muchos otros escritores de su generación, el aprovechamiento de Nietzsche por Musil no es ostentoso, no se escuda en tesis ni proclamas, sino que avanza ocultamente y es siempre acompañado por una vigilante atención a los peligros del nietzscheanismo epigonal. En contra de éste Musil lanza de buen grado las saetas de su sutil ironía, como en el caso de Spengler, criticado en sus "notas para los lectores salvados en el ocaso de Occidente", tituladas Espíritu y expedencia (Geist und Edahrung, 1921) , o 
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en e l  caso ele la  historia universal de  la  decadencia, enfocada en la  Europa aba�1donada a sí misma (Das hilflose Europa, 1922) . Esto no impide a Mus!l hacer en sn obra abundantes referencias a Nietzsche -baste, entre todos, el ejemplo ele Clarisa, con su cleclaraelo entusiasmo por las obras del filósofo escritor-, y tampoco le impide elaborar, en las moclalielacles propias ele la novela, motivos nietzscheanos como el análisis ele la decadencia y de sus manifestaciones, la crítica ele la moral y ele los valores tradicionales, el perspectivismo, el esteticismo, la genialidad y las patologías ele la creatividad artística, en fin, la superación del nihilismo mediante la existencia experimental del artista. Todavía más nítido, en la historia ele la influencia ele Nietzsche, es el caso de I-Iermann Broch. Su producción literaria, notoriamente alimentada por una articulada reflexión filosófica sobre la "disolución de los valores" (Zerfnll der Werte), es impensable sin la teorización nietzscheana del nihilismo. Pues tomando claramente distancia de éste, Broch reconoce que Nietzsche tiene razón al asumir la decadencia ele los valores como clave de bóveda para entender la crisis contemporánea. Le echará en cara, sin embargo, haber simplemente dado vuelta, con su "escepticismo gnoseológico", los viejos valores y no haber sabido crear otros nuevos a partir de ellos. Nietzsche habría permanecido dentro ele un horizonte "isomorfo" respecto de lo tradicional, es decir, no habría escap
.
aelo verdaderamente de la perspectiva de los valores que pretende criticar y los habría simplemente repuesto en forma invertida. Influido por �! neokantismo, en el ensayo Ethik (19 14), escrito tomando apuntes del hbro. sobre Kant de Houston Stewart Chamberlain, Broch asegura, en cambw, que el Kant de la razón práctica, con su "escepticismo heroico", demoledor ele los edificios del dogmatismo, habría abierto un "nihil i�mo más profundo" y operado un "giro de los valores más radical" que Nietzsche. Con su determinación ele la libertad, Kant habría dado curso "al escepticismo más potente ele todos los tiempos" (Broch, 1977: X/1 ,  2.46-247). Pero �a razón más profunda por la cual Broch se aleja definiti�amente de Nietz.sche es el primado ele la ética sobre la estética, que él lnismo pretende afirmar, modificando contextualmente también la función del arte. En Nietzsche, ella es función de la vida nihilísticamente c?ncebida como pura voluntad de poder; en cambio, 'en Broch se conVIerte en expresión y apertura de la verdad. Mientras pa1:a Nietzsche la "verdad",. si  �,

caso es líci�o hablar de verdad, es aquella "especie ele error", aquella ficcwn necesana como estrategia para sobrevivir en el medio del devenir y en su eterno retornar, para Broch ella se sitúa sin embargo, e� �a ate�p.oral�dad propi� de .1� "imagen originaria" (U1:bild), que la creaci?n artistica tiene la obhgacwn de hacer resplandecer. Qmen, en cambio, asumió en relación con el "modelo Nietzsche" una actitud de admiración y emulación casi incondicionadas es Gottfried Benn. Ya en 1935, en una carta a su amigo Oelze del 16 ele septiembre escribía: ' 



82  E l  nihilismo 

Nietzsche ha sido grande; nada más grande ha visto este siglo. 
Y éste no ha sido más grande que Nietzsche, que lo ha abrazado 
todo y ha coincidido con él. Es el  Rin -o el  Nilo, en este momento no 
lo sé precisamente- el viejo barbudo sobre el cual todo hormiguea, 
la figura tendida ele la cual se separan las distintas especies: esto 
ha si�o Nietzsche para todos nosotros, sin excepción. (Benn, 1 977-
1 980: I, 7 1) 

Después de la guerra, en la conferencia radiofónica "Nietzsche cin
cuenta años después", que está en los antípodas de la de 1 947 de Thomas 
Mann, Benn repetía sin titubeos su juicio. Y lo hacía sin preocuparse 
demasiado de la "peligrosidad política" de Nietzsche, que en clima de 
"reeducación" (Umerzieh ung) muchos se apresuraban a denunciar. No 
tanto porque Nietzsche mismo, con clarividencia, le había salido al cru
ce, diciendo que habría querido erigir cercos en torno de sus pensamien
tos, para que "cerdos y exaltados" no irrumpiesen en sus jardines, sino, 
sobre todo, porque Nietzsche seguía siendo para Benn, de todos modos 
"la gigantesca figura dominante de la época post Goethe" y "después d� 
Lutero, el más grande genio de la lengua alemana", aquel que había 
sufrido y anticipado todas las experiencias espirituales decisivas de los 
tiempos modernos, ante todo, la del nihilismo y su superación mediante 
el arte. En el nombre de su época Benn declaraba: 

En verdad, todo lo que mi generación defendió, todo aquello con 
lo que se confrontó interiormente, se podría cleci�· : todo lo que pade
ció y discutió a lo largo y a lo ancho. 'l'oclo esto ya había sido expresado 
y agotado, y había encontrado una formulación definitiva en Nietzsche. 
Todo el resto fue exégesis. (Benn, 1986-1991:  V, 160) 

La experiencia decisiva anticipada por Nietzsche es la del nihilismo 
y el nuevo tipo de hombre capaz de resistir a los embates de la nada. 

Nietzsche [ . . .  ] inauguró "el cuarto hombre" del cual ahora tanto 
se habl�, el hombre con la "pérdida del centro", ele un centro que 
románticamente se busca resucita"!". El hombre sin contenido moral y 
filosófico, que vive por los principios ele la forma y ele la expresión. Es 
un error considerar que el hombre tendría todavía un contenido o 
deba tener uno [ . . .  ] de hecho, ya no existe m�1s el hombre, existen 
ahora ünicamente sus síntomas. (Benn, 1977: I, 492) 

Desde la perspectiva de la fragmentación producida por el nihilismo 
Benn intenta explicar también el estilo aforístico de Nietzsche: 

' 

Ahora entiendo [comunica a Oelze cl 27 ele diciembre ele 1 949] 
por qué Nietzsche escribía en aforismos. Quien no ve más conexio
nes, n.ingt�na huella más de un sistema, puede ahora proceder sólo 
en ep1sochos. (Benn, 1986-1991:  II/1, 281) 
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Ésta es una conjetura que queda como tal por verificar, pues decir 
que la verdad no puede estar en el fragmento significa indirectamente 
presuponer que el discurso prolijo puede contenerla enfera. Pero lo que 
aquí interesa es que, ante la desorientación y el vacío causados por el 
nihilismo, Benn reacciona, siguiendo las huellas de Nietzsche, ·  con la 
fuerza de la creatividad artística, con la metafísica de la expresión y de 
la forma. El arte es la actitud capaz de corresponder al impulso de la 
fuerza dionisíaca ele la vida, de expresar su perenne fluir y su ineludible 
perspectividad . Ello porque el arte produce la forma, esto es, el escorzo 
creativo que penetra la realidad del devenir mejor que cuanto pueda 
hacer el concepto metafísico de verdad. En la óptica del artista, el desti
no del nihilismo -más que "soportado virilmente", c�mo quería Weber
es visto con fruición y gozo: "El nihilismo es un sentimiento de felici
dad" (Benn, 1 986- 199 1 :  IV, 185). En una era "en la cual el espíritu de 
Dios no aletea sobre las aguas, sino el nihilismo" vale por tanto, para 
Benn, la tesis de Nietzsche de "que el arte es la t'mica actividad me
tafísica a la cual nos obliga todavía la vida" (Benn, 1977:  I, 249) .  Este 
motivo central, que Benn retoma casi al pie de la letra del fragmento 
853 de La voluntad de poder, se vuelve a encontrar otras veces en sus 
escritos, tratado y desarrollado en variaciones diversas. Tiene su co
rrespondiente especular en otra tesis nietzscheana, también ella hecha 
suya por Benn, según la cual el mundo se justifica sólo como "fenómeno 
estético". Esto da cuerpo a un esteticismo que Benn funde con otro mo
tivo pilar de su pensamiento, el del aislamiento monológico y el radical 
extrañamiento del yo respecto del mundo. En Cerebros (Gehirne, 19 15) 
encontramos su expresión literaria más ardiente, y en la poesía "Sólo dos 
cosas" ("Nur zwei Dinge"), que son "el vacío y el yo contorneado por él", 
tenemos, en cambio, su condensado más intenso, una especie de sello que 
en 1 956 Benn pondrá sobre su obra. 

Pero puesto que la identificación con el "modelo Nietzsche" no es en 
Benn para nada epigonal sino productiva, comporta inevitablemente 
también transformación y distancia. Para Benn, por ejemplo, la "fuerza 
ctónica" ele la vida no quiere sólo conservarse y acrecentarse, como en 
Nietzsche, sino también perecer. Vida y muerte, eros y thánatos están 
indisolublemente conectadas. Por eso, Benn opina que el arte no �e ago
ta en ser una mera función ele la vida, sino que debe llegar a rescatar la 
vida, cristalizánclola en formas estáticas. De aquí su desembarco en una 
"metafísica estática" del ser, que lo distingue ele la exaltación nietzs
cheana del devenir: un experimento estético-metafísico que pretendía 
proyectarse más allá del nihilismo. Lo cierto es que, más allá de sus 
aspiraciones posnihilistas, Benn se cuenta -junto con Jünger, Heidegger 
Y Carl Schmitt- entre los que han experimentado a fondo el destino 
nihilista del Novecientos, y han intentado abrir vías y perspectivas 
para escapar de él. 

. ,  



• 

Capítulo décimo 

EL NIHILISMO EUROPEO EN LA HISTORIA DEL SER: 
HEIDEGGER Y NIETZSCHE 

Lns verdades con l'ergen todns lwcin una sola 
verdn d -pero ln s rutas h a n  sido cortndBs. 

"Miro a veces mi mano pensando que tengo en la mano el destino de 
la humanidad: lo divido invisiblemente en dos partes, antes de mí, des
pués de mí ... " (Nietzsche, 1980: XIII, 639). Estas palabras ele exaltación, 
escritas por Nietzsche poco antes ele la crisis final en un fragmento ele 
1888, emanan una singular fosforescencia: una luz que atrae pero que 
no alcanza para ilumina:r. Por el contrario, son palabras que, puestas 
casi como sello de su obra, la oscurecen con la pantalla del narcisismo y 
la locura . Quien quiera penetrar su sentido no puede eximirse ele un 
arduo trabajo ele interpretación y confrontación; de otro modo no queda 
sino liquidarlas imputándolas a la insonclabilidacl de la obnubilación 
mental. 

El fragmento siguiente -según el orden cronológico establecido por 
Giorgio Colli y Mazzino Montinari, que se revela precioso- insiste so
bre el mismo motivo y lo desarrolla en una inquietante secuencia que, 
casi sin variación, forma el exordio del célebre capítulo "Por qué soy un 
destino" ele Ecce hamo: 

Conozco mi suerte. Un día se vinculan) a mi nombre el recuerdo 
de algo enorme -una crisis como nunca se había visto sobre la 
tierra, el más profundo choque de conciencias, una decisión evoca
da con tra todo lo que hasta ahora había sido creído, pretendido, 
consagrado . . .  Vengo a contradecir, como nunca se ha contradicho . . .  
Porque ahora que la verdad da batalla a la mentira milenaria 
tendremos convulsiones, un espasmo de terremotos, montes y va
lles que se desplazan, como nunca se había soñado .. . Habrá guerra 
como nunca antes sobre la tierra . . . (Nietzsche, 1964 y ss.: VI, 365-
66; cf. XIII ,  639-40) 

Este monólogo obsesivo, en el cual Nietzsche eleva su visión a profe
pone literalmente ante los ojos el escándalo que su pensamiento ha 

tado para la comprensión crítica de nuestro tiempo. Nietzsche 

[ 85 ] 
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ha t�cado puntos ne�rá�gicos de nuestra condición histórica: la muerte de Dws y el desvanecim;ento de los valores tradicionales, la pérdida del cen�ro >: el despedazamiento de las antiguas identidades, la radical experiencia de lo negativo y la impracticabilidad de toda síntesis ca; por último, la .i�posibilid�d de dar un nombre a la totalidad. Pero a la vez ha transm�t:d? a _su d;scurs? un� vibración tan estridente y extrema qU(� hace d1f1C1l , SI n� �mpos1ble, mterpretar el mensaje desesperado que mtentaba transmitir. 
. Entre todos. aquellos que en el Novecientos se las han visto con 

. 
Nietzsche, es ciertamente Heidegger quien, además de haber sufrido com? pocos su fa�cinación, ha llevado a cabo en el curso de su propio cammo especulativo la confrontación filosófica más densa y profunda con losyroble�as que plantea la obra nietzscheana. Los resultados que alcan�o se agigantan :n el panorama de las interpretaciones que se s;t_cedieron en el Novecientos. En una magistral e imponente interrogacwn de los textos, Heidegger logró trazar los contornos de una lectura qt�e conecta en un conjunto coherente las doctrinas fundamentales de Ntetzsc?e � las reintroduce en el cauce de la filosofía occidental. Y lo hace a_si�nancloles una función de invisible divisoria de aguas -entre el cumplimiento de la metafísica y un nuevo inicio- que Nietzsche mismo en el

_ fragmen
_to antes citado, se había asignado proféticamente. Al mis: mo tiempo, Nietzsche se convirtió para Heidegger en un término decisivo de confror:t�ción, en mérito a la "cosa misma" que el pensamiento p�ne en cuestwn. Pero ¿cuándo, cómo y por qué Heidegger ha cruzado a Nietzsche en su camino? 

l. El in terés inicial de Heidegger por Nietzsche 

S:gún el tes�imonio autobiográfico provisto por Heidegger en diversas .c!rctmstan�ws -en el discurso pronunciado con ocasión de su nominacwn 
.
com� miembro �le. �a Academia de Ciencias ele Heidelberg ( 1957) ,  en el pr efa�w a la reechcwn ele sus e.scritos juveniles ( 1 972), que retoma la sustancia 

_ele aq�el discurso, y finalmente en 1\l!i camino hacia la fenoJ�enologw (Mem Weg in die Phanomenologie, 1 963)- ello habría ocurnclo b_a�tante temprano, aunque el encuentro no fue inmediatamente deciSIVO. 

. 
Habiéndose �or:nado en los difíciles parágrafos ele Hussel'l, en 

T
Bren

.tano, en Anstoteles y los clásicos de la escolástica especialmente oma l A · D E ' ' . s e e qumo, uns ' scoto y Suárez, Heidegger recuerda haber Sid� rozado
. 
en la juv:ntud por el aura que emanaba la obra de Nietzsche en a_ cu!t�na.de comienzos del Novecientos. Y menciona entre los even¡os �1�r:Ificativo� que reavivaron la atmósfera filosófica en Alemania en 

t
�:d�Ic��s del Siglo: en la �poca de su propia formación, además ele la ccwn al aleman de Iüerkegaarcl y Dostoievsky (esta última al cui-
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dado de Arthur Moeller van den Bruck y Dimitri Merezkovsky), ade
más del creciente interés por Hegel y Schelling, además de la edición de 
las obras completas de Dilthey, además de la poesía de Rilke y Trakle, 
sobre todo, la publicación de los fragmentos póstumos de Nietzsche, en 
la controvertida compilación de su hermana La voluntad de poder (Der 
Wille zur Macht), aparecida por primera vez en 1901,  en una segunda 
edición de más del doble en 1906 y finalmente con el aparato crítico de 
Otto Weif3 en 1 9 1 1  (cf. HGA I, 56). Asimismo, sabemos que durante sus 
estudios universitarios en Friburgo Heidegger frecuentó las lecciones 
sobre Nietzsche de Rickert, eminente neokantiano interesado en ilumi
nar el origen del problema filosófico de los valores en el pensamiento 
nietzscheano. En la tesis de habilitación La doctrina• de las ca tegorías y 
el significado en Duns Escoto (Die Kathegorien- une! Bedeutungslehre 
des Duns Scotus, 1916), dedicada a Rickert, encontramos la primera y 
fugaz cita pública. En ella Heidegger afirma que Nietzsche habría lo
grado, "en su modo de pensar impíamente áspero y en su plástica capa
cidad expositiva", mostrar el enraizamiento subjetivo de toda filos.ofía 
entendida como un "valor cultural" (Kultunvert), que al mismo tiempo 
es un "valor vital" (Lebenswert)- en una personalidad, más pre
cisamente, en aquello que Nietzsche llama el "instinto que hace filoso
fía" (HGA I, 1 96). Por último, sabemos, a la luz de los cursos universita
rios, que Nietzsche estuvo ciertamente presente en el trasfondo del tra
bajo filosófico del joven Heidegger, aunque más no sea porque ele 
Nietzsche procede el dueto ele algunas posiciones filosóficas entonces 
dominantes con las cuales Heidegger se confronta, ante todo la filosofía 
ele la vida (Simmel, Dilthey, Spengler) y la filosofía ele los valores (Rickert 
y más tarde Scheler). Sin embargo, para encontrar una primera refe
rencia significativa a Nietzsche hay que esperar a Ser y tiempo. Hasta 
ese momento, a juzgar por las esporádicas ocurrencias que se pueden 
reunir, se tiene la impresión de una presencia más advertida que efecti
vamente explorada, se percibe la atmósfera ele la crisis evocada por 
Nietzsche, que también Heidegger respira y que condiciona el pa thos de 
su filosofar, pero no se nota todavía la referencia precisa al corpus de 
los textos y fragmentos nietzscheanos. 

Se ha visto cómo la recepción de la obra ele Nietzsche contribuyó a 
caracterizar el clima ele la época, con su nihilismo y relativismo, con su 
desencanto y su Kulturpessimism us. Los problemas planteados en el 
"después ele Nietzsche" debían atravesar inevitablemente la reflexión 
del joven Heidegger, que, movido por exigencias filosóficas auténticas, 
sobre todo, por el estudio .ele la experiencia protocristiana de la existen
cia y por la confrontación con la filosofía práctica ele Aristóteles se pre
ocupaba por elaborar una comprensión genuina ele la vida humana en 
su nivel originario. Los programas filosóficos ele una "ciencia preteórica 
originaria" (vortheore tische Unvissenschaft) o "ciencia preliminar" 
(Vonvissenschaft) en el semestre ele posguerra ele 1919, el ele una "herme-

. ,  
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1éutica de la facticidad" (Hcrmeneutik der F¡;¡ctizitli t) en el s�mestre ele �erano ele 1923 luego la "analítica ele la existencia" (Dnscmsnnnlys�) 
en Ser y tiemp�, y finalmente la "metafísica del s�r-ahí" (�1ctnphysJk 
des Daseins) en el libro sobre Kant de 1929, es decn·, las pnmen�s eta
pas de su camino especulativo, no son otra cosa que otros tantos mten-
tos ele satisfacer esta exigencia. · 

2. La aparición de Nietzsche en Ser y tiempo 

Hay que esperar a Ser y tiempo (Sein und Zeit, 1927) para encontrar 

una citación expresa de Nietzsche. Son tres las veces en l.as qt:.e se lo 

nombra, pero hay una en particular que es importante. Hac1� el (mal de 
la parte publicada de la obra , en el contexto del tr�tamwnto ele la 

historicidad del ser-ahí (parágrafo 76), Heidegger se rehere a la segunda 

de las Consideraciones in tempestivas (Unzeitgemlif]e Betrach tungcn), 

recordando la triple práctica de la historia allí c?nsidera
.
da: monumental , 

anticuaría y crítica. Aquí Nietzsche es mencwnaclo fmalmente en u�1 
punto y para una cuestión decisivos, pero en térmi�1?s que resultan os:l
lantes y ambivalentes: Heidegger alterna aprobacwn Y rechazo, valora-
ción positiva y reticencia. . . . . . . . 

Mediante su triple articulación ele la experwnci� lus.torw�.
rafica 

Nietzsche habría capturado el aspecto esencial ele la lustonog.ra(.I�, sus 

ventajas y desventajas para la vida, ilustrándolos �e modo I�1CISI�O Y 

persuasivo. Sin embargo, poco después Heidegger corng� :1 elogw_: Nwtz
sche no habría identificado ni mostrado de modo suficiente m la :1e
cesidad de la triple articulación de la experiencia historiogrüfi�a m el 
fundamento ele su unidad. Como Heidegger explica, con una tesis pues
ta significativamente en cursiva, Nietzsche no habrí� vis:� que "la tri

plicidad ele la historiografía está prefigurada. 
e�J !a l�1s�on?1dad del ser

ahí". Con todo, un par de líneas después, el JU�CIO :�:mtativo queda, cl_e 
pronto, redimensionado: aun en un examen fllosofiCo que no :s sufi
cientemente radicfll, la subdivisión de Nietzsche n� resulta accident�l .  
Tiene sus  propias y buenas razones de  ser, que deriva� de  1� .cosa mis
ma puesta en cuestión, es decir, de la estructura de la lus�onc:dad de la 
existencia h umana. Por tanto, en el fondo Nietzsche ha mtmdo Y :ap
turado el problema. Así, Heidegger aventura la _com¡�rome�id.a . atnbu
ción a Nietzsche de una hermenéutica de la ret1cenc1a:  el ll11ClO de la 
segunda Consideración intempestiva hace suponer que Nietzsche había 
comprendido mucho más de lo que ha dicho. 

En este punto Heidegger concluye la digresión sobre Nietzsche Y 
retoma su propio análisis de la historicidad, haciendo suy�s la� tres 
determinaciones nietzscheanas de la monumentalidad, la antlcuanedad 
y la criticidad, de conformidad con la típica estrategia apropiadora que 
distingue su modo de arreglar cuentas con los pensadores del pasado 
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que le resultan importantes, a snber: apuntando no a la reconstrucción 
historiográfica de su filosofía, sino más bien a capturar la lógica ele los 
problemas que tales pensadores individualizan y a extraer de ellos una 
i:?rm;t�ación más radical con vistas a los fines de su propio proyecto 
ülosofico. Se trata de una estrategia practicada hasta entonces, sobre 
todo, en la confrontación con Aristóteles y Kant, y que por fuerza resul
ta nmbi��1lente, pues la apropiación implica asunción y asimilación, pe-

, ro tambwn descarte y transformación. 

3. El pun to de inflexión 

. A pesar de tal esfuerzo apropiador, en la época de Ser y tiempo 
N1etzsche no es todavía un pensador decisivo. Pero llegará a serlo bien 
pronto. Heidegger mismo indica cuándo. Al presentar sus dos volúme
nes sobre Ni�tzsche Heidegger afirma que esta obra, que comprende 
textos conceb1dos entre 1936 y 1 946, ofrece una idea del camino re
corrido desde 1 930 hasta 1947: Heidegger indica así de modo indirecto 
que ya al inicio de los aüos 30 Nietzsche se convirtió en un término de 
referencia fundamenta� de su pensamiento. Hoy, sobre la base ele los 
textos publicados en la Gesam ta usgabe, podemos identificar ele modo 
todavía más preciso el punto de inflexión, que puede ser situado en el 
curs� m:i�er�itario de 19�9-1930. Aquí Nietzsche comparece en dos pun
tos s1gmf1cat1vos: una pnmera vez, cuando se emplea una lección ente
ra para mostrar cómo la crítica ele la civilización ele Spengler, Klages, 
Scheler y Ziegler dependen ele su implantación filosófica en Nietzsche 
más precisamente, en la antítesis entre lo apolíneo y lo clionisíaco qu� 
todos ellos retoman tácitamente, aunque conjugándola de maner� di
versa en cada caso, y emplean, como categoría ele filosofía ele la histo
ria, para una crítica del presente (HGA XXIX/XXX, parágrafo 18). Nietzsche 
c?mparece luego, una vez más, hacia el final del curso, cuando Heidegger 
c1erra bellamente sus lecciones recitando el "trunkenes Lied" del Za
rathustra. 

Es�as ��s me1:ciones son se_flales inconfundibles de la incipiente 
ap�oxunacwn a N

_
1etzsche, que tiene lugar mientras Heidegger va radi

calizando progresivamente su distanciamiento de la tnidición metafísi
ca Y �ncuentra en el pensamiento nietzscheano, y en su actitud decons
tructlva, un término de referencia decisivo. En el mismo inicio del cur
so de 1 929-1930 Heidegger pone en claro la estructura ontoteológica de 
la metafísica -ilustrada también en el libro sobre Kant de 1 929- y ma
dura una conciencia cada vez más lúcida acerca del carácter todavía 
excesivamente metafísico de la "ontología fundamental" de Ser y tiem
po. Por consiguiente, cuanto más deja de lado los intentos de funda
mentación perseguidos hasta entonces, tanto más cambian los puntos 
de referencia escogidos en la historia de la filosofía occidental. Hasta 
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ese momento se había dedicado a la confrontació 
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flexionar sobre "este abandono del hombre actual e n  medio del ente" 
(Heidegger, 1 933: 1 2) .  

Sabemos con cuánta insistencia Heidegger había subrayado la 
centralidad de este motivo en Nietzsche, y no sólo en el célebre frag
mento 125  de La gaya ciencia, "El hombre loco", en el cual la muerte de 
Dios se convierte explícitamente en la figura que simboliza la declina
ción de los valores hasta entonces supremos. Lo que aquí interesa es el 
hecho de que Heidegger menciona la muerte de Dios como la confirma
ción del abandono del hombre actual en medio del ente. Y comienza en
tonces a "pensar en paralelo" con Nietzsche: lee el motivo nietzscheano 
(la "muerte de Dios") a la luz del propio motivo (el "abandono del hom
bre en medio del ente"), y elabora y corrobora, viceversa,su propio motivo 
sobre la base del primero. Nietzsche se convierte en una suerte de hilo 
conductor y término de referencia para pensar de modo ra dical la 
negatividad inherente al ser. 

Como es sabido, el problema ya había emergido en la lección inaugu
ral "¿Qué es metafísica?" ("Was ist Metaphysik?", 1929) .  En ella se se
ñalaba la imposibilidad de experimentar la Nada a través de la simple 
negación lógica del ente, y se afirmaba, por el contrario, la exigencia de 
tener una experiencia más originaria de ella que aquella a la que se 
accede mediante la predicación lógica -que para Heidegger, contra Hegel, 
es sólo un pálido reflejo de la desmesurada potencia ele la nada-. Tal 
experiencia era identificada en el estado ele ánimo fundamental de la 
angustia. Análogamente, 'en la conferencia "De la esencia de la verdad" 
("Vom Wesen der Wahrheit", concebida en 1930, pero publicada en 1943), 
la "verdad" del ser era pensada juntamente con la "no verdad", como su 
componente esencial . Del mismo modo, la "esencia" (Wesen) era pensa
da como inclusiva de la "no esencia" o "mal-esencia" (Un wesen). Dicho 
sea de paso, con el fin de abarcar mejor todo el movimiento especulati
vo, en su duplicidad, Heidegger se inclina, más o menos en esos mismos 
años, a un significativo desplazamiento terminológico: la cuestión del 
sen tido del ser, tal como es planteada en Ser y tiempo, es tácitamente 
reformulada como la cuestión ele la verdad del ser, en cuanto esta últi
ma, justamente si es pensada como Alétheia y Un-verborgenheit, impli
ca la referencia a lo negativo. 

El problema ele la negatividad llega así a ocupar una posición cada 
vez m�1s importante en la reflexión de Heidegger. Para ponerlo en claro, 
se requeriría considerar los reiterados intentos que Heidegger empren
de para pensar el ser en su sustraerse y rehusarse, y examinar la cen
tralidad de las determinaciones Entzug y Verweigenwg, que se hacen 
fundamentales en el intento por tema tizar la estructura del ser. Pero lo 
que aquí interesa son los pensadores con los cuales se confronta 
Heidegger: Hegel aparece como el modelo que hay que tener _ a  distan
cia, en la medida en que en él la negatividad no estaría pensada ele 
modo suficientemente radical y quedaría superada demasiado rápida-

. ,  
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mente (por ejemplo, al inicio ele la Lógicn, con la transición del ser y la 
nada al devenir) . Durante algunos a!'íos, y en repetidas ocasiones, 
Heidegger interpreta a Schelling y su tentativa ele concebir el "mal" no 
como una objeción en la confrontación con Dios, sino como un compo
nente esencial suyo, y ello -como Heidegger mismo escribe a Jaspcrs
"afanánclome en un trabajo fatigoso como aquel sobre Aristóteles hace 
quince ai'íos" (Heidegger y Jaspers, 1 990: 16 1) .  Pero es, sobre todo, 
Nietzsche el amigo-enemigo con el cual hay que comprometerse en una 
confrontación reconciliadora sobre el problema: especialmente con el 
Zara th ustra y con la doctrina del eterno retorno de lo mismo -véase en 
el Nietzsche las magistrales interpretaciones de "La visión y el enigma" 
y "El convaleciente"- a los efectos de pensar la experiencia ele In  
negatividad, ateniéndose al punto de  vista ele una finitucl raclical . 

5. Concomitancias: Heidegger, Scheler y el Archivo Nietzsche 

Ahora bien, además de estas y otras razones filosóficas de principio, 
si se tiene que indagar qué circunstancias concomitantes fueron im
portantes para el giro de Heidegger hacia Nietzsche, la que probable
mente resulta más interesante, aunque no ha sido hasta ahora consi
?erada, es la intensa relación de Heidegger con Scheler en 1927 y 1928, 
mterrumpicla por la muerte ele Scheler (19 ele mayo ele 1928) .  La con
movida necrológica que Heidegger pronuncia en una lección, en la cual 
Scheler es recordado como aquel que, juntamente con Wilhelm Dilthey 
Y Max Weber, había anticipado Iücidamente lo que se estaba perfilan
do en el horizonte de la época, irradia la intensidad ele la confrater
n�dad filosófica existente entre ambos (cf. HGA XXVI, panigrafo 2) . El 
diálogo con Scheler fue para Heidegger estimulante y productivo en 
más de un aspecto y, sobre todo, para el proyecto ele una comprensión 
filosófica del problema del hombre, que Scheler afrontaba en términos 
de una "antropología filosófica", mientras que Heidegger lo hacía en 
términos de una "metafísica del ser-ahí". La dedicatoria a Scheler del 
libro sobre Kant de- 1 929, en el cual aparece esta última denominación, 
es un elocuente testimonio de ello. Pero el diálogo con Scheler fue im
porta?�e tam�ién para la maduración en Heidegger de una atención 
especif�ca hacra el problema de la técnica que, como es sabido, llegará a 
ser capital para. él .  Finalmente, y esto es lo que aquí interesa, el diálogo 
con Sch7ler fu� un��rtante, sobre todo, para el descubrimiento y el apro
vechamiento frlosofico de Nietzsche, que Scheler había promovido bri
ll�nt.eme,I,1te, al punto de hacerse acreedor al apelativo de "Nietzsche 
cnstrano (Troeltsch) . A la luz de estas circunstancias no resulta casual 
que cuando Heidegger ingresó, ya en 1 932, al comité de edición de las 
obras completas el� Sci;eier -dirigido por Richard Oehler e integrado, 
entre otros, por Nicolm Hartmann, Walter F. Otto y Adhémar Gelb-, 
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manifestara la intención de transferir e l  legado scheleriano al  Archivo 
Nietzsche de Weimar. 

Las relaciones de Heidegger con el Archivo Nietzsche y su coopera
ción en el proyecto de una reedición de los fragmentos póstumos de La 
voluntad de poder son también circunstancias importantes, que deben 
ser tenidas en cuenta. Ya al final ele los ai'íos 20 Heidegger había tenido 
algün contacto con el Archivo Nietzsche, también por vía de la edición 
ele las obras ele Scheler, cuyo director Richard Oehler ( 1878- 1948), pa
riente de Nietzsche, era al mismo tiempo uno ele los principales colabo
radül·es de Elisabeth Forster-Nietzsche y del Archivo ele Weimar. La 
primera visita de Heidegger al Archivo tuvo lugar en mayo ele 1 934, por 
una circunstancia casual, a saber: ·e] hecho ele que Carl August Emge, 
docente ele filosofía del derecho en la vecina Jena y presidente del comi
té científico de la edición histórico-crítica ele las obras y las cartas de 
Nietzsche publicada en la editorial Beck, había convocado en el Archivo 
ele Weimar, del 3 al 5 ele mayo de 1934, la reunión del comité de filosofía 
del derecho de la Akademie für Deutsches Recht, ele la cual Heidegger 
era miembro. En esa ocasión Heidegger fue recibido en Weimar por 
Elisabeth, visitó el Archivo e hizo inspección de los manuscritos. 

Tras la muerte de Elisabeth (8 de noviembre 1935) ,  Emge -que ha
bía fallado en su tentativa de contrarrestar la influencia de los parien
tes de Nietzsche, es decir, de los Oehler, en la dirección del Archivo 
estableciéndolo en la Academia ele Ciencias Prusiana- dimitió de 1� 
dirección y del  comité científico. Lo siguió en esta decisión Spengler, 
que ya el 22 de septiembre había comunicado a la hermana de Nietzsche 
su propia renuncia a la dirección y que, junto con Emge, abandonó tam
bién el comité científico. Para reemplazar estas salidas fue elegido como 
miembro ele la directiva Walter F. Otto, que ya era miembro del comité 
científico desde 1933. Y éste, a su vez, hizo elegir a Heidegger para el 
comité científico. Heidegger permaneció en el cargo hasta el 26 de di
ciembre de 1 942, fecha en que comunicó al presidente Richard Leut
heuf3er su renuncia con la siguiente carta, que hoy se encuentra ex
puesta en las vitrinas del restaurado Archivo Nietzsche de Villa Silber
blick en W eimar: 

Honorable señor ministro, 
Por- la presente declaro mi renuncia al comité científico para la 
edición de las obras de Friedrich Nietzsche. 
Mis trabajos preliminares para la nueva edición de La voluntad de 
poder, que han durado años, han sido llevados a término. 
Los volúmenes de la edición publicada hasta ahora que se me ha 
enviado están a disposición del Archivo. 
Le ruego personalmente, señor ministro, tenga a bien excusar 
este paso, que se ha hecho objetivamente necesario. 
Al mismo tiempo, le ruego tenga a bien poner mi renuncia en 
conocimiento de los señores del comité. 
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Permanezco, señor ministro, con la más alta estima. 
Muy atentamente 
[firmado:] M. Heidegger 

Como surge de la carta, la actividad principal de Heidegger debido consistir en la preparación de una nueva edición de La de poder, que Walter F. Otto, en una reunión del 5 de diciembre 1 934, había augurado como "extraordinariamente importante, pero mente difícil", en la medida en que debía "presentar por primera vez fragmentos mismos en el contexto de La voluntad de poder sin · venciones redaccionales, exactamente como se encuentran en los cua :: dernos manuscritos, que son dificilísimos de leer y deben ser ahora des. cifrados nuevamente" (Hoffmann, 1991 :  105). · 
Es difícil establecer en qué medida Heidegger se empeñó en el trabajo de edición propiamente dicho, ya que el interés que lo animaba era seguramente más especulativo que filológico. El 20 de diciembre de 1 935 por ejemplo, escribe a Elisabeth Blochmann: ' 

Deberé formar parte del comité científico para la gran edición 
de Nietzsche; pero tampoco en esto estoy decidido todavía; en todo 
caso, colaboraría sólo como consejero. (Heidegger-Blochmann, 1 989: 
87) 

Y el 16 de mayo de 1 936 anuncia a Jaspers, congratulándolo por su 
libro sobre Nietzsche, que acababa de salir de imprenta: 

Desde el otoño estoy -muy a contragusto, pero en interés de la 
cosa- en la comisión para la edición de Nietzsche. Me preocuparé, 
en la medida de mis fuerzas, ele que sus desiderata no se queden en 
meros deseos. (Heidegger-Jaspers, 1990: 160) 

Es un hecho que entre 1936 y 1 938 Heidegger se trasladó a Weimar 
un par ele veces al año para participar en las reuniones del comité cien
tífico, trabajó sobre los manuscritos y dirigió al Archivo diversas pre
guntas acerca ele la datación precisa de algunos fragmentos (a las cua
les respondía Karl Schlechta, el principal responsable de la edición his
tórico-crítica entonces en curso). Por lo demás, esto permite entender 
mejor por qué en sus cursos universitarios Heidegger entra en el núcleo 
de cuestiones cronológicas y filológicas, y enjuicia críticamente con co
n�cimiento d� causa, la edición de La voluntad de poder. Segú� lo que 
afirma posteriOrmente en su carta de renuncia parece que los "trabajos 
preliminares", que llevaron años, habían sido :'llevados a término". 

Las razones por las cuales Heidegger abandonó el proyecto de la 
nueva edición y salió del comité científico no emergen de la carta a 
Leutheufier, en la cual las renuncias están presentadas simplemente 
como un "paso que se ha hechp objetivamente necesario". Es posible 
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tenerse aquí a la hipótesis formulada por Marion Heinz, editora del a 
rso universitario de 1 937. A partir de un apunte manuscrito anotado cu 
r Heidegger bajo una comunicación circular del Archivo Nietzsche po 

· H '  ' fi  l ' d l del 27 de octubre de 1 938, Manon emz m .1ere que a r�zon .e a renun-
cia de Heidegger estaría en la actit�d supma del Arch}vo N1etzsc�e. en 
las confrontaciones con la Reichschriftumskamme�·, el organo qu� ��g¡la· 
ba todo lo que se publicaba en Alemania. Para �v1tar que la ed�c1_o,n de Nietzsche fuera excluida de las obras subvencwnables, se dec1d10 -�1 
parecer, contra la opinión de Heidegger, que prop?nía. �na estrateg1a 
diferente- someter los volúmenes, antes de su pubhca�wn, a la �proba· 
ción del órgano nacionalsocialista. Sobre la circular me�cwnada He1degger 
anota: 

Era de esperar; por consiguiente, resulta imposible mi col�bo: 
ración en la comisión para la edición, de ahora en más trabaJare 
sólo para la obra de Nietzsche, independientemente de la edición .  
(HGA XLIV, 253-254) 

A esto se puede añadir el testimonio ele Ernesto Grassi, que cuenta 
haber visitado un día a Heidegger y haberlo encontrado muy apesa· 
dumbrado. Ante la pregunta por las razones de su estado ele ánimo, 
Heidegger le habría confiado: 

He trabajado largamente en una nueva sistematización d.e .l�s 
escritos nietzscheanos de La volunta d  de poder, en contrapos1c10n 
a la dejada por la hermana de Nietzsche, Elisabeth Ftirster: esta 
mañana he destruido mis apuntes. (Grassi, 1988: 26) 

6. Los cursos universitarios sobre Nietzsche de 1 936 a 1 940 

Eso fue lo que efectivamente ocurrió. Desde el com�enzo, sin emb.argo, la aproximación ele Heidegger a Nietzsche se onenta�a �sen,cl?l· 
mente a la confrontación filosófica, para la cual el trabaJo fllolog1co 
debía servir de sustento. El interés de Heidegger por Nietzsche hizo 
eclosión hacia la mitad de los años 30, en un período en el cual se había 
producido un significativo debate pro et contra Nie�zsche. Tras l�s 
monografías de Ernst Bertram (Nietzsche. Versuch emer Mythologw, 
Boncli, Berlín, 1 91 8), Ludwig Klages (Die psyclwlogischen Ez:rungen· 
schafte1� Nietzsches, Barth, Leipzig, 1926) y Alfred Baeumler (Nietzsche. 
Dez· Philosoph und der Politilí:er, Reclam, Leipzig, 1931) ,  se c�ntaba en· 
tonces con algunas interpretaciones filosóficas llamadas a deJar huella: 
ante todo, la de un alumno ele Heidegger, Karl Lowith (Nietzscl1�s 
Philosophie der ewigen Wiederlí:ehr des Gleichen, Die Runde, Berhn 
1 935), y luego la de Karl Jaspers (Nietzsche. Einfi!hnmg in das Verstan· 
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clnis seines Philosophierens De Gruyter, Berlin-Leipzig, 1936), y, final
mente, también la serie de seminarios sobre el Zara tlwstra dictados en 
Zürich por Carl Gustav Jung. 

Justamente a Jaspers, en la carta ya citada del 16 de mayo de 1936, 
Heidegger, escribe que ha anunciado para el semestre de invierno 1936-
1937 un curso sobre La voluntad de poder, y aüade: 

Iba a ser mi primera lección sobre Nietzsche. Pero ahora que ha 
aparecido su obra, ya no necesito hacer este intento, pues mi propó
sito era justamente el que en el prefacio usted expresa ele un modo 
claro y simple: mostrar que ha llegado el momento de pasar de leer a 
Nietzsche a trabajar sobre él. En la próxima hora de clase puedo 
remitir simplemente a su obra, que además es accesible para los 
estudiantes. Y para el semestre ele invierno voy a elegir otra lección. 
(Heidegger-Jaspers, 1990: 1 60) 

En realidad, lejos de contentarse con la interpretación de Jaspers, 
que criticará con decisión (Heidegger, 1994 [1961] : 3 1-32; HGA XLVIII, 
28 nota), en el semestre ele invierno Heidegger dicta el primero ele una 
serie entera ele cursos sobre Nietzsche, en los cuales desarrolla una 
confrontación que lo mantendrá ocupado por una década, desde 1936 
hasta 1946, y cuyos resultados serán recogidos en la obra de 1961 . Fue 
probablemente la década más dramática en la vida ele Heidegger, signada 
por una profunda crisis iniciada en 1938, en medio del extenuante cuer
po a cuerpo con los textos nietzscheanos, cuando acababa de concluir la 
gran obra que dejó inédita, Contribuciones a la filosofía (Beitrage zur 
Philosophie, 1936-1938), y por una nueva crisis, tras el final ele la gue
rra, debida a la agobiante situación personal en la que había caído. 

La serie de cursos sobre Nietzsche es verdaderamente impresionan
te, si se piensa que por casi cuatro años, desde 1936-1937 hasta 1940, 
Heidegger dicta lecciones casi exclusivamente sobre Nietzsche. Esta 
insistencia es índice de la persistencia con la que se concentró sobre los 
problemas que presentaba la obra nietzscheana, y que sólo tiene paran
gón en la confrontación tentacular con Aristóteles, durante la primera 
etapa de docencia• en Friburgo y en los primeros ai1os de Marburgo. 
Para mayor claridad, recorramos la serie de los cursos. 

1) En el semestre de invierno 1936-1937 Heidegger anunció una lección 
de dos horas semanales con el título "Nietzsche .  La voluntad de poder". 
En ocasión de la publicación del curso -en el Nietzsche de 1961  y en el 
;.narco de la Gesamta usgabe (vol. XLIII)-, ese título es especificado como 
La voluntad de poder como arte", sea porque el curso trata efectiva
me�te del último capítulo del libro tercero de La voluntad de poder, 
ded1cado al problema del arte, sea para distinguirlo del curso del semes
tre de verar:o �e 1939, que también trata de la voluntad de poder, pero 
como conoc1m1ento, tema del tercer libro de la obra. 
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2) En el semestre de verano ele 1937, en lugar del curso "La verdad y la 
necesidad de la ciencia", anunciado en un primer momento, Heidegger 
decide continuar la confrontación con Nietzsche y anuncia un nuevo 
curso de dos horas semanales: "La posición metafísica fundamental de 
Nietzsche", complementándolo con ejercitaciones también dedicadas a 
Nietzsche ("Über Sein und Schein"). En el manuscrito, y en la lección, el 
contenido quedó posteriormente especificado con un subtítulo: "El eter-

, no retorno de lo mismo", que en el libro de 1961 se convierte en el título 
único , mientras que en la Gesamta usgabe (vol. XLIV) se mencionan am
bos. 

3) En el semestre de verano de Ul39, tras un aparente intermedio de 
dos años, signado, entre otras cosas, por la recordada crisis de 1938, 
Heidegger dicta nuevamente su curso principal sobre Nietzsche. Du
rante los dos años del "apremio de Nietzsche" continuó, como lo com
prueba el hecho de que en 1938-1939 Heidegger realiza un ejercicio de 
seminario sobre la segunda "Consideración intempestiva" (publicada 
en HGA XLVI). El curso del semestre de verano de 1939, el tercero de la 
serie, en un conjunto de veinte lecciones, se titula: "La doctrina nietz
scheana de la voluntad de poder como conocimiento". En el libro de 
1961 se encuentra al final del primer volumen y en la Gesamta usgabe 
corresponde al vol. XLVII. Aquí la confrontación con Nietzsche llega a 
un primer resultado importante, como lo testimonia la circunstancia de 
que en 1939 Heidegger compone un texto que -publicado en el exordio 
del segundo tomo del libro de 1961 (mientras que en HGA XLVII fue 
anexado al curso de 1939)- que presenta un condensado del trabajo 
desarrollado, mostrando particularmente la conexión de las doctrinas 
de la voluntad de poder y del eterno retorno como aspectos del "único 
pensamiento" de Nietzsche, es decir, su concepción del ente. 

4) En el segundo semestre de 1940 la confrontación es retomada con el 
curso "Nietzsche: el nihilismo europeo", publicado en el segundo tomo 
del libro de 1961  y ahora también en HGA, XLVIII. 

5) En agosto de 1940 Heidegger continuó trabajando sobre Nietzsche, 
preparando otro texto "La metafísica de Nietzsche", en el cual proveía 
una exposición de conjunto concisa de su interpretación. En septiem
b:e, octubre y diciembre pone mano al manuscrito de este curso pre
VIsto, que fue anunciado para el semestre de invierno de 1941-1942. En 
realidad, Heidegger finalmente terminó dictando otro curso: "El himno 
de H.olderlin Andenken". Pero insertó el texto en el libro de 1961 ,  y éste 
ha s1do vuelto a publicar ahora en HGA, XL, junto con el curso del se
mestre de invierno 1944-1945 "Introducción a la filosofía. Pensamiento 
Y poesía", que trata ampliamente de Nietzsche. 
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7. Por q u é  el nihilismo 

En este punto aflora espontáneamente un interrogante: ¿en momento entra en el vocabulario filosófico heideggeriano el "nihilismo", dado que en Se1· y tiempo (1927) aún no aparece? ¿Y do se convierte en el índice de una cuestión crucial para ne,laE�gge¡ bien en una categoría filosófica fundamental? La respuesta parece darse por descontado: desde el momento en Heidegger se .cruza con el pensamiento de Nietzsche. Sin embargo, no basta, ya que Nietzsche es la conditio sine qua non, pero no todo. Se ha visto cómo el interés por el pensamiento nietzscheano presente desde los inicios del camino filosófico de Heidegger, desde lectura juvenil de La voluntad de poder, y cómo se hace explícito en y tiempo y todavía más notorio hacia fines de los años 20, especialmen • .  te en e l  curso d e  1929-1939. Pero hasta aquí, a pesar de Nietzsche, el · término "nihilismo" no hace todavía su aparición. Para que emerja es · necesario esperar a que el interés por Nietzsche se combine con la atención a la negatividad que distingue a la época moderna y, en general, a la historia de la metafísica y a la misma historia del ser. Es entonces, sólo entonces, cuando el nihilismo llega a convertirse en una de las categorías privilegiadas para interpretar, si se puede decir así, el lado nocturno de Occidente. 
La mención aparentemente ocasional de Nietzsche en el célebre discurso sobre "La autoafirmación de la universidad alemana", antes mencionado, señala la intersección de estos dos motivos. En tal contexto, extraño pero significativo, Heidegger recuerda la sentencia nietzscheana sobre la muerte de Dios, intentando pensarla hasta el fondo y hacerse cargo de ella en términos filosóficos. En efecto, en los cursos contiguos Heidegger madura un interés cada vez más decidido hacia la experiencia de la negatividad, confrontándose sea con la perspectiva de Hegel, que se muestra, sin embargo, como no suficientemente radical, por ser meramente lógico-especulativa ; sea con la de Nietzsche, con quien, en cambio, Heidegger asume una confrontación estrecha. Es en este punto donde Heidegger comienza a usar de modo significativo el término "nihilismo", al principio en ocurrencias esporádicas, después de manera temática. El primer indicio se encuentra en el curso sobre Schelling del-verano de 1936, del cual hay dos versiones: la publicada por el propio Heidegger (Sch elling iiber das Wesen der menschlichen Freiheit [ 1809] , Niemayer, Tübingen, 1971) y la editada en la Gesam ta usgabe como vol. XLII (Schelling: Vom Wesen der menschlichen Freibeit [ 1809] , Klostermann, Frankfurt, 1988) . En este curso Heidegger menciona el fenómeno del nihilismo, planteándose explícitamente el problema de su superación. Reconoce, sin embargo, a Nietzsche el mérito de haber experimentado sobre sí toda la potencia del nihilismo, haber elaborado un "gran conocimiento", y ha-

61 nihilismo europeo en la historia del ser 9 9  

dado paso a un contramovimiento no meramente abstracto •. sino ber 
tador de decisiones históricas auténticas. Aquí el texto autonza:� p�� Heidegger cierra 

·
el discurso sobre Nietzsche Y pas� al examen . � P

roblema de la libertad (Heidegger, 1971 :  28) .  En c�mbw, el texto o�lgip al del curso, publicado en la Gesamtausgabe, prosi�e �on las conside�aciones sobre el nihilismo y sus posibles contramovimieX:t,os, por me
dio de una frase sobre la cual vale la pena llamar la atencwn: 

Por lo demás, es sabido que los dos hombres que en Europa 
habían puesto en marcha, de modo en cada caso diverso, C?�tra
movimientos basados en la configuración política � 1� na�wn, es 
decir, del pueblo, esto es, Mussolini y Hitle�, han s1do .mflmdos en 
diversos aspectos, de modo esencial, por NI�tzsche, �m que l l

.
e�a

ran a hacer valer de modo directo el auténtico ámbito metafisico 
del pensamiento nietzscheano. (HGA XLII, 40-41) 

Aquí hay que preguntar: ¿cómo es que el problen:a del nihilism?, que 
aparece apenas naciente pero pront_o .se hará ?bs�mado Y apremiante, 
ueda asociado a dos nombres histoncos tan mc�m��os, al I?unto que q 1 d' · ' de 1971 son expurgados? ¿Es la asoc1acwn de N1etzsche y en a e 1c10n · 'd ' ? · 1 t el nihilismo con los eventos de la época simplemente epi�? Ica . " ns ru-

mental? ¿Oportunista? ¿O más bien señala la expurgacwn de 1 9 7 1  ��� 
conexió

.
n poco edificante, pero no por ello menos verdadera Y esencia · 

Se abre paso una hipÓtesis que debe ser verific�da enteramente( pei? 
convincente. A provocar a Heidegger y a haberlo Impu�sado a ?ro �me I
zar la cuestión del nihilismo podrían haber co�c�rndo m�tivacw�es 
ligadas a la lucha ideológica desatada en el movimien�o nacwnalso�I�
lista por el liderazgo cultural. Tras la adhesión al par�Ido Y la .as�nc�n 
del rectorado, en virtud ele la fama ele que goza�a gracia� �1 �·�I�o 

f
e 

d
:� 

tiempo, Heidegger comenzaba a ser cons1der�d_o e I os_o � �acionalsocialismo". El asunto había suscitado envidia Y re�ent.Imiento 
en el partido, tanto que se había formado una falange anti He�degger, 
representada, sobre todo, por Alfred Rossenberg y, por razones diversas, 
por Ernst Krieck. , f'l f h En particular, este ültimo -docente de pedagopa Y I oso Ia que

93
�-

bía llegado a ser un poderoso jerarca de las SS, Y luego,. en 1 933-1  ' 
rector de la Universidad de Francfort del Meno, para �m�lmen�e , una 
vez dimitido, pasar a Heidelberg como suc�sor de Hemnch �Ick�rt
atacó a Heidegger en términos violentos, evidentemente por nvab:lad 
política más que por motivaciones f.il?�óficas reale.s . En la �e;Ista 
nacionalsocialista Volk im Werden, dmgida.por él mismo, escnbia en 
febrero de 1 934: 

El tenor ideológico de fondo de la doctrina d� Heidegger está 
definido por los conceptos de "cura" y de "angustia", qu; :'lpunt�n 
ambos a la nada. El sentido de esta filosofía es un  explicito ateis-
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E l  nihilismo 

mo y un nihilismo metafísico, análogo al representado especial
mente por escritores hebreos, y consecuentemente un fermento 
para  l a  d epravación y la d isolución de l  pueblo  a l e m á n . 
(Schneeberger, 1962: 225) 

Un empleo tan tosco e instrumental de un concepto filosófico eleva
do como "metafísica", sobre el cual Heidegger venía meditando desde 
hacía tiempo, y su asociación al término "nihilismo", que pululaba en 
los textos de Nietzsche, pero cuyo significado más profundo tenía toda
vía que ser definido, equivalen para Heidegger a una provocación in
solente, humillante. Por ello, Heidegger recoge el reto y en silencio, sin 
mencionar jamás a Krieck, da respuesta al adversario por medio de un 
grandioso análisis histórico-especulativo, que destaca en el centro ele 
su obra de este período, y que apunta a definir qué es la metafísica, qué 
es el nihilismo y cómo se entrelazan en la determinación de la esencia 
de la historia occidental. 

En parte, ya se lo ve en la Introducción a la metafísica, el curso del 
semestre de verano de 1935 destinado a estudiantes de todas las facul
tades. Si bien en muchos aspectos se trata de una respuesta a la crítica 
avanzada por Carnap contra Heidegger en el ensayo "Die Überwindung 
der Metaphysik durch logische Analyse der Sprache" ("La superación 
de la metafísica a través del análisis lógico del lenguaje", 1931) ,  no fal
tan tampoco referencias veladas a las acusaciones de Krieck. 

En los sucesivos cursos universitarios el nihilismo se transforma 
cada vez más en una categoría central para comprender la metafísica Y 
la lógica de su desarrollo histórico. En particular, desde el semestre de 
invierno de 1936-1937 Heidegger comienza la impresionante serie de lec
ciones que, a lo largo de años, se ocupan enteramente de la confrontación 
con Nietzsche y sus cinco principios filosóficos: el nihilismo, la transva
loración de los valores, la voluntad de poder, el eterno retorno de lo 
mismo y el sUperhombre. 

En suma, la asociación superficial de nihilismo y metafísica proferida 
por Krieck como insulto habría procurado a Heidegger la ocasión de po
ner en marcha su :&dical indagación de la relación esencial entre ambos. 

B. El Nietzsche de 1 961 

Recién a veinte años de distancia, aproximadamente, Heidegger de
cide reunir Y publicar en su conjunto los resultados de su extenuante 
confrontación con Nietzsche, contra la resistencia de su mujer, preocu
pada de que se pudiera repetir la profunda crisis en la cual lo había 
precipitado Nietzsche en 1938. Con la ayuda de Otto Poggeler, que se 
encontraba entonces trabajando en su libro Der Denkweg Martín 
Heideggers (Neske, Pfullingen, 1 963), Heidegger reunió los cinco cur· 
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sos universitarios de 1936 a 1940, excluyendo e l seminario sobre la se
gunda ".Consideración .intemp

_
est�va" de 1938-1939, por el carácter frag

mentar¡� del 1pan�scnto, y anad1endo algunos tratamientos realizados 
en los ano� posterwres, entre 1940 y 1946. En la preparación editorial 
del. texto, mclu�o cuando ya �e .había h�cho la composición tipográfica, 
Heidegger considera necesariO mtervemr a fondo: se procede en parti
cular, a una más detallada articulación en capítulos, cuyos tÍtulos fue-
. ron formu!�dos. en gran parte por Poggeler, lo cual trajo consigo no 
pocas mod1flcacwnes y reformulaciones, ampliaciones y reducciones. 

En est.a semana [escribe Heidegger a Elisabeth Blochmann el 12  
de abn� ?e 1961 ]  estoy llevando a término el fastidioso trabajo de 
correcc.wn de los dos volúmenes del Nietzsche. Pero lo más fatigo
so ha sido .recorrer, una y otra vez, estos razonamientos, que son 
un punt? fmal del pe�samiento occidental, pero que actualmente 
son real�dad en multiples, aunque irreconocibles, formas exterio
res. (Hmdegger-Biochmann, 1989: 1 14) 

El resultad� fue la gran obra publicada en dos tomos en la editorial 
Nes�e de Pful!mgen en 1961 con el título Nietzsche. Entretanto, la obra 
ha s1do reeditada como vol. VI, en dos tomos, en el marco de la 
G_esamta usgabe. En ella se han vuelto a publicar también los cursos 
dictados d�sde 1936 hasta 1940, en la versión original, es decir, sin las 
reelab.oracwnes operadas para la edición de 196 1  y con el agregado de 
las. �1�de1·holungen, las "recapitulaciones" que Heidegger solía realizar 
al llllClO de cada hora, para retomar la argumentación de la lección 
precedente. 

9. Nietzsche: ni verdadero ni falso, sino o vivo o m ue1·to 

En cuant� al contenido de la obra, éste se presenta ante los ojos en 
toda su amphtud y articulación, y no es éste el lugar para analizarlo. Lo 
que ha� que subrayar es el hecho de que Heidegger no intenta proponer 
la enésima mor:ografía so?re Nietzsche -por lo demás, ya la estructura 
dé.l �ext� permite ad:rertirlo- ni. quiere proveer una n.ueva y tal vez orig¡.nal imagen de Nietzsche. Heidegger va claramente más allá de los 

' confmes de una mera interpretación. Como lo declaran las palabras con 
:as cuale.s s� abre la obra, aquí el nombre de Nietzsche "está, como títu
o, pa.r;=t mdiCar la c�sa que está en cuestión en su pensamiento", y tal 
�uestwn es para Heidegger la del ser, a la cual Nietzsche, como todos 
os grandes pensadores, da su respuesta. . 

r 
L� aproximación que Heidegger pone en obra es, por lo tanto, la 

P. 0Pia de una vas�a Y densa confrontación en todo campo, a la que de
Signa como A us-emander-setzung. Este término significa el "confron-
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tarse", el polemizar y debatir acerca de algo con alguien. Heidegger 
emplea también como término técnico para traducir el pólemos 
Heráclito. La grafía que emplea Heidegger para ponér de relieve 
componentes de la palabra pretende sugerir lo que una 
implica, vale decir, el dis-ponerse de las partes la una respecto 
otra, el despliegue de las fuerzas en campo y la necesaria toma de · · 
tancia de la una respecto de la otra, a fin de mantener en la mira la · 
misma puesta en cuestión: el disputar no se basta a sí mismo, sino 
es con vistas· al problema en discusión, es un disputar me kata 
alla ka t' ousían. 

Asumiendo tal confrontación Heidegger interroga con ... ,A..,•.cn;a 
insistencia los textos nietzscheanos y logra descubrir el hilo rn1n n · n "i'n'
que liga las enseñanzas capitales de Nietzsche en una trama unitaria 
vinculada con la tradición metafísica: la voluntad de poder y el eterno 
retorno de lo mismo (doctrinas que responden a las preguntas metafí. 
sicas tradicionales acerca de "qué" y "cómo" es el ente), la transvaloración de los valores, el nihilismo y el superhombre. A lo largo de un itinerario 
que va de Nietzsche a Platón y de Platón a nosotros, atravesando la 
historia de la filosofía, Heidegger muestra que todas estas doctrinas no 
son el parto extravagante de la mente enferma del pensador-poeta, sino 
que constituyen el cumplimiento esencial e ineludible de la metafísica 
occidental, rigurosamente pensada hasta sus consecuencias extremas. 

Por ello, resulta recluctivo e insuficiente interpretar a Nietzsche como 
moralista y psicólogo, por muy importantes qué sean las conquistas psi
cológico-morales que se le reconocen (Klages); o como pensador político 
Y crítico de la civilización, por lücido y clarividente que sea el proyecto 
que se le atribuye (Baeumler); o bien como el filósofo de la existencia 
cuyas afirmaciones suscitan escándalo, pero no resultan vinculantes y 
n? requieren ser tomadas en serio (Jaspers). Para Heidegger, en cam
bw, el pensamiento de Nietzsche no es "menos objetivo y riguroso que el 
pensamiento de Aristóteles, que en el cuarto libro de la Metafísica pien
sa el principio de no contradicción como la verdad primera acerca del 
ser del ente" (HGA V, 249). Y su filosofía es la metafísica propia de la 
época contemporánea, porque piensa nuestra verdad acerca del ente en 
su conjunto -como voluntad de poder- y provee un diagnóstico pene
trante de los rasgos fundamentales de nuestra época. Como "el platónico más desenfrenado de la historia de la metafísica occidental" Nietzsche 
opera una inversión radical de la metafísica, llevándola ha�ta su tér· mino extremo, y abre, en los albores del Novecientos, interrogantes so?re una crisis, y sobre su posible superación, que atraviesan como grietas la autocomprensión propia de nuestro mundo. 

No se trata, por tanto, ni de oponerse a Nietzsche ni de pronunciarse a su favor, sino de pensar lo que ha llevado a cabo y lo que ha previsto con su ob7a .  Y .e,Uo sólo resulta posible si se considera la cosa misma que está en discusion en su pensamiento, es decir, la respuesta que éste da 
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a la cuestión que guía a la metafísica: "¿qué es el ente?". Tal respuesta 
reza: el ente es voluntad de poder y eterno retorno de lo mismo. Pre
sentada de este modo, la interpretación heideggeriana tiene todo el as
pecto de una violencia arbitraria que extiende la obra de Nietzsche so
bre el lecho de Procusto de la cuestión del ser. Pero si se sigue la trama 
exegética que Heidegger elabora paso a paso, al final resulta claro que 
para él se trata, en primer lugar, ele "oír a Nietzsche mismo, plantear 
con él las preguntas, por medio de él y así al mismo tiempo contra él, 
pero por aquella única cosa interna comün puesta en cuestión en la 
filosofía occidental" . (Heidegger, 1 994: 34-35) .  Desde esta perspectiva, 
Nietzsche es uno de aquellos pensadores que no SoP ni verdaderos ni 
falsos, sino que están sólo o vivos o muertos. 

Ahora bien, la cosa que está en cuestión en el pensamiento de 
Nietzsche sale a la luz, para Heidegger, no tanto en la obra publicada, 
que no es más que "vestíbulo" y "preámbulo", sino en los apuntes póstu
mos -que Heidegger rechaza, en ültimo término, llamar "fragmentos", 
por considerarlos pensamientos acabados- y en la que debía ser la "obra 
capital" (Ha uptwerk) de Nietzsche, es decir, La voluntad de poder. La 
verdadera y genuina filosofía de Nietzsche está contenida en las cartas 
inéditas de los años 80, y la verdadera tarea que ellas plantean es filosó
fica: la de ordenarlas de modo tal de capturar su sentido profundo. 

Heidegger identifica, pues, en la "voluntad de poder" el problema 
que está en el centro de la especulación del último Nietzsche .  Ello no 
significa, sin embargo, que Heidegger apruebe o legitime la edición de 
La voluntad de poder preparada por la hermana de Nietzsche . A Hei
degger le resulta bien clara la diferencia entre el problema filosófico de 
la voluntad ele poder, el proyecto literario dedicado por Nietzsche a tal 
problema y la reconstrucción sumaria que ele este proyecto fue realiza
da posteriormente por la hermana, con la ayuda de Peter Gast. En el 
curso de sus lecciones Heidegger vuelve reiteradamente sobre esta cues
tión, con críticas muy explícitas al confrontar las decisiones de los edi
tores (Heidegger, 1 994 [ 1961] : I, 405 y ss. ; I, 481 y ss. ; II ,  42-44; II, 101 ;  
I I ,  126-127), y las circunstancias de su colaboración con el Archivo 
Nietzsche con vistas a una reedición de La volun tad de poder iluminan 
ulteriormente las razones de sus digresiones filológicas. 

Lo que primariamente interesa es, sin embargo, la confrontación 
filosófica con Nietzsche, en la cual Heidegger pone en obra una sutil 
estrategia de apropiación y distanciamiento . Limitándose a las dos doc
trinas fundamentales de la voluntad de poder y el eterno retorno, se 
notará que la interpretación ele la voluntad ele poder en clave ontológica 
-es decir, como modo en el cual Nietzsche concibe la vida en su modali
dad de ser y, por tanto, el ser del ente en su conjunto, por referencia a 
su "qué es"-, aunque permanece constante en el curso de toda la con
frontación, es afrontada a veces en la actitud incluyente propia de la 
comprensión, y a veces en la excluyente propia ele la crítica . Inicialmen-
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d d der a su carácter de afección, pasión y te, asociando la .volunta e po
i 1 z los aspectos en los cuales la vo-. · t He1degger trae a a u . · , . sentimien o, 

d 'r es condicionada por una situacwn Y poi Juntad es no �oluntad: es eci Vale decir, tiende a pensarla �n paralelo la correspondiente Stunm
d
un

l
g.

" l 'o'n" (EI1tschlossenhelt) en cuan-. c 'ón e a reso uc1 . con la propia ��ncep � d l . hí la cual es siempre una gestJmmte to determmacw� básica e s�:s�ra' a Ser y tiempo. Este paralelo se Entschlossenhelt, como lo 1�� d J la voluntad de poder se convierdeja de lado en el segundo I ro, on � f' final de la "subjetidad" te, de modo cada vez más r;et?, .en a �gu�a metafísica en su conjun(SubiectiUit), es decir, del P,n.ncipiOl 
q�e r�;em�derna Y constituye así la to y, en particul?�· la me

l
taflsi�

b
a·f� � /eo

la "instalaciÓn" (Gestell), como condición ontologiCa de a posi I I � 
figura epocal de la época .de la técmca.

el caso de la otra doctrina funda-Algo análogo puede afirmarse par� 
o Ella está estrechamente camental, la del ete.rno retorno fe d� �I��u�tad de poder. Si esta última nectada, para Heidegger, con. a t - a ue bajo la hegemonía del prindice qué es el e�t7 �n su con) un o 

u: esq ad uiere el carácter de la vocipio de la subJetividad todo lo q . q
cambio cómo es el ente que !untad de pod.er-, el eterno retorn; di�h��a bien ;llí donde Heidegger, ha sido reducido a volunt�d de po er.

't los del Z;ra thustra "La visión y con �na s�ge�ente exéfes.l:n�:}o�n�:��r�ta la repercusión de la ?octrina el emgma y El conv: e�I . tencia humana y sus consecuencias prácdel eterno retorno so re a �XlS 
f o por leer e iluminar el texto . 1 ulta notono su es uerz ��:;���:a�� ::diant7 ,

intu�c�ne:i:il�=���:se���PJ�!� �oen��:t:i�����: a través d� �u c�ncepcwn �e as ' tiene el carácter de la praxis y miento ongmano de la vJda hu�ana 
!'dad En tal sentido Heidegger es���n���éon�?c�� ���:��se;: ��b7I�Ja���rm�néutica. �o� �jemplo, el ex 

á�isis d -,¡ apartado "Como el «mundo verdadero» termmo por con��ra.n 
t . fábula" leído como la exposición en seis capítulos de la . I,

s· tirse en una ' · , d 1 · át' a locucwn t�ria del plato�i�mo
1
; o bi7

t
� la in�:��.e��:��di�a �:�1;�r��lación hi-metzscheana· c1r�u us Vl wsus ' · · , t 1 ' · a patética del e

.
terno re�orno, c�mo alt�rn�.tiva �r

l:t;:��I�:c���a=�aosg¡c�tradicional del devemr (deus.?: que lmd 
P
1
1c.� � · mismo (vitium)· por sas también de aquellas negativas Y . e 111 1 lsmo . " 

d 
últÍmo la dilucidación del subtítulo del Zarathustra, hbro par� to os

l� '. "· " ara todos" en cuanto todos pueden convertirse a para nmguno . P • . t de tener filosofía, Y "para ninguno"' ya que mnguno de .noso. ��� ���iciación. éxito en una conversión tal, sin una adecuad� dlsposJCIO . fía Es la misma idea de filosofía cultivada por He1degger c.ontra�a f¡lo��macadémica de su tiempo y contra su maestro Husserl. Sm et;I arg?, la bién aquí al esfuerzo de apropiación siguen la toma de distancia Y 
crítica. 
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1 O. El de profundis nietzscheano 

¿Cómo calificar, entonces, la confrontación que Heidegger emprende con Nietzsche? Una cosa es cierta: se trata de una exégesis filosófica magistral, de una confrontación memorable que restituye el vértigo de hacer filosofía en gran estilo. A pesar de los forzamientos, Heidegger llega mucho más allá de las innumerables interpretaciones, tan meritorias como unilaterales y finalmente insatisfactorias, que se han sucedido en el siglo XX. Con Heidegger, más que con ningún otro, tenemos la sensación, si no de resolver, al menos de llegar bastante más cerca del "enigma Nietzsche": el enigma que Nietzsche mismo había previsto ser, cuando, en el fatal monólogo antes recordado, proyectó la sombra de su destino sobre los tiempos venideros. Y ello porque el pensamiento nietzscheano, como se ha dicho, no es para Heidegger ni verdadero ni falso, sino que está o vivo o muerto. Tomándolo por fin en serio, incluso .. \"!1 sus afirmaciones más incómodas y difíciles, Heidegger termina por experimentar sobre sí toda la devastadora potencia de su crítica escéptica. Va al encuentro de Nietzsche sin temer la profunda verdad frente a la cual lo ponía Thomas Mann con su prudente advertencia: "Quien toma a Nietzsche «en serio», quien lo toma a la letra y le cree, está perdido" (T. Mann, 1968: III, 46). Y en su cuerpo a cuerpo con los textos y con las peligrosas fantasmagorías que ellos evocan termina por precipitarse él mismo en aquello que a partir de un cierto momento llamará el "abismo de Nietzsche". La experiencia del nihilismo desata en Heidegger una profunda crisis, personal y filosófica. En los años que siguen inmediatamente a la confrontación con Nietzsche escribe a Jaspers: 
Tengo la sensación de crecer ahora sólo en las raíces, ya no más en las ramas. (Heidegger-Jaspers, 1990: 1 74) 

Y en casa, junto a sus amigos, repetía: 
¡Nietzsche me ha destruido! 

El 16 de agosto de 1960 escribe a su amigo Merdard Boss: 
Estoy todavía en el "abismo" de Nietzsche. (Heidegger, 1987: 320) 

Entre las razones por las cuales Heidegger ya no publicó la gran obra realizada paralelamente a la confrontación con Nietzsche, es decir, Contl'ibuciones a la filosofía (Beitrl:ige zur Philosophie), debería ser considerada con atención la crisis a la cual lo había llevado Nietzsche. ¿Es acaso una casualidad que Nietzsche se abra con una cita de El Anticristo que corresponde exactamente a la conclusión de las Contl'ibu-
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ciones? Ella trata del último Dios, y e l primer capítulo de Nietzsche 
abre con el epígrafe: 

¡Casi dos milenios y ni un solo dios nuevo! (Heidegger, 1 994: 1 7) 

La provocativa sugerencia que se podría derivar de aquí es la 
leer el pensamiento de Heidegger posterior a la confrontación 
Nietzsche, esto es, el último Heidegger, como el intento desesperado 
emerger del de profundis nietzscheano. El caso Heidegger confirma 
este modo la profecía que Nietzsche hizo una vez sobre sí mismo, y · 
ha conservado intacta su validez : después de haber descubierto a 
Nietzsche ha sido fácil hallarlo; lo difícil ahora es perderlo. 

Capítulo undécimo 

MÁS ALLÁ DE LA LÍNEA DEL NIHILISMO: 
JÜNGER VERSUS HEIDEGGER 

Donde hay dos hay traición. 

Una memorable confrontación sobre el nihilismo como categoría 
para el diagnóstico de la situación de nuestra época tuvo lugar en la 
primera mitad de los años 50 entre Ernst Jünger y Martín Heidegger. 
Pertenece al primero, con la intervención Sob1·e la línea ( Über die Linie, 
1950), ofrecida a Heidegger en ocasión de su sexagésimo cumpleaños, 
el mérito de haber llamado la atención sobre el problema. Al segundo, 
con su respuesta en ocasión de los sesenta años de Jünger ( 1955) ,  co
rresponde, a su vez, el mérito de haber vuelto sobre el argumento re
clamando una interrogación filosófica más profunda. Los dos textos, 
tomados conjuntamente, representan el análisis contemporáneo más 
penetrante del problema del nihilismo, un itineradum men tís in nihilum 
a la medida del siglo XX. 

Objeto de la contienda es la "línea" del nihilismo. Ella indica el pun
to de inflexión al cual la edad contemporánea parece haber llegado, la 
divisoria de aguas que marca el advenimiento de la consunción de lo 
antigt.io, sin que aún se entrevea el surgir de lo nuevo, el mágico "meri
diano cero", pasado el cual no valen más los viejos instrumentos de 
navegación, y el espíritu, sometido a una aceleración tecnológica cada 
vez más veloz, se muestra desorientado. Ahora bien, mientras para 
Jünger las elites espirituales deben tener el coraje de sobrepasar la 
línea y andar a la descubierta, y en este sentido Über die Linie significa 
pnra él trans lineam, Heidegger cree que esto es aún prematuro y llama 
"a aquellos que piensan" a reflexionar con mayor prudencia sobre la 
línea del nihilismo -el título quiere decir para él de linea- intentando 
remontarse a los fundamentos metafísicos de tal situación. 

El punto de partida común del cual arranca la confrontación entre 
los dos es la convicción de que la cuestión del nihilismo es central para 
nuestra época. En la conclusión ele Sobre la línea Jünger escribe: 

( 107 ]  
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Quien no ha experimentado sobre sí el enorme poder de la Nada 
y no ha padecido su tentación, conoce bien poco nuestra época. 
(Jünger-Heidegger, 1989: 104) 

De su parte, ya en 1937, en un curso universitario publ�cado en 19�1 
en Nietzsche (pero entonces desconocido por Jünger), Heidegger habw 
declarado: 

La piedra de toque más dura, pero también n:e
.
nos engañosa� 

para probar el carácter genuino y la fuerza de un f¡Josofo e.s la de SI 
experimenta súbitamente y desde los fundamentos. la v

_
ecmdad de 

la nada en el ser del ente. Aquél al cual esta expenencJa 1? obs�a
culiza, está definitivamente y sin esperanza fuera de la fJlosof1a. 
(Heidegger, 1994 [1961] :  I, 460) 

En cuanto al concepto de nihilismo, ya an�es de la guer�a y, sobre todo en los ensayos La movilización total (D1e total e Mob1lmach ung, 
193Ó), El trabajador. (Der Arbeiter, 1932) y finalmente Sobr� el dolor 
( Obe1· den Schmerz, 1934), Jünger había_ presentado_ t�na lúc1d� � _desencantada visión de lo que estaba sucediendo. La cn�1s d_e la CIVIhz�
ción tan lamentada por otros, era vista por él como el mev1table pasaJe 
a tr�vés de una nueva situación histórica, aquella en la cual es el _t�·abajo organizado según los imperativos de la técnica, el que mov1hza 
todo's los recursos del planeta, el que libera todo lo _que el ser pue�e dar. 
El vacío de "valores" y de "sentido" que la técmc� �� produci?o no 
suscita en él una actitud pasiva y quejosa sino un mh1hsmo he;·mc� de 
la acción. En rigor, en esta fase de su pensa_miento_, �ünger hab1a evita
do un uso del término "nihilismo" en sentido positivo. El tema que le 
interesa no es todavía el nihilismo, ni como fenómeno europeo, ni como 
fenómeno planetario, sino el nuevo principio del t�abajo que da for�a 
a toda la realidad. La sombra del nihilismo se perfil� e� �sta fas� ��lo para quien no todavía ha cultivado y acepta�o tal prmCIPI?: El mhihs
mo es entonces algo todavía negativo y subordmado: se mamflesta donde 
el espíritu perman�ce adherido a los viejos valores Y_ se ��eda lamen
tando su consunción. Pero ni el proceso de desvalonzacwn de los su
premos valores tradicionales ni el esfuerzo por trans_formarlos es lo 
que interesa al Jünger de El trabajador. En un pasaJe de esta obra, 
muy significativo al respecto, afirma: 

Se ha vuelto superfluo seguir ocupándose de una transva
loración de valores; basta ver lo Nuevo y tomar parte en ello. 
(Jünger, 1 978: VIII, 50) 

Hecién en el ensayo Sobre el dolor de 1934 se puede registrar un desp]a?.mniento de perspectiva. Por primera vez se hace espacio a la idea de 
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que la técnica es un factor de nihilismo: cuando a la nueva forma no corresponde el desarrollo de contenidos adecuados, cuando la realidad es pla�ma?a Y_ transformada por la técnica sin que las ideas, las personas y las m�titucwnes se _ade��en con la n:isma rapidez, cuando la disciplina, la c�p�c1dad de orgamzacwn, _el potencial energético crecen sin un igual creCimiento de nueva sustancw, entonces la técnica produce nihilismo. Sur-

. 
ge en_ 

este punto el pr?blema de la acti��d adecu�d_a que el hombre debe asumir cuando el vortiCe de la aceleracwn tecnologiCa parece absorberlo ¿Puede el hombre esperar, llegado al punto cero, una "nueva donación dei ser", en la cual se atisbe '1o que realmente es"? Jünger ya ha alcanzado aquí �l nivel de conciencia crítica que se manifiesta en la novela Sobre los a1-rec1fes de mármol (A uf den Marmorklippen, 1939) -"un libro que con gran osadía de_sc;r�be l�,s abism_os que se escond�n detrás de las máscaras de orden del mh1hsmo (Schm1tt, 1950: 22)-, mvel de conciencia a partir d;l cual observará la situación también después de la guerra, en Sobre la lmea. 
, En e�t� en�ayo -que debe ser leído junto al Tratado del rebelde (cuyo titulo ongmarw es Der Waldgang, 1951)- Jünger retoma el motivo de p:e�erra Y lo des�rrolla en una ve;rdade�a y genuina fenomenología del m�1hsmo, con sus smtom�s, sus mamfestacwnes y sus consecuencias. Como Heidegger reconoce, ella supera por originalidad y eficacia la copiosa literatu_ra de inspiración �ietzscheana sobre el tema. En efecto, partiendo de �1etzsche y de Dosto1evsky, �ünger traza una penetrante visión del nihihs�o com� �roc�so del ya ubiCuo y general "desvanecimiento de los valores . Su origmahdad respecto del modelo nietzscheano está en reconocer �l carácter no sólo eur?p�o sino planetario del nihilismo y en presentar mcluso, �e manera optim1sta, una terapia de los males que ha producido. Ella c_ons1ste e? la �sf�rzad� d�f�nsa de los restringidos, pero inviolables, espac1os de la mterwndad mdivldual, considerados por Jünger el último baluar�e �: resistencia posible. Siguiendo esta estrategia, sin abandonar la conviC�IOn de que lo qu_e_cae no debe ser mantenido en pie sino ayudado a caer, J?nger no e_s�emüca un ataque frontal contra los valores y los orde�am1entos tradiCIOnales, como sería·, en cambio, lo propio del estilo de Nietzsche. ? sea, no as':m: ,el papel de demoledor, sino que pone en marcha_ más bien-una d:�cripcwn que evidencia los procesos de desgaste, d� pér�;da Y de consuncwn, a los que denomina "reducción" y "desvanecimiento _ _(Schwund)_, mostr�n.do cómo ellos mellan toda sustancia psíquica, espmtual, estética y rehg¡osa, pero también aceleran al hacer esto el acercamiento al término del nihilismo. ' ' 
Lo decisivo es entend�r dónde se encuentra la línea, dónde y cuándo sucede su cruce, vale dec1r, la superación del nihilismo. Ahora bien cont�ariament� a la impresión que l�s objeciones de Heidegger suscitan,' para J?��er la lmea no �s. el punt� fmal, el término más allá del cual cesa el n1h1hsmo. Ell� se s1tua más b1en dentro del nihilismo mismo y le señala su punto medw. 
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E l  cruce d e  la línea, e l  paso del punto cero divide, el espectácu
lo; indica el punto medio, no el fin .  La seguridad está aún muy 
lejana. (Jünger-Heidegger, 1 989: 79) 

Con la superación de la línea, por tanto, no está cumplido aún el cruce 
del nihilismo. Se aproxima a sus metas últimas, pero no ha llegado toda. 
vía a término. 

Es verdad que, en comparación con la prudencia de Heidegger, Jünger 
consiente un cierto optimismo. En una retrospectiva de 1993 acerca de 
Sobre la línea Jó.nger recuerda que aquel ensayo era "la tentativa de al
guien afectado por dos terremotos, que quería hacer pie de nuevo de ma
nera estable", y que la particularidad del análisis del nihilismo que allí se 
desarrolla era "su naturaleza optimista" (Jünger, 1993: 20). Está claro que 
en Sobre la línea el nihilismo es presentado como la fase de sufrimiento 
espiritual que puede ser soportado hasta el fondo, superado y "ojalá recu
bierto de nueva piel como una cicatriz" (Jünger-Heidegger, 1 989: 50). Y 
para justificar su relativo optimismo Jünger nombra algunas señales po
sitivas que indican una voluntad de superar el nihilismo. Ellas son "la 
inquietud metafísica de las masas, el nacimiento de las ciencias particula
res fuera del espacio copernicano y la aparición de temas teológicos en la 
literatura mundial" (Jünger-Heidegger, 1989: 90). Pero se trata sólo de 
síntomas. La conquista de un territorio posnihilista está aún lejos. Quien 
atraviesa la línea entra más bien en la zona donde el nihilismo se hace 
condición normal, en el sentido de que llega a ser un aspecto esencial y 
constitutivo de la realidad. Por eso no se deja detener ni mucho menos 
extirpar con facilidad. La única posibilidad de resistir a su avanzar irre
frenable es erigir un baluarte interior, en defensa de los raros oasis de 
libertad que quedan en el "desierto que avanza". Estos oasis -el eros, la 
amistad, el arte, la muerte- son el territorio selvático (Wildnis) de la inte
rioridad, en el cual el individuo se retira, acorazándose contra todo ataque 
dirigido a su inviolabilidad: aquí resiste contra los llamados de las igle
sias, contra las amenazas del Leviatán, contra los engranajes de la orga
nización, y trata de mantener el equilibrio en el "vórtice del nihilismo". 

En el vórtice del nihilismo Jünger �e hunde en las profundidades y no 
saldrá definitivamente de él hasta En el m uro del tiempo (An der 
Zeitma uer, 1959), su texto teórico más importante después de El trabaja
dor. Se trata del condensado de un "decenio filosófico" de intensas me
ditaciones, signado pz;r las insistentes visitas del "ángel de la melancolía", 
como testimonian las dos palabras que recurren en las páginas contempo
ráneas del diario: tristitia y cafard. La obra surge, pues, de un de profundis 
Y a la vez, justamente para salir de ahí, se aventura en audaces arrebatos especulativos: ¿qué son el tiempo, la historia, el destino? ¿Cómo puede el hombre, que los atraviesa y está atravesado de ellos, conferirles un destello de inteligibilidad? Hilvanando pensamientos y digresiones que

. 
abarcan de un extremo al otro del saber, de la astrología a la metafísica, de las 
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ciencias naturales a la historiografía, de l a  mitología a l a  teología y la 
filosofía de la historia, Jünger escruta el devenir del cosmos y sus ritmos, 
para captar el sentido de la aparición principesca del hombre. ¿Qué puesto 
ocupan en la evolución del cosmos las res gestae, las magníficas suertes y 
progresiones? . 

La historia del género humano se le presenta ahora como un capítulo 
de la historia de la tierra, que debe ser reconducido a su lecho geológico, 
"renaturalizado", de modo que la humanidad aparezca como aquello que 
es: una eflorescencia de la corteza terrestre. La que abre esta perspectiva 
es la astrología, no tanto por el pretendido influjo de los astros sobre nues
tra vida, sino porque la astrología nos familiariza con las revoluciones 
celestes y los ciclos de la tierra, restablece una vincu"l.ación -ocultada por 
la civilización técnica- con el ritmo del gran reloj primordial. El tiempo y 
la historia del hombre exceden, por cierto, la naturalidad, pero hundiendo 
en ella sus raíces. Y si bien la aparición del género humano convierte a la 
tierra en algo único, en comparación con las infinitas distancias cósmicas 
que nos desasosiegan, no somos más que un breve respiro de la naturale
za. Si es verdad, como enseña Vico, que la historia es un factum, un pro
ducto del género humano, la humanidad no es, por su parte, más que un 
hormiguero que anima la superficie del globo. 

En el año de la publicación de la obra Jünger daría vida a un proyecto 
que ilumina su esfuerzo especulativo por salir del vórtice del nihilismo. 
Junto con Mircea Eliade fundó y dirigió hasta 1971 la revista Antaios, que 
tenía la ambición de proveer una "mito grafía de las fuerzas cósmicas". 
Ella reunió una extraordinaria serie de indagaciones sobre el mito, la 
religión, el arte, la cultura , bajo el patrocinio de Anteo, el gigante que se 
volvía invencible cuando apoyaba los pies sobre la Madre Tierra, y que 
Heracles sólo logró matar levantándolo del suelo. 

La 'rierra es, pues, el regazo que genera al hombre, la nodriza que lo 
alimenta y lo protege, el fondo del cual extrae sus fuerzas y energías . Es 
una suerte ele "trascendencia natural" que hace de contrapeso a la técnica, 
cuando esta última se vuelve un factor de nihilismo, es decir, cuando con
sume y erosiona los recursos simbólicos y naturales del hombre, provo
cando empobrecimiento, disminución y pérdida. 

En rigor, desde el punto de vista de la técnica y del trabajador no hay 
nihilismo: quien "ve lo Nuevo y toma parte de ello" no se vuelve atrás y no 
se preocupa de qué sea lo que derive de ello, si una edificación o una des
trucción. Ahora la perspectiva ha cambiado: las transformaciones y las 
aceleraciones a las que la técnica sqmete al hombre aparecen bajo el signo 
de los próximos Titanes, son síntomas de una nueva Edad ele Hierro ad
versa al espíritu. Aquí "Dios se retira" (Léon Bloy) , y el desvanecimiento de 
la fe, la desaparición de lo antiguo, no deja detrás de sí la nada sino "un 
vacío, con su potencia de absorción", una inquietud y una necesidad. 

Con todo, Jü.nger mira con optimismo la transición hacia una nue
va época, confiado en que el espíritu no sucumbirá. Y conjuga la doctri-

. ,  
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na joaquinista • de las tres edades históricas, del Padre, del Hijo y ��l 
Espíritu, con la antigua concepción astrológica, basada en l� preceswn 
de los equinoccios, según la cual después de la Edad de Anes y la de 
Piscis entraremos en la Edad de Acuario, que será "una gran época del 
Espíritu". 

Se comprende entonces la conclusión a la cual llega Jünger: el ver
dadero interlocutor de la Tierra no es el intelecto con sus proyectos 
titánicos sino el Espíritu como potencia cósmica. Y se comprende su 
nuevo y temerario intento: superar el nihilismo recorriendo hacia atrás 
las etapas que Auguste Comte había asignado al desarrollo ��1, saber 
humano: de la ciencia a la metafísica hasta recuperar la rehgwn y el 
mito, con sus potentes imágenes. 

Heidegger -que hacia fines de los primeros años 30 se h�bía oc�pa
do intensamente de las tesis de Jünger, tomando de sus escntos el mte
rés por la técnica como clave de lectura del mundo moderno, y que en 
sus cursos universitarios sobre Nietzsche había encarado en todos los 
frentes la cuestión del nihilismo- reconoce a Jünger el mérito de pre
sentar una visión penetrante del problema. A través de una original 
asimilación de la doctrina de la voluntad de poder, Jünger habría traí
do a la luz los dos rasgos esenciales de la realidad actual: su carácter 
total de trabajo y la consunción de todo valor y recurso de sentido, es 
decir, la técnica y el nihilismo, y precisamente como fenómenos ya no 
únicamente europeos sino también planetarios. · 

La visión jüngeriana enfoca, por tanto, dos motivos que son funda
mentales también para Heidegger. Para éste, sin embargo, se trata, 
yendo más allá de Jünger, de entender estos dos rasgos, en refe�e11:cia a 
la historia del ser, como figuras esenciales y extremas del cumphmiento 
de la metafísica occidental. La sintonía de Heidegger con el cuadro tra
zado por Jünger concierne, por tanto, sólo a la fenomenología del nihi
lismo o sea, a sus manifestaciones de superficie. En cuanto a la historia 
clínic� de la enfermedad, es decir, a la búsqueda de sus raíces históricas 
y de sus causas más profundas, Heidegger desemboca en otro camino Y 
abre una polémica con Jünger. Está naturalmente convencido de que 
los escritos de Jünge-r se deben considerar en pie de igualdad con "las 
actas de archivo del movimiento nihilista" (Jünger-Heidegger, 1989: 1 1 9). 
Pero considera que la sugestiva descripción literaria del nihilismo esbo
zada por Jünger no permite un análisis filosófico profundo de la enfer-

· Por Joaquín de Fiore, monje de la orden cisterciense, nacido en Calabria en 1131, que 
elaboró una concepción escatológica de la historia, basada en la Teología Trinitaria y en la 
distinción de las tres edades correspondientes a las tres personas divinas. Sus seguidore.s 
extrajeron consecuencias radicales acerca de la caducidad de las instituciones eclesiásti
cas en la tercera edad, el reemplazo del Evangelio de Cristo por un Evangelio nuevo, 
derivado de la revelación espiritual del Espíritu Santo, y la irrelevancia de las buenas 

obras frente a la salvación por la vida espiritual. [N. del T.] 
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m edad. Y esto porque en la discusión establecida por Jünger ni la metafísica nietzscheana de la voluntad de poder, ni su cumplimiento en la técnica entendida :omo movilización total de los recursos del planeta en la forma del trabaJo son verdaderamente comprendidos en su auténtico fundamento, o sea, en relación con la historia del ser. Para poder hacerlo, es necesari_o in�c;rro�arse acerca de la apertura epoca! que hace posible la determmacwn metzscheana del ente como voluntad de poder y, . luego, el desarrollo propuesto por Jünger en las descripciones de El trabajadOl·. 

Tal apertura está dada por la metafísica, entendida no como una dis�iplina de la filosofía sino como :'claro" (Lichtung) del ser mismo, es decir, como el modo de abrirse y retirarse del ser en relación con el hombre, que ha caracterizado la historia occidental. En el curso de las diversas épocas el hombre experimenta, una y otra vez, el ente que se le presenta delante de una determinada manera: como algo generado por la naturaleza o como artefacto, como creación divina, como realidad ext�nsa, �o m?, 
obj�to, ,

c?mo materia susceptible de experimentación y de mvestigacwn Cientifica. Qué cosa el ente es, o bien cuál sea el "ser del ente", se experimenta cada vez de manera diferente. Ahora bien, en el comprender lo que los entes son en su "ser" el hombre no permanece e� el plano de los entes, sino que lo "trasciende", y tal superación (Uberstieg) es para Heidegger el origen de la "metafísica". La metafísica es el modo fundamental de comprender el ser del ente propio del hombre occidental. Lo que caracteriza el acaecer de la metafísica es el "presentarse" (An wesen) del ente de una cierta manera con un cierto " " l h b l ' ser , a om re que o comprende. Cada vez toma consistencia una de-terminada comprensión del ser del ente, es decir, se establece una deter-11_linada respuesta a la pregunta "¿Qué es el ente?", en la cual tendenCialmente se olvida la originaria apertura del "presentarse", del Anwesen. Cuando el ente es definitivamente comprendido y determinado como voluntad de poder y como trabajo, cuando lo esencial es solamente asegurar Y vol�e� di�ponible al ente como posible fuente de energía, entonces la origmana apertura del presentarse del ente es decir su ser ?usceptible, 
de c�mprens�ones de ser. diversas, queda obstruida. Se mstaura asi no solo el olvtdo del ser, smo también el olvido de tal olvid.o. El verdadero y propio nihilismo metafísico es justamente esta situaCIÓn en la cual s.er "no es nada" (Heidegger, 1994 [1961] :  U, 338). La pregunta que se Impone es: ¿qué hacer? 

. . �ntes qu� nada, evocar a la memoria la cuestión del ser. Pero, a JUICIO de Heidegger, esto es, precisamente, lo que Jünger no hace ni pu�de hacer. Al igual que la metafísica, que constituye el presupuesto no mterrogado de sus descripciones, Jünger piensa dentro del h01·izonte del olvido del ser. Su cuadro tan plástico y eficaz se detiene en los , s�ntomas del ni�ilismo, en la desvalorización de los valores y en la pérdida de sustancia, pero no penetra en su esencia y no explica su lógica 
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m�s profundé... Zn el fondo, Jünger permanece prisionero del nihilismo mismo. La cor .. (:!usión y el juic'i.o de Heidegger son perentorios: 

La t':'.��tíva de atravesar la línea queda en poder de un repre
sentar q'..l!: pertenece al ámbito en el cual domina el olvido del ser. 
Y es por ,-.o que dicho representar se expresa todavía con los con
c?ptos fll:..r.lamentales de la metafísica (forma, valor, trascenden
Cia). (Jün�f.:r-Heidegger, 1 989: 1 6 1) 

�ntes de C
:
�erer superar el nihilismo, es indispensable, para J:Ieidegger, ent,nder su esencia, y ello significa comprender que el nihi

lismo es un acr:,:¡tecimiento que pertenece a la historia misma del ser a :u dona�s� Y Sl.:.�tr.aer.s: en las diversas aperturas histórico-epocales de � 
,�;tafisiCa. u)s mdiCws de este movimiento de "donación" y "sustrac�I.on �el ser P'-"<,den ser reconocidos en las líneas fundamentales de la 

d 
Istona de la r;: r.:tafísica. En los textos incluidos en Nietzsche, redacta

r 
os entre 1936 Y 1946 pero publicados en 1961 ,  Heidegger se ha con-
�o�t.ado a �ondr; con la historia de la metafísica: ha mostrado cómo el 
mhil.I�mo metz:,r;heano es la inversión del platonismo y cómo en él se 
mamfresta en 1> •1 aspecto extremo la figura arquetípica de la metafísica 
�u� el platonismo inaugura y representa, y que Heidegger llama "sub� 
jetrdad (Subiectitat). 

1 
No es aquí tampoco el caso de intentar ilustrar los pasos a través de 

1 
os cual e?, . en la reconstrucción heideggeriana, el, platonismo deriva en 
. a metafiS

_
IC� dr: la voluntad de poder, y cómo la "trascendencia" del 

Ideal .p�a.tomco sr� transforma y se invierte así en la "anulación" propia 
del mhihsn:o. Lr; esencial es que la "subjetidad" surgida con el platonis-
mo -es decir h " · · ' b " ¡ 1 h b 
h 

• ' apancwn so era na e e om re como figura que se 
l 
ace por�adora del proyecto de dominio cognoscitivo y operativo de todo o que existe- en('Lte t f t' · · ' · ¡ 1 · · . d 

· n ra e ec IVIzacwn esencia en a confrgurac1ón téc-
mca el ser del r•nt l · el G 11 E · 
t d 'el 

- e e enomma a reste . ' ste térmmo -que puede ser ra ucr o como "im ¡ t · , " " · , á 1 . 
. , . P an acwn , montaje o, me s rbremente, como "en-g

t 
ranaje • Y srrve Para indicar la esencia de lo que es puesto del artefac-o en cont · · , ' 
' rapo�> tc ton a lo que nace y, crece espontáneamente, como los 

entes� que son Por· naturaleza- es elegido por Heidegger para definir la esen
l 
Cl� de la téc

_ 
nicn. Ésta última, en cuanto movilización total del mundo en a wrma del t . b · 1 r· 1 1 . . t a ajo, es a 1gura e e a época en la que el ser se man

d
rfre

0
stay al m i�-;mo tiempo se oculta, al término del destino metafísi-co e cc1clen t(• 1)1 t · · ¡  . 1 . · 

H 'el 
. .  · a onrsmo Y nr 11 rsmo aparecen entonces en 

1 er
t 

e
f
��er como los dos términos extremos del mismo

' 
paracligm� la ne a ISlca y ami · 1 el . ' 

1 
' . Jos son consie era os como homogéneos y funcwnales en 

l
a e.send

cra ele la técnica. La técnica es la última forma de metafísica es e ecrr e plat · , , . ' 
té . ' � ontsmo, asi como la metafisica es la prehistoria de la cmca, es decir el 1 'h ' l '  E' 1 , . 

t , 
. • e m I Ismo. ' sta--es a razon por la cual Heidegger es a convencido c(p ¡ f el 1 b . el . , . · que a orma e tra aja or y la Idea platomca, cuando 
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se intenta pensarlas en su procedencia esencial, tienen un origen co· 
mún en la constelación epocal, técnico-metafísica, del Gesto/l. 

Planteando en estos términos su respuesta, Heidegger ,  nunque sol i 
dario con la fenomenología jüngeriana del nihilismo, recomienda una 
actitud filosófica más vigilante. Y ello no para demoler una descripción 
bajo muchos aspectos tan eficaz e insustituible de los síntomas del ni
hilismo, sino para retomar sus intuiciones en un nivel más profundo. 
Para tal fin es necesario, sin embargo, poner en discusión los presu
puestos de la visión jüngeriana, es decir, el horizonte metafísico en el 
cual se mueve y los conceptos de los que se sirve como de un sistema 
óptico a través del cual mira: "forma", "dominio", "representación", "vo
luntad", "valor", "seguridad". Pero, además, es nect!sario, sobre todo, 
entender que, si ha de ser posible el cruce de la línea, ello requiere que 
el nihilismo quede primero verdaderamente cumplido, es decir, com
prendido en su esencia metafísica: "En lugar de querer sobrepasar el 
nihilismo, debemos antes recogernos en su esencia (WesenJ' (Jünger · 

Heidegger, 1 989: 162) . Esto significa entender de qué modo éste es la 
consecuencia de una oclusión de la originaria apertura del presentarse 
(An wesen) del ente en su ser. Por lo tanto, sin dejar de lado el problema 
que la línea está indicando, sino más bien haciéndolo propio, es necesa
rio realizar un paso hacia atrás: no estimular la voluntad de sobrepasar 
el nihilismo, ni preparar como se pueda una nueva instrumentación 
para avanzar en la navegación a toda costa, sino pensar en una "topolo
gía" del nihilismo y caracterizar en la historia del ser el lugar esencial 
en el cual se decide el destino del nihilismo. 

En efecto, si el cruce de la línea del nihilismo tiene como su condi
ción esencial la superación de la metafísica y el olvido del ser, esta supe
ración no puede ser "querida". Obrando así no sólo se recaería en una 
determinación metafísicamente comprometida como la voluntad, sino 
que se terminaría por creer que el olvido del ser es una simple "maqui
nación" del hombre, es decir, está en su poder. Por el contrario, tal 
olvido depende del ser y ele su modo ele referirse al hombre. Justamente 
en correspondencia con la finitud de aquellos a los que se destina, el 
darse del ser no es nunca absoluto, sino que está siempre epocalmente 
determinado y, al mismo tiempo, también siempre abierto a otra deter
minación epocal. Esto hace que tal darse del ser sea al mismo tiempo un 
donarse y un retraerse. Cuando la "subjetidad", es decir, el primado del 
hombre como sujeto, entra a escena en primer plano y pretende ser la 
respuesta definitiva a la pregunta "¿Qué es el ente?", ello significa que 
el ser es olvidado y se "da" de ahora en más solamente en la forma de la 
sustracción y del olvido, o sea, de la negación y del nihilismo. 

Ni siquiera la racionalidad -menos aún que la voluntad- puede ser 
el punto arquimedeo sobre el cual impulsarse para catapultarse más 
allá del nihilismo. También el racionalismo es, para Heidegger, expre
sión de subjetidad y antropocentrismo. Ante las cosas últimas, donde 
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todo está en juego, la confianza en los cálculos de la razón no es mejor 
qÚe las fugas en lo irracional. Racionalismo e irr�cionalismo son para 
Heidegger -de acuerdo en esto con Jünger- dos figuras cm"?plementa
rias y convertibles del nihilismo. Si el nihilismo es un destmo que de
pende del ser, la voluntad y la razón del hombre pueden llegar, en el 
mejor de los casos, a una instancia anteúltima. Una vez que se toma 
nota de esto, no viene más al caso, ni para Heidegger ni para Jünger, 
entretenerse en la elucubración de éticas o virtudes posibles para la era 
de la técnica. 

Reconocer esto no significa renunciar a la responsabilidad. Signifi
ca, antes bien, exigir la más alta responsabilidad del pensamien�o: que consiste en hacerse cargo del nihilismo en su máxima problematlcidad: 
sin pretender, por tanto, echar de patitas a la calle al huésped que .Ya 
hace tiempo merodea por todas partes en la casa, sin cerrar los OJOS 
frente al hecho de que el nihilismo ya forma parte de la realidad misma 
en la que vivimos. El único efecto posible hacia el cual el pensamiento 
puede apuntar es el de producir una acelel'ación del nihilismo. En Jün
ger esto sucede a través de la peculiar descripción de la consunción, del 
desvanecimiento y de la reducción instigados por el nihilismo, la cual, 
poniéndonos ante los ojos los rasgos decisivos de la nueva realidad, contri
buye a producirla. En Heidegger esto ocurre, en cambio, mediante su des
encantada crítica de los valores: un motivo que desarrolla en muchas oca
siones sobre la base de la confrontación con Nietzsche y en contraposi
ción ai neokantismo y la filosofía de los valores, sosteniendo que, si de 
veras se pretende superar el nihilismo, no tiene sentido producir resisten
cias y reacciones, ni erigir las frágiles barreras de nuevos valores impro
bables. Más bien, es preferible dejar que el enorme poder de la nada se 
libere y que todas las posibilidades del nihilismo se agoten hasta su 
cumplimiento esencial. 

Esto no es -como ha podido parecer- una apología del nihilismo, ni 
en Jünger ni en Heidegger. Reconocer que la aceleración del nihilismo 
es la única vía que puede llevar a su superación no significa tomar parte 
del nihilismo ni saludarlo como el "gay saber", como la desencantada 
lucidez que se complace de haber reconocido que el "mundo verdadero", 
el sentido y la verdad del devenir son ilusiones perspectivistas. Tanto 
Heidegger como Jünger invitan a experimentar hasta el fondo el poder 
de la nada, convencidos de que sólo el despliegue total del nihilismo 
produce también su agotamiento y, con él, la posibilidad de su supera
ción. Se trata, en suma, para ambos "de dejar manar. las fuentes de 
energía todavía intactas y de recurrir a todo auxilio, para sostenerse 
«en el vórtice del nihilismo»"' (Jünger-Heidegger, 1989: 139) .  

Pero ¿dónde localizar estas fuentes de energía? Sobre este punto, el 
itinerario de ambos diverge. Jünger indica un punto de resistencia al 
que sus escritos posteriores -valga por todos el Tl'a tado del rebelde- se 
aferran con cada vez mayor tenacidad, pero que ya aquí está ca-
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r.acterizado con clm·i�ad .m.ás que suficiente: éste está constituido por la 
fl.gur? del Anarco, e� mdividuo rebelde que se siente perseguido por los 
eJércitos de las _Iglesws y del Leviatán, pero que no sabe pertenecer más 
a nada Y. a nadw . . Com.o e! Uno de Stirner, el Anarco es un solitario que 
se refugia en su .mter�ondad. �o se debe confundir con el anarquista . 
No es un revoluci?n?riO que q:nere transformar el mundo y que, con tal 
de alcanzar su .objetlvo, está dispuesto también al crimen y al terror. El 
Anarc? P.ue?e mcluso someterse exteriormente al orden y a la ley, pero 
en su �ntumdad, en la soledad de la noche, piensa y hace lo que le pare
e�. E mcluso cu.ando marcha entre las líneas de un ejército, combate 
solo en sus p�·opws guerras. Se ref.ugia en los territorios selváticos y en 
los pocos oasis que quedan para reponer fuerzas. La posición del Anarco 
es aquella en la cual Jünger imaginaba estar en un apunte fechado en 
París, el 9 de julio de 1942: 

Si c !er:o.los ojos, ?iviso a veces un paisaje tétrico en los márgenes 
de.l mfJmto, con piedras, arrecifes y montañas. En el fondo, en las 
or.Jll�s de un n:ar negro, me recon?zco a mí mismo, una figura 
mmuscula, ca�1 es�ozada en ;:eso. Esta es mi avanzada, próxima 
a la Nada -alh abaJo, en el ab1smo, yo conduzco por mí mismo mi 
lucha. (Jünger, 1 97,8: II , 344) 

�n Sobl'� la línea concluye sus consideraciones en torno del mismo 
motivo, abnendo una perspectiva optimista: 

El propio pecho: a�uí está, como antiguamente en la Tebaida, el 
centro de cada des1erto y ruina. Aquí está la caverna a través de 
la ct�a!

, 
se empujan los demonios. Aquí cada uno, de cualquier 

condJcwn y rang�, co�duce por sí solo y en primera persona su 
lucha, Y con su v1cton.a el mund? c�mbia. Si él se lleva la mejor 
pa.rte, la Nada se retirará en s1 m1sma, abandonando sobre la 
onlla los tesoros que sus ondas habían sumergido. (Jünger-Hei
degger, 1 989: 104) 

H.eidegger es más vigilante y cauteloso: no existen aquí puntos de 
ar�mmedeos so�re los cua�es apoyarse, ni recetas ni estrategias a se
gmr. A los pelagi�nos del Siglo XX, convencidos de que la salvación está 
en sus manos, Heidegger les presenta la sentencia: "Sólo un dios puede 
salv�rnos". Si todaví� es posible un punto de apoyo, éste está en aquel 
��r�Ismo del pensamiento capaz de tener paciencia en espera de "otro 
ll11CIO:', .e� la única disposición capaz de correspond�r al destino epoca} 
del mh1hsmo Y. de la técnica, es decir, de la época de los dioses que 
huy�ron Y del dws nuevo por venir: la Gelassenheit, la actitud sosegada 
del abandono". 



Capítulo duodécimo 

NIHILISMO, EXISTENCIALISMO, GNOSIS 

Dios es la condición trascendental 
de la absllrdidad del llniverso. 

' 

No hay duda de que la obra de Heidegger proporciona una contribu
ción fundamental para el análisis del nihilismo europeo. Ella trae a la 
luz, sin embargo, en sus resultados últimos, una paradoja singular, que 
es al mismo tiempo la paradoja de una parte significativa del pensa
miento contemporáneo. Se trata del hecho de que en ella parecen tocar
se y convivir dos extremos incompatibles: un nihilismo radical, por un 
lado, y el abandono a la visión inspirada, si no al misticismo, por el otro. 
Por ello, cuanto más se atiene uno a una ele esas perspectivas en la 
recepción ele la cloctrin'a heideggeriana, tanto más se ve confrontado 
con los problemas que abre la otra. La radicalización del preguntar filo
sófico, que todo lo atropella y todo lo consume, produce, por un lado, 
una aceleración ele la disolución, un potenciamiento del nihilismo. Por 
el otro, en la consumación de tal disolución, el pensamiento se abre a la 
expectativa de lo completamente diverso, a aquello que está radical
mente más allá de cuanto ha sido disuelto. La desconstrucción de los 
conceptos y los teoremas ele la filosofía tradicional tienen como resulta
do la apertura a la problemática ele lo sagrado y lo divino. El preguntar 
que Heidegger considera "la piedad del pensar" implica la puesta en 
cuestión pero, al mismo tiempo, también la búsqueda, la disolución y la 
espera: conduce a aquella Nada que es la purificación extrema de la 
finitud y el despojamiento de todo para permitirle acceder a lo divino; 
lleva a aquel punto extremo que Meister Eckhart llamaba con palabras 
casi blasfemas el punto "donde el ángel, la mosca y el alma son lo mis
mo". Es un preguntar que echa abajo la metafísica para preparar la 
llegada del "nuevo inicio". 

La clave de lectura que mejor ha traído a la luz esta posibilidad de 
convivencia entre nihilismo y misticismo es la del acercamiento del pen
samiento heideggeriano a la gnosis. Esta comparación es una variante 
del recurso más general al paradigma gnóstico -desligado de su co
locación histórica en la Antigüedad tardía- como palimpsesto para una 

[ 1 19 1 . ,  
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interpretación de la modernidad. Una vía, que ya habí.a sido transita?a 
en el siglo XIX por Ferdinand Christian Baur. En el siglo XX, el ménto 
del redescubrimiento de la gnosis ha de atribuirse a Carl Gustav Jung Y 

a los encuentros por él promovidos en Ascona, a partir de los años 30, 
cuya documentación es proporcionada por el Enwos Jahrbuch. Pero 
fue, sobre todo, en los aii.os 50 cuando la fertilidad hermenéutica del 
paradigma gnóstico salió a la luz y fue discutida en una escala más 
amplia. El debate se encendió en torno ele las tesis mantenidas respec
tivamente por Eric Voegelin y Hans Blumenberg. 

El primero atacó frontalmente la legitimidad de la época moderna, 
sosteniendo que su desarrollo se había de interpretar como el triunfo ele 
la gnosis. Filósofos decisivos para la modernidad como Hegel, M�rx Y 

Nietzsche debían considerarse "gnósticos", en cuanto en su pensamwnto 
operaría un esquema especulativo de derivación gnóstica. En Hegel, �l 
proceso en el curso del cual, desde una situación de alienación, el espín
tu llega a reencontrarse a sí mismo es, para Voegelin, análogo a la pere
grinación a través de la cual la chispa alienada (pneuma) de los gnósticos 
retorna de su exilio en el cosmos hacia la plenitud originaria (pleroma). 
En Marx el proceso dialéctico de la historia, que el materialismo histó
rico-dialéctico permite reconocer, libera al hombre de la alienación Y lo 
transporta a la plenitud de una existencia humana integral .  En 
Nietzsche, el principio natural de la voluntad de poder transforma al 
hombre sofocado por los valores hostiles a la vida y casi exangüe, en el 
superh�mbre. En los tres casos opera la idea de una autosalvación d�l 
hombre mediante el "conocimiento" de la propia condición de esclavi
tud y alienación, conocimiento que se convierte en el instrumento del 
rescate. En virtud de tal "gnosis", el ser degradado restablece, pues , por 
su propia fuerza su plenitud originaria. El triunfo moderno de la gnosis 
significa , para Voegelin, la inmanentización de la escatología cristiana, 
que al final desemboca en el nihilismo: Dios y la vida espiritual del 
hombre son sacrificados a la civilización, con la consagración de todas 
las energías humanas a la empresa de la salvación mediante la acción 
inmanente en el mundo. 

A estas tesis se �puso firmemente Blumenberg. Salió en defensa de 
la modernidad, sosteniendo que ella no es tanto la secularización del 
cristianismo sino el proceso de la afirmación autónoma del hombre en 
el mundo. Con su absolutización de la dimensión terrena, la moder
nidad niega el dualismo gnóstico, aún presente en la especulación 
teológica tardomedieval, que separa radicalmente Dios y mundo. La 
modernidad, por lo tanto, no es el triunfo, sino la segunda y definitiva 
derrota de la gnosis (cf. Faber, 1984; Taubes, 1984). 

Lo que aquí interesa -más allá de las metamorfosis modernas de la 
gnosis- es que el paradigma dualista gnóstico permite ver al nihilismo 
�ont�mpo rán:o desde una perspectiva dist inta, más amplia e 
1lummadora. S1 la gnosis, considerada no como fenómeno histórico sino 
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como modelo de pensámiento, puede ser interpretada en términos de 
un nihilismo existencialista ante litte1·am, que mediante la annihila tio 
m undi opera un radical aislamiento del alma a fin de obtener la salva
ción de ésta y la revinculación con Dios, entonces el nihilismo contem
poráneo puede ser leído, a su vez, como un gnosticismo moderno ateo. 
Ciego a toda trascendencia, se concentra en una trágica descripción del 
desarraigo y el extravío de la existencia mortal. En su soledad cósmica. 
la existencia repite la interrogación gnóstica, sabiendo que permanecerá 
sin respuesta: ¿qué somos?, ¿de dónde venimos?, ¿adónde vamos? 

Ha sido mérito, sobre todo, de .Hans Jonas, discípulo de Heidegger y 
Bultmann en Mm·burgo, haber traído a la luz las conexiones estructu
rales entre la gnosis antigua y el existencialismo y el nihilismo contem
poráneos, y haber utilizado el modelo de pensamiento gnóstico como 
clave interpretativa para entender la crisis existencialista y nihilista 
del hombre de hoy. De su profundizada reconstrucción histórica de la 
gnosis antigua Jonas ha extraído un perfil tipológico para mostrar cómo 
la comparación con el paradigma gnóstico libera a las cuestiones plan
teadas por el nihilismo y por el existencialismo de la jaula del absurdo y 
las ilumina con un sentido más amplio (Jonas, 1963: 5-25) .  

Pero también Karl Jaspers y Émile Bréhier habían notado la impor
tante analogía que existe entre el existencialismo y el nihilismo, por un 
lado, y el gnosticismo, por el otro. En particular, Bréhier ha hecho ob
servaciones muy penetrantes sobre la correspondencia que existe entre 
la analítica existencial de Ser y tiempo y la estructura de la novela 
gnóstica. En Heidegger se relataría la caída de la existencia individual 
en la finitud, así como en la gnosis se relata la caída del alma en el 
abismo del mundo. Sólo que en Ser y tiempo la narración está privada 
de inicio Y de fin , y es justamente esta ignorancia acerca de su proce
dencia y de su destinación lo que confiere a la vida novelada su tensión 
dramática, como en una tragedia de la cual no se conociera el origen ni 
la solución. Simplificando, el desarrollo de la novela gnóstica se articu
la en los siguientes episodios: 1) ante todo está la Unidad originaria; 2) 
de ella se separan algunas hipóstasis que quieren volverse independien
tes -aquí están el pecado y la culpa- y caen en el mundo, donde, olvida
das de su origen e inclinadas a la curiositas, se pierden Oo que corres
ponde según Bréhier a la "cura" heideggeriana) y 3) mediante el conoci
miento (gnosis) algunas existencias logran superar el olvido y recupe
rar la reminiscencia de su origen, al cual retornan. 

Pues bien, si en el relato se oscurecen el inicio y el final, se obtiene 
exactamente la secuencia temporal de la existencia finita en la dinámi
ca de inautenticidad y autenticidad, tal como Heidegger la describe. La 
analítica esencial sería, por lo tanto, la expresión de una actitud gnós
tica y nihilista, que ya no conoce la unidad divina originaria ni cree en 
un retorno, sino que se consume enteramente en el horizonte vacío y 
dramático de la finitud. 

· 
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Este par�digma d: lectura �lumina desde un ángulo nuevo no sólo la obra de Heidegger smo tamb1én dos desarrollos opuestos del pensa. miento contemporáneo que se han inspirado en él: uno en dirección de la teología y de la filosofía de la religión, y otro en dirección del existen. cialismo ateo y nihilista. En el primer caso se ha ensayado la posibili: dad de pensar l� sagrad? y lo divino en la época del desencanto, hostil ¿ ·, .·r"""o"·"'las trascendencias, pomendo en cuestión las categorías filosóficas em. pleadas por las teologías tradicionales y afinando los instrumentos con� ceptuales. Esto .ha conducido a revalorizar aquellos modos de pensar d.ivino, como la teología apofática, en los cuales se ha efectivizado ante h tteram, aunque por razones y en modalidades diversas, una vigilancia crít.ica en la confrontación de las determinaciones positivas de Dios (cf. Weischedel, 1 972; Garaventa, 1 989) .  En tal sentido, se ha podido in. ?luso _sostener -comparando el monoteísmo hebraico, el cristiano y el IslámiCo- que la causa del nihilismo cultural de Occidente es una conse-cuencia de la determinación de Dios como persona y del hombre como individuo. Se pondría, pues, en cuestión el primado metafísico que Occi-dente c�ncede al principio d� individualidad y el dualismo cosmoteológico que denva de éste (cf. Corbm, 1981 : 2 19  y ss. ; Guénon, 1973: 101 -22). En otra dirección, la del existencialismo ateo y nihilista, se ha intentado pensar la facticidad y la finitud de la existencia, y precisamente en la absurdid�d que se deriva de la falta de principios que la expliquen y le den un sentido. En esta perspectiva, la fusión de existencialismo y nihilismo -por ejemplo, en la obra de pensadores co�o Jean-Paul Sartre y Albert Camus- ha realizado una contribución decisiva a la tematización y a la clarificación de la existencia humana. En los escritos de Sartre, por ejemplo, sin que el concepto de nihilismo se emplee como tal, se advierte por todas partes la presencia de una actitud nihilista explícita, a veces casi ostentosa. Esto vale, sobre todo, para lo� esc:i�os del período existencialista. En L'etre et le néant (1943) -cuy.a,s I�tmci�nes son preparadas y acompai'iadas por una copiosa produccwn hterana, en la cual se destaca, por la atmósfera nihilista evocad.a,, la novela filosófica La na usée (1938)- la nada y la negatividad se Situan en el centro del tratamiento, y. tienen una función determinante en el esfuerzo por definir el carácter radicalmente libre de la existencia huma?a. Esta última, en cuanto es libertad, no puede ser condicionada por mnguna determinación, ningún concepto ninguna definición· es por esencia, lo que elegini ser, y lo que llegará' a ser con su elecció� . EÍ h�mbre e.s el se.r en .el cual la existencia precede a la esencia y la determma. Existencia y hbertad, pensadas coherentemente juntas, imponen, por un lado, la negación de Dios -puesto que, si se lo admitiese se tendría eo ipso un principio que determinaría la esencia del homb;·e antes el� su exi�tencia- y, por el otro, obligan al hombre, abandonado a sí mismo, a mventar en cada instante su existencia, decidiendo qué hacer con ella. Pero la libertad consciente, el "para sí", que expone al hombre 
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a la inevitable incumbencia ele un continuo proyectarse, no es una liber
tad abstracta, sino que está siempre caída en una situación, lanzada en 
una condición, inserta en el mundo de las cosas, del "en-sí''. La existen
cia es conciencia y libertad que trasciende el mundo, pero que no puede 
trascenderlo sino refiriéndose a él continuamente. Entonces, en cuanto 
la existencia es cuerpo, se vuelve cosa entre cosas, contingencia absur
da entre contingencias. El cuerpo "es la forma contingente asumida por 
la necesidad de mi contingencia" (Sartre, 1 943: III, II, 1). La libertad del 
para-sí tiene en la contingencia del en-sí el propio término de referen
cia: la existencia, en cuanto conciencia y libertad, no se reduce a la 
gratuidad opaca del ser del cuerpo o de las cos!'ls, sino q�e constante
mente lo niega y lo trasciende. Toda ella se exphca eA la h?�rtad q�e la 
constituye como para-sí y con la cual, negando todo condiCwnami�nto 
preventivo y toda facticidad, se proye�ta de la nada a la_ na�a. La hber
tad del existir humano, por estar afirmada en la radiCahdad d_e sus consecuencias, implica una "nadificación" (néan tisation), que pn:a al 
hombre de cualquier referencia externa en la cual apoyarse y lo obhga a 
replegarse sobre sí mismo, a ser su libertad y su nada. La. libertad es aquel peculiar modo de ser que se hace falta de ser·, es ?;c1:, ��da. L� 
conclusión de Sartre es coherente: el hombre es una paswn mutll. Aqm 
reaparece, aunque no explicitado, el motivo del nihilismo gnóstic� . . Quien, en cambio, tiene plenamente presente la estructura gnostlca 
subyacente a su propia reflexión existencialista y nihilista es Camus. 
Esta conciencia no sorpt�ende, si se considera que en la tesis de doctor�
do Métaphysique chrétienne et néoplatonisme (1936), en �a cual las fi
guras de Plotino y Agustín están en el centro del tratamiento, Camus 
se había ocupado

· 
de la gnosis y le había dedicado íntegramente el se

gundo capítulo del trabajo (Camus, 1965: 1 250-1269) .  AunqL�e aquí no 
alcance todavía ni la perspectiva ni la originalidad de los escntos que lo 
volvieron famoso, y no sea, por tanto, posible establecer conexiones pre
cisas, se puede, sin embargo, poner en evidencia cómo su tratamiento 
de la gnosis procede por "temas" y "soluciones", y persigue un acerca
miento problemático, interesado en aprovechar la estructura de ese pen
samiento. Esto indica un interés no meramente histórico sino tipológico, 
a la luz del cual no se puede descartar como una simple coincidencia el 
hecho de que Camus elija como títulos de algunas de sus obras otras 
tantas metáforas gnósticas: L'étranger, La ch ute, L'exile et le roymune. 
Desde tal perspectiva aparece, además, bastante más claramente el 
horizonte metafísico del nihilismo que Camus trata y desarrolla siguien
do el hilo conductor de los dos motivos que lo obsesionan, a saber, el 
absurdo y la rebelión de la finitud. El primer motivo está en el centro de 
Le mythe de Sisyphe (1942), donde la gratuidad del existir -una vez 
acallados o muertos los dioses- se reivindica como un quehacer huma
no que se vive sin razones y sin explicaciones. El segundo motivo pro
vee su sustancia a aquel que es considerado uno de los estudios más 
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·1 ·nadores y profundos sobre el problema del nihilisr�10, L'homme 
I .umJité (1951) Valiéndose de su envidiable talento literarw, Camu� rel evo . . . d l 'hT al fmal construye en una sugestiva r��eña la hist?r�a � 111 I 1�m�, Y 

. presenta la actitud de la rebehon como la umca
d .v��tu

1
d practicable pm a 

arrancar un sentido a la absurdidad de la con Icwn ;umana . . .  Pero la temática del nihilismo ha encontrado un cluna pr�p1qo para 
arraigar y difundirse no sólo en la época y en los .a.mbwntes ?;l 
existencialismo. Condiciones favorables a él se han venf1cado ta1�b1en 
en otros lugares y momentos del pensamiento francés contemporaneo, 
especialmente allí donde éste se ha �e�ho carg� �l<:l prob�e�na de la 
finitud. Por la confluencia de existenciahsmo � mluhs1"?�· tip1ca de un 
cierto estilo filosófico francés, nunca se enfatizará suflcienteme�te la 
importancia que tendrían los seminarios sobre l� Fenomeno)og18 del 
espíritu de Hegel impartidos por Alexandre KoJeve en la Ecole des 
Hautes-Études entre 1933 y 1939, y frecuentados entre otros, por 
Raymond Queneau, Georges �ataille! Jacques Lacan, Raymond Ar�n, 
André Breton, Pien·e Klosowski, Maunce Merleau-Ponty, Jean H;>'ppoht.e 
y Jean Wahl. No es una casualidad que, �ontra l�s le�turas mas t:·adi· 
cionales de Hegel, en sus seminarios KoJeve evJden�I,ase y .v�lonzase 
fuertemente el momento de la negatividad y su funcwn decisiva en la 
constitución de la finitud y de sus figuras (cf. cap. 1 4) .  . Pero para dar una idea inmediatamente convincente de la presenci� 
de las temáticas nihilistas en la cultura francesa bastará recordar, por 
su valor de paradigma y por las sugestiones que evocan, dos nombres: 
Georges Bataille y Emil M. Ciora� ., El prime�? estuvo presente en los 
seminarios de Kojeve, y permanecw en relacwn con él, hasta el P_H��o 
de pedirle, en los comienzos de 1950, un prefacio p�:a l� nueva edicwn 
de L'expérience intérieure. Finalmente, reconocw, sm emb�r��· la 
inconciliabilidad de sus perspectivas. Su obra es a tal punto dificil de 
abarcar, que no es oportuno intentar indicar aquí su hilo conducto;: . . Lo 
que se impone decir es que está atravesada, de cabo a rabo, p�r la !uc1da 
conciencia de que el nihilismo es una sombra con�tante, qu� mevJtable
mente nos acompaña cuando pensamos en ausencia de 1?� dioses o :u?n· 
do presumimos de -tlar expresión lingüística a la negatividad, el hmite, 
la alteridad. Y es exactamente lo que ocurre en los tres volúmenes de la 
"summa a th eologica " con la cual Bataille comenzó �omo filósofo: 
L'expérience intérieure (1943), Le coupable �1944), Sur 1V_1�tzsche .(1945� En cuanto a Cioran también su pensamiento requenna un d1scurs 
articulado, pero nos li�itaremos aquí a una sola obs:rv.ación. Su obra 
suministra, página por página, un concentrado de pesumsmo que enve· 
nena mortalmente todos los ideales, las esperanzas y los arrebatos �e
tafísicos de la filosofía, es decir, todas las tentativas de anclar la :x¡s
tencia en un sentido que la tranquilice, frente al abismo de la absurd1dad 
que en cada momento la amenaza. Las meditaciones de Cioran avanzan 
hasta aquel punto en el cual cada uno de nosotros está desnudo frente a 
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su desnudo destino. En La chu te dans le temps (1964), un título de 
clara procedencia gnóstica, se dice: 

No somos realmente nosotros sino cuando, poniéndonos frente 
a nosotros mismos, no coincidimos con nada, ni siquiera con nues
tra singularidad. (Ciaran, 1995a: 1071) 

El hombre es, en suma, una nada consciente de sí, es "el que no es": 
· así lo afirma Cioran, invirtiendo la definición veterotestamentaria de 
Dios como "el que es". Su constelación de pensamiento no se confunde 
con la de las esperanzadas filosofías de la existencia. Es, más bien, la 
del gnóstico que, consciente de hab·er caído en el tiempo y en la finitud, 
de ser libre pero al mismo tiempo prisionero en la angosta celda del 
universo, quiere salvarse por su propia fuerza y niega desesperadamen
te todo valor positivo del mundo, incendiando con furor iconoclástico 
todas las imágenes, los fantasmas y los dioses que lo pueblan, pero sa
biendo que los altares abandonados serán habitados por demonios. Un 
aura evidentemente gnóstico-nihilista emana, así, de los escritos de este 
místico sin Dios y se condensa, como una obsesión, en la secuela de sus 
aforismos cortantes y sus peregrinaciones ensayísticas. Se trata en este 
caso de un nihilismo gn9stico que está más bien evocado con imágenes 
y efectos literarios, y no desarrollado ni expuesto en los giros amplios y 
rigurosos del razonamiento filosófico. Pero justamente así salen a la luz 
de manera casi deslumbrante la desesperación y, junto a la lucidez que 
lo sostienen, la melancolía y el encarnizamiento del cual se nutre, la 
impiedad que lo atrae hacia la fosforescencia del mal y, al mismo tiem
po, la devoción con la cual Cioran se abalanza hacia aquella "versión 
más pura de Dios", que es, para él, la Nada. 

En los confines de este escenario se ubica una figura singular, poco 
conocida y probablemente menor, pero inevitabe para cualquiera que 
afronta una exposición del nihilismo gnóstico: Albert Caraco. Nacido 
en Estambul en 1 9 19, al término de la Revolución Rusa y la Primera 
Guerra Mundial, cuando la antigua capital era ocupada por las poten
cias vencedoras e invadida por los emigrantes rusos, el joven se vio 
rápidamente envuelto en la vida errante de la familia hebrea de la que 
descendía. Su padre José, representante legal de la banca, se trasladó 
primero a Viena, luego a Praga y pocos años más tarde a Berlín. "Mis 
padres eran nómadas, lo encontraban normal, vivían de modo peligro
so, sin capital ni pasaporte", anotará con un velo de melancolía en Ma 
confession, su testamento autobiográfico publicado de modo póstumo 
(Caraco, 1975: 13) .  Con la premonición de los nómadas, los Caraco aban
donaron a tiempo también Alemania, y en los inicios de los años 30 se 
establecieron en París. Aquí, el genial vástago que hablaba y escribía 
fluidamente francés, alemán, español e inglés, se aburrió bastante en
tre los bancos del modesto Lycée Janson-de-Sailly. Quería ser médico. 
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�ero sus padres lo obligaron al inútil diploma de la École des Hautes 
Etudes Commerciales, que obtuvo en 1939 y abandonó desde entonce" . ' S 
en un caJon. 

Al aproximarse la guerra, la familia buscó un refugio más 
más allá del océano: en Honduras, luego en Brasil, Buenos Aires y f¡?._ ������� 
nalmente en. Montevideo. Aquí Caraca permanecerá hasta el fin de la . 
guerra, adqmriendo la ciudadanía uruguaya y convirtiéndose, por conve- ·· 
niencia �acial, . al catolicismo. De este período surgen los primeros in
tentos hterarws de Albert, en prosa y en verso, inspirados en .el 
simbolismo y la literatura fantástica. El novel autor ilustra con su proi .  
pia m�no, con diseños estilizados en blanco y negro, los libros que publiJ 
ca: Jnes de Castro (1941), El ciclo de Juana de Arco (Le cicle de Jeanne 
d'Arc, 1942) ,  Los .misterios de Eusebio (Les mysteres d'Eusebe, 1 942), 
El retorno de Jer¡es (Retour de Xe1·xes, 1943). En los salones coloniales 
de la alta sociedad latinoamericana sus obras obtienen un cierto éxito 
que alimenta las morbosas expectativas del padre y la madre. Ambos s� 
empeñan por reservar al joven una única incumbencia: la de cultivar su 
propio talento literario. Por lo demás, la escritura es la única actividad 
�e la �ue es capaz, la (mica a la cual se siente llamado, incluso, obligado. 
Escribo por una especie de necesidad física" (Caraca, 1975: 232), "si no 
esc1:ibiese, e�taría ,muerto hace tiempo" (Caraca, 1 975: 164) . Páginas y 
págmas escntas dia tras día, aislándose del mundo y refugiándose en 
los propios sueños, en las propias quimeras, en las propias idiosincrasias. 

Cuando, a la vuelta de la familia a Europa, en París, se da cuenta del 
completo aislamiento, lo vive como una regeneración: "He nacido a mí 
mis:no entre 1 946 y 1�48; fue entonces cuando abrí los ojos al mundo, 
habta estado, durante los treinta años pasados, ciego" (Caraca, 1975: 
33). Obviamente, el mundo al cual abre sus ventanas no es el de París 
sino el lúgubre universo de sus propios pensamientos entre los cuale� 
comienza a peregrinar sin esperanza. El libro de Jos c�mba tes del alma 
(Le livre des combats de J'ame, 1949) obtiene el premio Edgar Allan Poe. 
Pero Albert está cada vez más solo, cerrado en sí mismo: 

. . . la soledad y la nada alcanzan 1;ni ser. (Caraca, 1 975: 12) 

Desde este solitario asentamiento lanza saetas y venenos contra to
dos . Roger C�llois. es apostrofado como "magro sofista y razonador agu
�lo, submaqmavéhco ele prefectura, crecido en el harén ele un editor", 
un hombre que no tiene gran cosa que decir, que carece absolutamente 
de llama Y de genio, y cuya obra es una sucesión de noticias menores 
puestas. en fil.a una detrás ele otra" (Caraca, 1975: 168). Sobre Simone el� 
BeauvOir Y Sunone Weil sentencia: "No hay nada más miserable que El 
segundo sexo, Y si, en rigor, estimo la forma de la Weil el contenido me 
parece ridículo" (ídem, 1975: 164). Y de las revistas fr�ncesas más céle-
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bres escribe: "Cuando por casualidad abro Espirit o Les Temps Modernes 
me agarra horror" (ídem, 1 975: 1 72). Exempla non sunt m ultiplicanda 
praeter n ecessita tem. 

Fiel a la disciplina cotidiana de la escritura, acumula una obra filosó-
fica impresionante, pero no se preocupa para nada de publicarla. ¿La 
razón? "Escribo para mi cajón", constata desconsolado (Caraco, 1 975: 
196) . El destilado de los corrosivos pensamientos que brotan de su plu
ma es un pequeño y denso cuaderno: Breviario del caos (Bréviaire du 
chaos, 1 982). A él se asocia un diccionario personal d.el pesimism�: 
L'Abécédaire de Martín-Batan (1994). Anotaciones fulmmantes, máxi
mas y sentencias de tenor estilístico que las avecina al aforismo .. Im
presiona la machacante insi�tencia �on la �ue, Ca�ac� e�cru�a el umve�
so para despojarlo de cualqmer sentido o hipotesis explicativa. Su pesi
mismo metafísico es drástico: el ser, en el nivel más profundo que nues
tro pensamiento sondea, no es otra cosa que caos, indiferencia, conjuga
ción de la nada en todas sus variaciones. 

La naturaleza del mundo es la absoluta indiferencia, y es deber 
d el filósofo, cuando menos, ser similar a la naturaleza del mundo. 
(Caraca, 1 982: 22) 

Nosotros invocamos e l  caos y la muerte sobre e l  universo actual y 
aplaudimos su venida. (Caraco, 1 982: 57) 

El futuro dirá que los únicos clarividentes eran los Anárquicos Y 
los Nihil istas. (Caraca, 1 982: 103) 

Como "derrotismo filosófico" podemos definir el principio en torno 
del que giran los motivos de su plomiza y desesperada reflexión: la abso
luta indiferencia hacia lo existente, corroído por el carcoma ele la deca
dencia, la oposición inflexible a todo ideal, el apodíctico rechazo de toda 
trascendencia y todo orden, la obsesión por la catástrofe y la muerte . 

La única religión que acepta es la gnóstica: 

. . .  si  se me preguntase qué es lo que creo, me confesaría Gnóstico, 
y lo he sido desde que comencé a razonar y sentir. (Caraca, 1 975: 

64) 

Es ésta la fe que el tiempo consolida en él: 

. . .  más envejezco y más habla la Gnosis a mi  razón, el mundo no es 
gobernado por una Providencia, es esencialmente malvado, pro· 
fundamente absurdo, y la Creación es el sueño ele una inteligen
cia ciega o e l  juego de un principio sin moral. (C�raco, 1 975: 88) 

Una cierta consolación parece venirle del eterno femenino: 
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... quiero que el principio femenino preceda a la fundación ele la 
Ciudad futura. (Caraca, 1 982: 88) 

Y anuncia este milagro en la convicción de ser "uno de los profetas 
de nuestro tiempo", irrefutablemente seguro de su predicción: 

.. .lo que afirmo no es una utopía, es una verdad que entreveo: 
(Caraca, 1 982: 74) 

Pero el camino hacia el Nuevo Inicio es largo y difícil. Deberá pasar 
por el fin de la historia, otra tesis metafísica pensante sobre la cual 
insiste: 

... el  orden por venir será la tumba de la historia, y sólo a este 
precio sobrevivirá nuestra especie; debemos salir de la Historia y 
sólo saldremos de ella por medio de las mujeres, la dominación de 
las mujeres nos liberará de su tutela y levantará su hipoteca. 
(Caraca, 1 982.: 76) 

Conviene, sin embargo, no hacerse falsas ilusiones: no tanto porque 
la mujer sea voluble por esencia, sino porque no hay razonamiento de 
Caraca que no esconda in ca u da venenum. La· exaltación del principio 
femenino se transforma en el rechazo de la mujer en carne y hueso, es 
decir, del sexo, de la vida. Cotejando sus frases sobre el asunto, se ex
trae de ellas la verdad: "Mi política consiste en oponer a las mujeres el 
principio femenino, tengo la religión de tal principio, y esto me permite 
ignorar a las mujeres" (Caraca, 1975: 201). De aquí la pertinencia de su 
inferencia: "La castidad resuelve todos los problemas" (ídem, 1975:  220). 
Esto es válido también en perspectiva filosófica: "la mayor ventaja de la 
continencia es que se desprende del mundo, el mundo es mujer y cuan
do fornicamos nos aliamos con el mundo y nos vemos envueltos en el 
dolor y la preocupación" (ídem, 1975: 1 74). Asimismo, hay que decir, en 
honor a la verdad._ que para Caraca el varón no es mejor que la hembra. 
Tener esperanza en los seres humanos es una pía ilusión: 

. . .  ¿de qué sirve predicar a aquellas miríadas de sonámbulos que 
van hacia el caos con paso uniforme, bajo la pastoral de sus se
ductores espirituales y bajo el bastón de sus patrones? (Caraca, 
1 982: 60) 

Estas tesis, que son impuestas como certezas dogmáticas más que 
argumentadas con razonamientos, remiten al vasto tratamiento que 
Caraca ha provisto de ellas en diversas obras, cuyos títulos hablan por 
sí: La escuela de los intransigentes (L'école des intransigeants, 1952), 
Lo deseable y lo sublime. Fenomenología del apocalipsis (Le désiderable 
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ct le sublime. Phénoménologie ele l 'apocalypse 1953) O 11 bre el mal (Huit essais sur le mal 1963) 
' ' e o ensayos so

tombem¡ de l'histoire 1966) y . ' ' t ' La
b 

tumba de la historia (Le . . • . 1 enu en so re todo a la · . VIVIda de la cual ha germinado su pens�miento del �bsurd
expenencia 

evocada en J\1a confession Y en los diarios póstumos Se . . od Yl'que es 
(1985) Y Semainier ele l 'incertituele (1 994). 

mauner e agonie 
En un apunte suyo leemos· "El Sen-or p d el · . · a re uerme en la h b't · '  vecn:a, como SI quisiera aprender a morir" él es el últ ' , a \ acwn 

me tiene amarrado a este mundo y si una
' 
bue !mo vmcu o que 

d ·t . 1 . , ' na manana no fuera a espel �l se, 
_
o segmna de buena gana" (Caraco, 1975: 1 6) .  Albe1 t Caraco fue un hombre d 1 b U d ' 1971 ,  en el cual el padre rindió su 
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Capítulo decimotercero 
NIHILISMO, TEOLOGÍA POLÍTICA, SECULARIZACIÓN: ' 

CARL SCHMITT . .. 

El profano se ríe de las soluciones ·del 
filósofo porque ignora sus problemas. 

t 

A diferencia de lo que ha ocurrido en la cultura francesa, al menos 
en pensadores como Camus, Bataille y, sobre todo, Cioran, que se com
placen en su spleen nihilista, no se puede decir lo mismo de los pensa
dores de la otra ribera del Rin. Ciertamente, los grandes teóricos ale
manes del nihilismo -Benn, Jünger, Heidegger- en sus análisis se han 
aproximado a la experiencia nihilista de tal modo que muchas veces 
esta propensión se les ha reprochado como una culpa. En verdad, su 
pensamiento está provocado en lo profundo por una voluntad de supe
rar o ,  cuanto menos, de éxorcizar, la crisis y la negatividad de las cuales 
tal movimiento es expresión. 

Merece ser nombrada en este sentido una figura que, junto a los tres 
recién mencionados, ha hecho en el siglo XX una contribución decisiva 
a la comprensión y la elaboración teórica del nihilismo: Carl Schmitt. 
En su obra está desarrollada, desde el punto de vista de la filosofía 
política, una lúcida indagación sobre el nihilismo moderno y contempo
ráneo, y sobre los procesos de secularización y neutralización que lo han 
provocado .  Es ta indagación parece tanto m á s  desencantada y 
desprejuiciada cuanto más encarnizada es la aversión que, en nombre 
ele una profesión de fe católico-gnóstica, Schmitt alimenta en la con
frontación con los resultados disgregatorios de la secularización. Como 
a menudo ocurre en el caso de pensadores que hacen vibrar la fuerza de 
lo elemental, Schmitt ha sido muy discutido y sus tesis han sido objeto 
de exacerbadas controversias. Para unos, ha personificado un decisio
nismo político que amenaza los principios del parlamentarismo y de la 
democracia, es decir, los dos pilares sobre los cuales se apoya la vida 
política de las sociedades modernas; para otros, ha sido el teórico de un 
Estado fuerte, políticamente capaz de actuar, es decir, de decidir. Sea 
como fuere, algunos de sus textos -desde El concepto de lo político (Del" 
Begriff des Politischen, 1927) a El nomos de la tieua (DeT Nomos del" 
Ercle, 1 950)- constituyen puntos de referencia inevitables para la filo
sofía política contemporánea . 

[ 1 3 1  1 
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Partiendo del problema de la actual crisis de legitimidad del Esta_d?, 
Schmitt constata que nuestra situación para hacer frente a ta� �riSIS 
está caracterizada por la impracticabilidad de los recu�sos tradlC;�na
les es decir por la imposibilidad de recurrir a instancias prepohtlcas 
ca¡;aces de dar fundamento y le,gitimid?� a la soberanía del �stado. 
Tales eran en el pasado la teologw, las viswnes del mundo y l�s Ideolo
gías, que hoy han perdido su fuerza vinculante y parec�n destmadas al 
ocaso. En la situación de nihilismo político que caractenza nuestra épo
ca, llega a ser determinante para individu�lizar el �undamento �el �)?
cler definir el auténtico sujeto de la soberama, es decir, establecer qmen 
decide". Ahora bien, el positivismo jurídico -sobre este P';!nto �l. gran 
interlocutor y antagonista de Schmitt es Hans Kelsen- Ide.ntlfica al 
Estado con el ordenamiento jurídico de las leyes, en el cual, sm embar
go, se dice únicamente cómo funciona .el conj.unto de las n

,�
r�na�; es 

decir, "cómo" se debe decidir, pero no qt�Ién decide. sobre est� 
.
cor�o _ :  e.s 

decir, no quién determina el funcionar�nento. del sistema pohtlco-Ju_ndi
co y en qué modo esto sucede. El fun?wnam1ento de. las normas pi esu
pone, pues, una situación de normah.d?d ya produc1da. Pero, para en
tender cómo ella es producida, es deciSIVO el momento que precede a �a 
normalidad jurídica: el "estado de excepción". En él, no vig��te todav�a 
0 no vigente ya norma alguna, se deben imponer las condiciones a �m 
de que las normas puedan valer. Ser soberanó significa para Schm1tt 
ser "aquel que decide en el estado d� e;,ccepción" (más �recisamente, 
sobre quién es "amigo" y quién "enem1go ) .  La clave de boveda de todo 
ordenamiento jurídico no está en una norma fundamental, como .pre
tende Kelsen, sino en una decisión originaria que establece la legahdad 
y garantiza su eficacia. . Es en este cuadro donde ha sido concebido, para Schm1tt, el. �stado, 
forma típicamente moderna de lo político. El proceso de formacwn de la 
legitimidad y la soberanía del Estado es inseparable d�l, fenót;n�no del 
nihilismo político que atormenta su aut?rrepre.s�nta?1on teonca. La 
modernidad se caracteriza por el progres1vo deb1htamwnto del f':nda
mento teológico tl4Fldicional de la legitimidad y por la correspondiente 
exigencia de producirla autónomamente, etia_msi IJ_eus n01� daretur, e.s 
decir, por medio de la "ficción" de la n?, ex1st7nc1a ?e Dws � la ut1; 
lización en su lugar de una argumentacwn racwna_l :ndepen?�ente d 
los dictámenes de la teología. El fundamento teologiCo trad1cwn�l e.s 
entonces progresivamente secularizado y neutralizad�, según el pr:nci
pio proferido ya por Alberico Gentile: Silete, theologi, �n m unere a!1eno¡ 
Los reductos de la teología son vaciados y su contemdo transfendo a 
pensamiento político, el cual, para darse fundamento, recurre .a cu�
dros de referencia sucedáneos respecto del teológico: al metafís1co (si
glo XVII), luego al moral (siglo XVIII), d�spués al econó�ico (siglo XIX� 
y finalmente, en nuestro siglo, al técmco. Pero la técmca.' en c�ant 
sirve a cualquier fin, produce el desarraigo de toda referencia y onenta-
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ción, tambiér� de  aquella ligada a la  tierra que, en contraposición al mar, caracteriza para Schmitt la tradición del Jus Publicum Europreum. En el relato Land und !vfeer (Tien-a y ma1�, escrito para su hija Anima en. 1 �42, cuando se encontraba todavía aislado en el Berlín nacionals�c.I�hsta en guerra, Schmitt relee la historia europea a la luz de la opos

.
Icwn element�l

. entre tierra y mar, ordenamiento político-jurídico contmental y mantuno, extrayendo de ella una fabulación vertiginosa.: ' la de una "filosofía de la historia" que ve secretamente detrás de los acontecimientos potencias elementales como la tierra y el mar Behemot Y Leviat�n, Y también la técnica. Es esta última. la que ha heci1o posible la conqmsta de los mares y, con eHo, la nueva forma de existencia insular-marítima típica de Inglaterra. Es ella la que le está abriendo al hombre un nuevo e !nmenso espacio de conquista, el aire, poniendo junto a Behemot Y Levwtán un tercer monstruo, Grifón, señor de los cielos. Pero . ¿.
cuál será y en qué se fundará el nuevo nomos que todos ellos auspician? 

La_ té:nica, que todo lo uniforma y amalgama, no puede, en realidad, constJtmr fundamento y orden �lguno. Ella no reconoce ningún "lugar" n��t�ral en el que echar raíces. Esta es, para Schmitt, la verdadera cond�ci.o? que cara_cteriza la, época contemporánea: la condición de utopía y mhihsmo, fenomenos conectados de manera oculta en el mundo desarraigado de 1? técnica. En esta situación, como único criterio practicable para una mdividuación de lo "político" queda la desnuda y cruda cmltr�p�si:ión de "amigo y enemigo", donde por enemigo no se entiende e1 Immi�us, o .sea,. el que alimenta sentimientos hostiles en el plano per�onal , m el n�ahs, es decir, el competidor, ni el adversarius, vale dr:ci�, el ad�e.rsarw en general, sino el hostis, el enemigo "de la patria", pubhco, pohbc�, aquel que es simplemente "otro" y que en su alteridad Irreductible exige ser enfrentado en la única disposición adecuada la estratégico-conflictiva de la lucha. ' 
Pero no se entenderían verdaderamente las tesis de Schmitt si no se las encuadrase en el horizonte del problema que ha constituido el hilo conductor de su p�nsamiento y lo ha obsesionado hasta lo último: la luch� entre ca�ohci�mo Y hebraísmo en torno de la interpretación del senb�? de la hls�ona.universal. Tal conflicto no es, para Schmitt, una cuestwn académica, su�o un problema vital. La modernidad es, para él, el campo d: este grandwso choque, en el cual, con la secularización, los hebreos saheron vencedores .. Schmitt estaba convencido de que los grandes pensadores hebre?s de! s1gl� XIX habrían comprendido que para vencer e� el pla�o ?e la histona umversal se debía eliminar el antiguo ordenam1en.to c::sbano del mundo, por tanto, que era necesario favorecer la seculanzacwn Y la disgregación de aquel orden. En efecto con ellos entran en circulación los conceptos fundamentales de la dis;lución: Marx con �u teoría del capitalismo, introdujo la idea de la lucha de clases qu� dernba el orden social tradicional; Freud, con el psicoanálisis y el incons-
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cien te, disolvió los conceptos de alma y de persona, gozne de la antronn_ 
logía cristiana; Einstein, con la teoría de la relatividad, destruyó 
siempre la imagen antropocéntrica del universo. 

Pero el teórico más temible del hebraísmo es Benjamín Disraeli, 
retrato no por casualidad Schmitt tenía colgado sobre el mismo ''"'""r".n"· 
río de su casa de Dahlem, en Berlín. Según Disraeli -que confía esta 
tesis suya en la novela Tancredo o la Nueva Cruzada (Tancred, or 
New Crusade, 1 947) , con la cual concluye la Young England Trilogy-
historia es un ·conflicto entre razas, y hay un pueblo, el de Israel, .:�,����t�,�-��?:1 
rior a los otros y destinado a afirmarse sobre todos. En la frase-clave 
la novela se dice: "El cristianismo es hebraísmo para el pueblo". Se tra� 
ta, para Schmitt, de una afirmación inaudita, que invierte dos mil años · 
de historia. Si fuese verdadera, la era cristiana equivaldría a un error. · . 
Más aún: el cristianismo sería simplemente la estrategia ideada por los ''0 

hebreos para llevarse la mejor parte sobre los otros pueblos. Pero Schmitt 
está convencido de que la historia estaría dando la razón al hebraísmo, 
y justamente por eso queda impactado por la tesis de Disraeli. La esca-
tología cristiana, basada sobre el pecado original y su redención del 
hombre en el más allá, se está revelando como la interpretación perde-
dora ele la historia universal. Vencedor es el mesianismo hebraico: la 
humanidad está en camino progresivo hacia el "reino de paz" futuro, 
hacia la "Nueva Jerusalén", lejos en el tiempo, pero situada en el más 
acá. Para Schmitt, está claro que con la secularización moderna, a más 
tardar desde la Revolución Francesa en adelante, los pueblos europeos 
han interpretado la historia en el sentido del hebraísmo, y que la idea 
hebraica de un principio universal que abarca toda la humanidad ha 
encontrado su incipiente realización en la era global en la cual el mun-
do moderno ha entrado efectivamente . Desde el punto de vista del teó-
logo político que considera el catolicismo romano como el ka téchon, la 
fuerza que frena la llegada del Anticristo, esto equivale a la victoria de 
la elite hebraica que quiere la disolución. Sobre esta base, se entiende la 
afirmación referida en Ex captivitate salus que Schmitt solía repetir: 
"El enemigo es la personificación de nuestro propio problema" (Schmitt, 
1 950a: 90) . 

Poco importa, a los fines de un análisis histórico y teórico del nihilis
mo, que Schmi�t -como lo testimonian los diarios en los años ele crisis 
después de la guerra, Ex captivitate salus y Glossarium- arriesgara la 
crudeza ele estas tesis inscribiéndolas en el cuadro de una interpreta
ción teológico-escatológica de la historia, y que, respecto de ella, él mis
mo asuma la actitud de un "Epimeteo cristiano". Es decir, poco importa 
que él se presente simplemente como aquel que muestra los males con
tenidos en la caja de Pandora, pero al mismo tiempo condena despec
tivamente, en el espíritu del catolicismo, el subjetivismo egológico y el 
nihilismo del pensamiento moderno y contemporáneo. Poco importa 
que detrás de este último entrevea las fuerzas del Mal, al que sólo puede 
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oponerse la "fuerz� que contiene", el katéchon representado por la Iglesia romana. Poco Importan los venenos que en el Glossarium Schmitt vierte contra la modernidad, declarando, por ejemplo, que el pretendido fundamen tum inconcussum del cogito cartesiano es un desafío a Dios de una arrogancia sin par; o que Baruch Spinoza, con su equiparación de Dios y Naturaleza, había llevado a lo divino a la más desvergonzada ofensa jamás proferida; o que Nietzsche, con su filosofía de la voluntad de poder, representara "la cima de la más miserable falta de gusto y 
estupidez existencial". Lo que importa es que este Epimeteo de nuestro 
tiempo no ha temido el análisis radical que lo ha conducido a destapar 
la caja del nihilismo. , 
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Capítulo decimocuarto 
NIHILISMO, POSTHISTOIRE, FIN DE LA HISTORIA 

La vez·dad está en la historia, pero la histol"ia 110 es la verdad. 

En el curso de la secularización -cuya dinámica la obra de Carl Schmitt pone al desnudo- la neutralización nihilista de los valores ataca también la comprensión de la historia, entendida como horizonte del actuar humano que se arquea entre pasado y futuro, abarcando el desarrollo progresivo de los sucesos. En las filosofías de la historia moderna -nacidas de la secularización de motivos de la historia sagrada en Bossuet (Discours sur l'histoire universelle, 1681) ,  Voltaire (Essai sw· l'histoire générale et sur les mouers etl 'espl'it des nations, 1756),  Condorcet (Esquisse d'un tablea u histol'ique des progres de l'espl'it h umain, 1 795)-, una polaridad de fondo determina la tensión que caracteriza el curso de las res gestae: la polaridad entre histol'ia y utopía, entre tradición y revolución. Pero con la llegada de la mentalidad historicista, o sea, de aquel positivismo de la historia que considera a esta última no como "maestra de vida" sino como objeto de observación científica, se reabsorbe la tensión que tradicionalmente la historia transmitía al actuar. En la segunda de las Consideraciones inactuales ( UnzeitgemaBe Betrachtungen, 1873-1876), con el célebre título Sobre la utilidad y el daiio de la histol'ia pa1·a la vida ( Vom Nutzen und Nachteil der Historie für das Leben, 1874), Nietzsche ha previsto el resultado al que arriba la moderna comprensión científica de la historia. Prisionero de la mentalidad historicista, el hombre vaga como un turista ocioso en el jardín de la historia, pasando revista a todas las bellezas y las curiosidades que éste ofrece a la vista, pero se vuelve él mismo incapaz de acción histórica: se comporta como un observador destacado, indiferente a la tradición y la utopía, en conformidad con aquel tout  comp1·endre que es, al mismo tiempo, un tout pardonner, y que lo priva de la fuerza de decidir, es decir, de actuar. En la consumación de la modernidad -en lugar de funcionar, mediante la asimilación crítica de la tradición, como horizonte y depósito del cual extraer contenidos y motivos para proyectar sin ambages el devenir- el peso de la 
[ 137 )  
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comprensión historiográfica de la historia termina por sofocar y 
zar el actuar. Relativismo y escepticismo, pesimismo y nihilismo, son 
momentos del camino que lleva hacia el agotamiento de la historia ,' , '"'""'"''"''' "'''" 
entendida como decurso lineal y progresivo de los destinos 

' 

Para confirmar este proceso hacen su a parición reflexiones 
convicciones crepusculares que incrementan la sensación de que se 
llegado a un estado final irreversible. Se teoriza expresamente sobre 
idea de un "fin de la historia" y de una posthistoiJ·e. El "fin de todas 
cosas", que el iluminista Kant avistaba como sentido final de la · 
en el que culminaría el constante progreso de la humanidad hacia lo '  
mejor, se ha convertido, en el debate actual sobre la posthistoire y el fin 
de la historia, en una mera "agonía del fin", en el sofocante recono
cimiento de la irreversibilidad del estado alcanzado. 

Pero ¿qué se entiende por posthistoire? El sentido de la expresión, 
evidentemente, depende de la idea de historia que se pretende haber 
dejado atrás .  En el debate actual la expresión ha sido introducida y 
usada en función de un diagnóstico crítico del presente: se quiere indi
car la salida de la historia entendida como progreso lineal y la entrada 
en una dimensión donde eso que era historia -evolución, desarrollo, 
progreso segün el curso imparable e irreversible del tiempo- ha sido 
puesto fuera de juego por el estancamiento al que los sucesos históricos 
han llegado. Intelectuales de derecha e izquierda han usado el concepto 
de posthistoire, llenándolo de contenidos diversos en cada caso. Vale la 
pena mencionar aquí, sobre todo, a dos pensador,es que , independiente
mente el uno del otro, han hecho uso de tal concepto: Alexandre Kojeve 
y Arnold Gehlen. 

Kojeve, nacido en Moscú, se había ocupado en su juventud del me
sianismo ruso. Su amplia tesis de doctorado, presentada con Jaspers en 
Heidelberg en 1 926, trataba sobre la filosofía de la religión ele Soloviov. 
En París, adonde había emigrado, había tenido contactos con Bercliaev. 
Éste, especialmente en Le sens de l'histoire (1923) y en el Essai de 
métaphysique esclw tologique ( 1941) ,  había ya desarrollado ,  contra el 
optimismo del progreso y la "divinización del futuro", el motivo del "fin 
ele la historia", introduciéndolo en el marco ele una escatología milena
rista. Kojeve, en los ya recordados seminarios sobre la Fenomenología 
del espíritu, también estaba fascinado con la tesis del "fin de la histo
ria", pero la elabora -partiendo ele la propia lectura ele la dialéctica 
hegeliana ele siervo y señor y de una singular interpretación ele la figu
ra de Napoleón- en una perspectiva marxista completamente original. 

La tesis, brevemente, es ésta :  la historia termina , en líneas funda
mentales, con la victoria de Napoleón en Jena. Tal suceso -cuya impor
tancia Hegel entiende inmediatamente, cuando el 13  de octubre de 1 806 
escribe a Niethammer que ha experimentado una "asombrosa sensa
ción" al ver en el vencedor de Jena "el alma del mundo concentrada en 
un solo punto"- representa para Kojeve la afirmación a escala mundial 
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de los  principios de  la libertad y la igualdad, reivindicados por la Revo
lu9ión Francesa y realizados en el imperio fundado por Napoléon el 
"Etat universell et homog(me" con el cual la historia l lega a su cum�li
miento y finaliza . La Fenomenología del espíritu describe el proceso a 
través del cual el hombre se afirma como sujeto autoconsciente y libre, 
y se convierte en ciudadano del Estado universal y homogéneo. En tal 
sentido, la obra es una suerte de "antropología filosófica" o bien de re
construcción racional del decurso a través del cual el hombre, en virtud 
de su constitución temporal que lo hace capaz de praxis, es decir, de 
proyectarse al futuro y actuar, se separa del animal y produce historia, 
realizándose a sí mismo como posibilidad en la exisqmcia temporal con
creta . 

El proceso de la formación del hombre no es, sin embargo, un decur
so lineal y pacífico, sino que está signado esencialmente por la lucha 
que el individuo lleva a cabo, a fin de hacerse reconocer por el otro como 
sujeto libre, incluso a riesgo de la muerte, es decir, de la negatividad, de 
la posibilidad del no-ser. Es la célebre dialéctica del amo y el esclavo, 
admirablemente captada por Hegel y valorizada por Kojeve, la cual po
see un carácter "antropogénico", en el sentido de que "sólo en y median
te esta Lucha el hombre pudo crearse a partir del animal" (Kojeve, 1 968: 
570). 

Es  el deseo de reconocimiento y de libertad -por tanto, no un ele
mento racional, sino la ;:tpetitividad, que es negatividad- lo que pone en 
movimiento la historia como proceso de formación de la humanidad. 
Cuando el hombre,  habiendo atravesado todas las transiciones y las 
etapas descriptas por Hegel, llega a hacerse reconocer como libre e igual, 
es decir, encuentra su satisfacción y realización, en ese momento "la 
historia ha terminado", porque ha agotado las posibilidades que impli
caba la lucha por el reconocimiento. En el imperio universal y homo
géneo fundado por Napoleón la contraposición mortal entre siervo y 
señor llega a su conclusión, los conflictos y las contradicciones prece
dentes encuentran su conciliación en la libertad y en la igualdad. En 
suma, el proceso de la formación del hombre se ha cumplido, y, con ello, 
las posibilidades de la historia, en cuanto reino del obrar, han llegado a 
su saturación: 

. . .  no habr<i mtis nada nuevo sobre la tierra . (Kojeve, 1968: 443) 

¿Cónio entender esta tesis espectacular en relación con las convul
siones y las novedades históricas del Novecientos? ¿Es concebible que 
se sostenga que la historia ha terminado justamente en el momento en 
que ella sufre tantas terribles aceleraciones? La aplicación al presente 
ele la tesis hegeliana es un punto capital sobre el cual Kojeve ha man
tenido siempre gran circunspección, una sutil ironía y en ocasiones re
ticencia, pero sobre el cual ha dado, ele uno u otro modo, indicaciones de 
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gran proyección de mira. Si inicialmente el fin de la historia podía pare
cer una suerte de experimento mental suyo, una posibilidad teórica más 
allá del porvenir, posteriormente Kojeve se convenció de que esa posibi
lidad ya se había convertido en realidad efectiva. Si el fin de la historia 
significa "la muerte del hombre en sentido propio" o bien "la cesación de 
la acción en el sentido fuerte del término", entonces el hombre que vive 
en las prolongaciones "poshistóricas" del tiempo ya no es propiamente 
humano: dominada la naturaleza y pacificada la sociedad, el hombre ya 
no es capaz de acción, es decir, de aquella negatividad destructiva y 
creadora que funda la historia. Llegadas a este punto, las masas retor
nan a una forma de vida "animal", que se ha vuelto no tanto "feliz", 
como Kojeve conjeturaba originariamente, sino "contenta", como él  
mismo se corrige en una nota añadida en 1968 (Kojeve, 1 968: 436-437) , 
en el sentido de que "se contenta" con el hedonismo "natural" del juego 
y del amor que reina como soberano en la sociedad consumista moder
na. Es el american way of life, "el género de vida del período pos-histó
rico, desde el momento en que la actual presencia de Estados Unidos en 
el Mundo prefigura el futuro «eterno presente» de la humanidad en
tera" (Kojeve, 1 968: 436-437). Kojeve observa esto con desencantado 
realismo, desde una perspectiva pragmática y materialista, como un 
elato de hecho que debe ser asumido en su positividad, sin la "negatividad 
ideal" generada por la imagen elitista del hombre libre y emancipado. 

La desaparición del Hombre en el fin de la Historia no es una 
catástrofe cósmica: el Mundo natural sigue siendo lo que es desde 
toda la eternidad. Tampoco es una catástrofe biológica: el  Hombre 
sigue viviendo como animal que está en concordancia con la Natu
raleza o con el Ser-dado. Lo que desaparece es el Hombre propia
mente dicho, es decir, la Acción negadora del dato y del Error, o en 
general el Sujeto como opuesto al Objeto. (Kojeve, 1 968: 434-35) 

Para la elite intelectual queda, sin embargo, otro camino, diametral
mente opuesto al del retorno a la animalidad. Kojeve vislumbra aquí 
una prefiguración �l "esnobismo en estado puro", completamente des
interesado, de la civilidad japonesa, que ha creado "disciplinas negado
ras del dato «natural» o «animal» [como la ceremonia del té] , que supe
ran de muy lejos, por su eficacia, a aquellas que nacían de la Acción 
«histórica»" (Kojeve, 1968: 437) . Es la posibilidad de sublimarse en la 
forma de vida del sabio: 

Una vez instituido el Imperio universal y homogéneo, ya no hay 
guerras ni revoluciones. En él el hombre puede vivir de ahí en más 
sin arriesgar la propia vida. Pero la existencia verdaderamente 
humana es ahora la del Sabio, que se limita a comprender todo, sin 
ya negar o modificar nada (a no ser transfiriendo la esencia de lo 
real al discurso). (Kojeve, 1 968: 563) 
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disfunciones. El futuro estado social que sobrevendrá, regido por 
una administración universal que resolverá por sí las propias 
disfunciones, no estará, en principio, condenado a la muerte, sino 
que es posible imaginárselo en lapsos qÚe se extienden a voluntad. 
(Gehlen, 1 975: 126) 

Para G ehlen, esta dimensión "poshistórica" connota ya parcialmente 
nuestro presente y determinará completamente la civilización del futu
ro: la dinámica <;lel desarrollo tecnológico-industrial, aun cuando alterne 
aceleraciones y desaceleraciones, progresos y regresos, ha conducido a 
un "estado de movilidad perpetua", que se reproduce y se repite sin fin. 
Se tiene entonces un "estancamiento de la historia", en el cual la socie
dad y la cultura se "cristalizan". Es ésta la situación que Gehlen llama 
posthistoire o, como dice explícitamente en uno de sus últimos ensayos, 
"fin de la historia": 

De 1954 en adelante, siguiendo a Cournot, habíamos definido 
el estado así alcanzable como "posthistoire". Aparecerá en el futu
ro un torbell ino, en el cual los motivos ideales pasan al segundo 
plano, mientras que las invenciones que envejecen r�ipidamente 
son sustituidas por nuevas, y todo esto en el cuadro, por largo 
tiempo habitual, de un continuo crecimiento de la humanidad con 
un creciente estándar de vida. "El sentimiento futuro ele la hu
manidad", decía Gottfried Benn, "no será el del desarrollo, sino el 
del movimiento incesante". (Gehlen, 1975: 65) , 

Gehlen repite la tesis de la posthistoire en muchas ocasiones -espe
cialmente en los ensayos La secularización del progreso (Die Salwla
risienmg des Fortschri tts, 1967) y ¿Fin de la historia ? (Ende der Geschi
chte?, 1974)- ,  y la integra con consideraciones sobre el estancamiento 
de la política mundial. Como factores decisivos para el surgimiento de 
este fenómeno indica la instauración del equilibrio entre las dos super
potencias y, sobre todo, la consolidación del imperio planetario ele la 
civilización tecnológica: la movilización total de los recursos técnico
laborales, constituida en estado permanente. Esto significa, sobre todo, 
el debilitamiento de la posibilidad ele lo nuevo y lo diverso, el hecho ele 
que la civilización tecnológico-industrial ha alcanzado ahora un punto 
ele no retorno y ha asumido el carácter de la irreversibilidad. No existe 
más fuerza -ni el saber, ni la filosofía, ni la religión ni el arte- capaz ele 
producir una nueva imagen del mundo. La civilización ele la ciencia y la 
técnica ha llegado a la que, en un ensayo homónimo ele 1961 ,  Gehlen 
llama la cristalización cultural. 

Con la extinción del oxígeno ele  la historia y la tradición, se apaga 
también el fuego de la utopía. La tensión entre el ser y el deber ser -que 
en las formas de la secularización moderna había sido el motivo 
traccionante del actuar humano en la historia, que Kant había asumido 

Nihilismo, posthistoire, fin de la historia 143 

como fundamento de la esperanza de que la humanidad estuviese en 
constante progreso hacia lo mejor, y que todavía Hegel , aunque sujetán
dola en la identidad de realidad y racionalidad, mantenía encendido en 
el movimiento de la vida del espíritu- hoy se descarga y se debilita. 
Apagados los volcanes del marxismo, desmantelados los (¡}timos bastio
nes del pensamiento utópico, toca fondo la convicción de que los conte
nidos de la vida feliz ya no pueden ser anticipados, ni siquiera en una 
descripción contrafáctica. Se desvanece la voluntad de imaginar un fi
nal feliz de la historia,  y ya no se arriesgan más filosofías de la historia, 
excepto en el plano del saber esotérico. El nihilismo de la cultura con
temporánea no es solamente crisis de los valores y ausencia de trascen
dencias compartidas: es también el hecho de que el'actuar del hombre 
no se enardece más entre los dos polos de la tradición y de la revolución, 
sino que se queda atornillado en la limitada perspectiva del "aquí y aho
ra". Ni la historia ni el porvenir sino la puntualidad del instante pre
sente es el horizonte para el actuar del hombre contemporáneo. La sub
jetividad, principio real del pensamiento moderno, está hoy debili
tada, cleconstruida, y es incapaz de sostener el peso del arco que se 
tensa entre historia y utopía. Su proyectividad queda completamente 
aplanada en la fruición y el goce del presente: nosotros queremos la 
realización más libre y más completa del individuo y la queremos aho
ra; nosotros queremos la felicidad más grande posible y la queremos 
hoy; nosotros queremos la solución de todos los problemas sociales, pero 
no en algún día futuro, 'en el porvenir, sino hoy mismo o, a más tardar, 
mañana o pasado mañana. 

Así, en el "fin de la historia" o en la edad "poshistórica", entre las 
cenizas apagadas de la utopía, la inteligencia aparece hoy incapaz de 
producir experiencias simbólicas susceptibles de consenso, y corre el 
riesgo ele reducirse a una inteligencia cínica que, para anular el males
tar de la pérdida de centros de gravedad, se complace y se embriaga con 
el aquí y el ahora, con el presente en su más puntual y efímera actuali
dad, con el sentido en su más inmediata consumación. Esto también es 
nihilismo. 



-�--...... . .. . . .. . . . .. . . . . . .. . . . . .  /',J.ú ��------· 

Capítulo decimoquinto 

TÉCNICA Y NIHILISMO 

La mliquina moderna es más compleja cada día, y el hombre moderno cada día más elemental. 

l.  Para una filosofía de la técnica 

Entre los principales factores de aceleración del nihilismo, o bien entre las causas que han contribuido mayormente a la consunción de los valores y los ordenamientos tradicionales, no pocos analistas ponen hoy la técnica. Juntamente con la difusa conciencia de que ella se ha convertido en uno de los elementos dominantes de nuestra época. en el factor principal de globalización, ha emergido también la preocupación en torno de su verdadera naturaleza, su desarrollo y la posibilidad de controlar su dinámica. En el ámbito filosófico se ha conformado alrededor de ella un campo de reflexión bien definido: la filosofía de la técnica . 
A juzgar por todo lo que ha ocurrido en las áreas culturales en las cuales se ha organizado este tipo de indagación, con sus corporaciones, sus revistas y sus congresos, y habiendo obtenido ya reconocimiento como disciplina científica, se advierte, sin embargo, un riesgo: el de que se produzca, por enésima vez, una filosofía en genitivo, una nueva filosofía "de ... ". Quiero decir: una reflexión que seguramente reclama una merecida atención sobre el fenómeno del que se ocupa, pero que desarrolla sustancialmente una función tan sólo ancilar y subalterna, escasamente orientadora. 

Ahora bien, es cierto que la filosofía siempre se desarrolló bajo diversos protectora�os: en los comienzos el de la religión y la teología, luego el de la política, la historia y las ciencias humanas, actualmente sobre todo el de la epistemología. Por lo tanto, no habría nada malo en que hoy quepa también a la técnica el hospedar sus interrogaciones. Sin embargo, el riesgo que se corre en esta nueva disciplinarización -y, en general, el riesgo de las numerosas filosofías en genitivo, que surgen en cantidad: filosofía de la medicina, filosofía del deporte, filosofía de la moda, filosofía del diseño, filosofía de esto y de aquello- es el de 
[ 145 J 
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reducir la reflexión filosófica a una noble anábasis, a una retirada es. 
tratégica de las grandes cuestiones, para refugiarse en problemas de 
detalle. 

Por el contrario, la filosofía se ha distinguido desde siempre como 
forma excelsa del pensamiento transversal, capaz ele inventarse ,.,. •. ,.n_-------�-r·.-:·:• 
nes para dudar de lo evidente, de ir a las raíces y de dirigir la mirada a 
la totalidad. Corresponde entonces preguntarse: ¿es posible una filoso
fía de la técnica en nominativo? ¿Se puede hacer de la técnica un pro. 
blema filosófico fundamental, invitando a reflexionar sobre lo que ella, 
con las transformaciones que ha provocado, significa para el hombre y 
para su autorrepresentación cultural? 

Todos estamos familiarizados con la variopinta flora de objetos e 
instrumentos con la cual la técnica nos circunda cotidianamente. To
dos conocemos el bullicio del progreso que oprime al hombre moderno, 
y el sentimiento de extravío que se advierte el domingo, cuando la má
quina reposa. Todos vemos hasta qué punto el hombre de hoy es capaz 
ele erigir complejos industriales, pero incapaz de edificar un templo o 
una iglesia. Hemos progresado de la pasada edad ele oro a la actual 
edad de ph1stico. Nos preguntamos: ¿es posible abarcar la transforma-
ción técnica del mundo dentro de una experiencia simbólica? ¿O bien 
es la técnica un sistema asimbólico que escapa a la soberanía de nues-
tras imágenes, una "maquinación" que ya no dominamos sino que nos 
domina? 

Si se quiere reconstruir la historia de la filosofía de la técnica mo
derna, como se hace generalmente para ennoble'cer las disciplinas cien
tíficas recién nacidas con una galería ele antepasados, se podría consi
derar como su acta de nacimiento el célebre "Discours sur cette question: 
la rétabl issement des sciences et des artes a-t-il contribué a épurer les 
moeurs?", que Jean-Jacques Rousseau presentó en 1 750 en respuesta al 
requerimiento hecho por concurso por la Academia de Dijon. Se trata 
de un ejemplo excelso de filosofía de la técnica en nominativo . Pero, 
incluso sin remontarse tan atrás, basta observar las mayores expresio
nes de la filosofía de la técnica del Novecientos: también ellas tienen el 
mismo carácter fundamental. . 

Piénsese en las consideraciones ele Werner Sombart sobre Técnica y 
cultura (Technik und Kultur, 1 9 1 1) o en los Pensamientos sobre la téc
nica (Gedanken iíbel' Teclwik), que Romano Guarclini concibió en el 
modo ele las Cartas desde el lago de Como (Briefe vom Comer See, 1927) .  
Piénsese también en El trabajador (Der Arbeitcr, 1932) de Ernst Jünger 
o en la Perfección de la técnica (Die Perfektion der Technik, 1949) de su 
hermano Friedrich Georg, en la Meditación de la técnica (1939) ele Or
tega y Gasset o en La obra de arte en la época de su reproducibilidacl 
técnica (Da s Kun s t wedc im Zeital ter ih rer tecnisch en 
Reproduzierbarkeit, 1936) de Walter Benjamín. O bien, en la posgue
rra, piénsese en la crítica ele la racionalidad tecnológica de Adorno, 
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Horkheimer Y Marcuse, y en  la crítica opuesta pero complementaria 
del último Heidegger. Y más tarde tenemos: EÍ alma en la edad de 1� 
técnica (Die Seele im technischen Zeitalter, 1 949, 1 957) ele Arnold 
Gehlen, La técnica o el riesgo del siglo (La technique o l'enjeu du siecle 
1954) de Jacques Ellul, El hombre anticuado (Die Antiquiertheit de� 
Menschen, 1 956 -1980) de Günther Anders y también El principio de 
responsabilidad (Das Prinzip Verantwortung, 1979) de Hans Jonas y 
Las raíces de la violencia (Le radici della violenza, 1979) de E manuele 
Severino. Con su incisividad y radicalidad, todos estos análisis han se
ñalado la emergencia del problema (Galimberti, 1 999). 

' 

2. El conflicto entre técnica y h umanismo 

En realidad, en muchos aspectos las consecuencias que iba a provocar 
la transformación científico-tecnológica del mundo se habían anunciado 
ya con la primera y la segunda Revolución Industrial. Sin embargo, más 
que una actitud vigilante, prevalece en ese momento el optimismo del 
progreso, una filosofía confiada que asignaba sin más a la ciencia y la 
técnica una función impulsora del desarrollo del hombre, juntamente con 
la convicción ele que gracias a ellas éste iba a poder resolver finalmente 
sus problemas presentes y futuros. La ciencia y la técnica fueron saluda
das como factores ele progreso, ele emancipación y de desencantamien
to, como un elemento homogéneo y funcional al  humanismo. Las pri
meras reflexiones filosóficas sobre la ciencia moderna -por ejemplo, 
en Comte- la convierten en el principio supremo en el último estado 
ele desarrollo del hombre, directamente como una súerte de nueva re
ligión de la humanidad. 

Tampoco en el siglo pasado, a pesar de la alarma lanzada en las 
obras citadas, las cosas cambiaron demasiado. Se puede decir que la 
filosofía se encontraba, en lo sustancial, no preparada frente al fenóme
no de la ciencia y la técnica, y que, consiguientemente, no había presta
do una consideración particularmente atenta a su desarrollo, extraor
dinario, pero descontrolado. De hecho, en un primer momento, no se 
puso en guardia. Por el contrario ,  siguió considerando ingenuamente a 
la racionalidad científico-tecnológica como un componente del huma
nismo progresista, entre otros (Hottois, 1984, 1996) . 

Esta perspectiva optimista derivaba del convencimiento ele que la cien
cia y la técnica pertenecen a dos órdenes diferentes de actividades: el 
teórico y el práctico. La primera consistiría en la ideación y la acumula
ción ele teorías, es decir, en un saber puro. La segunda, en cambio, en la 
invención y la realización ele aplicaciones prácticas. La ciencia sería un 
bien en sí; la técnica, por su parte, un instrumento neutro, cuyo valor 
depende únicamente del empleo que hagamos de él . En definitiva, ella 
plantearía como tal sólo el problema ele su uso correcto. De esta diferencia-
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ción han quedado rastros incluso en el lenguaje corri.ente, que distin�ue 
entre los "descubrimientos" de la ciencia y las "invenciOnes" �e la técmc?, 
entre la identificación de lo que existe en la naturaleza, segun su propia 
ley, y aquello que es un artefacto producido por el homb:e. . De este modo, la ciencia y la técnica fueron entendidas clesd� siem
pre como un componente esencial de la cultura humana, como ·mstru
mentos indispensables de los que ésta se sirve en la lucha c�ntr� , el 
oscurantismo y la alienación, en favor del progreso y la emancipac:wn. 
Ellas aseguran al hombre la buena vida o, cuando menos, una cabdad 
de vida superior. Por tanto, se las entiende como "valore�"· que deben 
ser salvaguardados en dos sentidos: deben poder ser practicados Y c�esa
rrollados sin restricciones, según el principio fundamental de la liber
tad ele la investigación; y todos deben poder beneficiarse de los progre-
sos científicos y tecnológicos. . Siendo así las cosas, por lo pronto, no parece haber necesidad de 
una especial vigilancia en la confrontación con el crecimiento Y el de
sarrollo de lo que, a partir de cierto momento, se ha comenzado a lla
mar simplemente la "tecnociencia". Incluso allí donde se esboza una 
crítica radical del universo tecnológico, como en la Dialéctica de la 
Ilustración de Theodor Adorno y Max Horkheimer o en Eros Y civiliza
ción de Herbert Marcuse, más que la técnica como tal, lo que se critica 
es su organización política de tipo capitalista. · 

Con el tiempo, sin embargo, las cosas ya no quedaron en estos tér
minos. Poco a poco, especialmente en el curso de las últimas décadas, 
la posición y la imagen de la ciencia y la técnica en nuest�o mund� Y en 
su autorrepresentación cultural han comenzad? a cambwr. Ha?Iend� 
alcanzado ya una dimensión planetaria, y habiéndose convertido asi 
en el primer y más importante factor de globalización, la cien�ia. Y la 
técnica se presentan cada vez menos como uno más entre los mu.ltiples 
componentes de nuestra realidad, y se han transformado, más bien, e� 
la potencia predominante y exclusiva, a la cual se vincula un creci
miento extraordinario del poder de intervención en la naturaleza. . 

Esta evolución ha sido buscada en nombre del progreso, con el fm 
del bien, y efectivafnente ha conducido a conquistas impens�bles hasta 
hace poco tiempo, potenciando cada vez más nuestra capacidad de su
perar el carácter defectuoso del hombre natural. Como ya Johann 
Herder hacía notar en el contexto de su filosofía de la historia, Y como 
Arnold Gehlen ha destacado en el marco de su fundamentación antro po
biológica de las instituciones, el hombre es un "animal incompleto" 
(Mangelwesen), en el sentido de que está desprovisto de un instinto 
segur(J que guíe su comportamiento y sus acciones. La consecuencia es 
que experimenta las situaciones de la vida como problemas, y en tal 
experiencia se encuentra expuesto a la  libertad de tener que inventar 
el mundo de sus posibilidades, que se abre entre dos extremos igual-

Técnica y nihilismo 149 

. mente peligrosos: la espantosa naturaleza de sus pulsiones y la falta de 
límites de su raciocinio. 

La técnica supera, pues, el carácter defectuoso del hombre natural, 
resolviendo los problemas que éste debe afrontar para orientarse con 
éxito en la vida. Lo subrayaba José Ortega y Gasset, cuando, contra la 
Physis añorada por Heidegger como sede hospitalaria del habitar hu

. mano, afirmaba la hostilidad de la naturaleza y la necesidad de que el 
�ombre la enfrente con la técnica (Ortega y Gasset, 1 982: 127- 133). 
Esta produce, sin embargo, una capacidad de manipulación cada vez 
más potente, que se aplica a todas las cosas, incluida la realidad huma
na. El universal "hombre", la entidad metafísica que en un tiempo fue 
objeto de especulaciones abstractas y definiciones filosóficas, se ha trans
formado hoy en una entidad concreta, disponible en el laboratorio en la 
forma del genoma y susceptible de ser tratada y modificada . En suma, 
la ciencia y la técnica no reconocen otro límite que aquello que es técni
camente posible y factible, y quedan doblemente protegidas en su pe
renne tentación de lo posible: de derecho, en virtud del principio ele 
libertad de investigación; de hecho, porque aumentan nuestra libertad 
individual y colectiva en una medida impensable hasta hace no mucho 
tiempo. 

3. La tecnociencia como peligro 

En este punto, sin embargo, ele su desarrollo comienza a erosionarse 
el marco simbólico tradicional, dentro del cual la ciencia y la técnica 
habían crecido, al entrar en conflicto con el humanismo progresista 
bajo cuya égida habían sido acogidas . Chocan, en particular, con la idea 
ele "persona" y de "naturaleza humana", dotadas de una fuerte connota
ción semántica de carácter religioso y moral. 

La asociación entre la ciencia y el progreso humano ya no resulta más 
tan evidente e inmediata como antes. Se percibe que la tecnociencia es
conde peligros, puesto que se está haciendo cada vez más manipuladora y 
va a afectar el esencialismo y el sustancialismo de la visión humanístico
cristiana tradicional del hombre. Asimismo, en cuanto asimbólica, la tecno
ciencia misma no está en condiciones de ofrecer elementos para una an
tropología alternativa, a la altura de las revulsiones que produce y los 
problemas que plantea. Incluso fórmulas enarboladas hasta hace poco tiem
po, como la de una alianza entre las dos culturas, la de una feliz armonía 
entre el �ensamiento humanístico, el literario y el filosófico, y el científico 
Y el técmco, se revelan vacías. La pureza y la neutralidad cognitiva de la 
tecnociencia ya no son obvias ni se dan por descontadas: el peligro poten
cial se advierte no sólo en el plano de las aplicaciones sino también en el 
nivel de la investigación de base. Y ello a tal punto que se plantea la cues-
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tión de si no será oportuno introducir moratorias o directamente prohibir · 
determinadas investigaciones y experimentaciones, limitando así una de 
las conquistas fundamentales e imprescindibles de la modernidad: el prin. 
cipio de libertad de investigación. . 

En suma, si durante el siglo XIX y a comienzos del XX la ciencia y la 
técnica fueron consideradas -con las excepciones mencionadas- como 
directamente funcionales y favorables al progreso humano, hoy nacen 
dudas respecto de tal identificación inmediata entre el progreso cientí
fico-tecnológico y la realización cultural y espiritual del hombre. La 
"epistemofilia" y la "tecnofilia" ingenuas han dejado lugar a una actitud 
inspirada en la cautela y la vigilancia. Nadie pone en duda que el creci. 
miento del imperio tecnológico presenta· una infinidad de aspectos posi
tivos y fascinantes, y abre una infinidad de nuevas potencialidades. Al 
mismo tiempo, es difícil acallar las inquietudes y las preocupaciones en 
torno de la amenazante eventualidad de que, en vez de promover la 
realización del hombre, la tecnociencia termine por erradicarlo de su 
mundo natural y cultural, empobreciendo sus recursos simbólicos. 

No es necesario ser heideggeriano para compartir la alarmada cons
tatación del maestro alemán: 

Lo que es vet·daderamente inquietante no es el hecho de  que el 
mundo se convierta en u n  mundo completamente técnico. Mucho 
mús inquietante es que el hombre no está, de hecho, preparado 
para esta transformación del mundo. (Heidegger, 1 959: 20) 

A esta afirmación se añade de imediato esta otra: 

El movimiento planetario ele la técnica moclema es una poten
cia cuya magnitud, histót·icamentc determinante, no puede ser real
mente sobrevaluada.  Es, a mi ver, un problema decisivo el ele cómo 
se pueda asignar un sistema político -y cuál- a la celad de la 
técnica . (Heidegger, 1 988: 9G) 

Con independencia ele la perspectiva desde la cual Heidegger exami
na Y critica la técnica, lo que resulta decisivo es el problema que él pone 
ele relieve: la esencia ele la técnica y su gobernabiliclacl ele parte del 
hombre. Y hay que reconocer, cuando menos, que el mundo contempo
ráneo se encuentra aquí en una situación paradójica. 

El proceso planetario ele la racionalización científico-técnica ha lle
vado a la solución de conjuntos enteros ele problemas . Con todo, frente 
a sus éxitos, la ciencia y la técnica resultan incapaces ele producir expe· 
riencias simbólicas ele sentido en las cuales inscribir nuestro ser en el 
mundo y la historia. Así, las transformaciones que se han producido 
han acelerado el desencanto y la crisis ele. fundamentos, es decir, la 
erosión Y la disolución ele los marcos de referencia tradicionales. 
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Se ha abierto así una fractura cada vez más profunda entre e l  Homo 
faber y el Romo sapiens, entre aquello que el hombre sabe y puede ha· 
cer, por un lado, y su capacidad de valorar aquello que es razonable 
hacer, por el otro. Ciencia y técnica le enseñan a hacer una infinidad 
de cosas, pero no dicen cuáles está bien hacer y cuáles, en cambio, 
dejar de lado. Por tanto, en una situación en la que nuestra potencia de 
actuar ,  en  virtud de  la  ciencia y la  técnica ,  crece tanto en la 
macrodimensión como en la microdimensión, es decir, frente a una 
situación que requeriría por principio una orientación en mayor medí· 
da vinculante que las del pasado, nosotros no disponemos actualmente 
ni siquiera de los puntos de referencia sobre la  base de los cuales la 
humanidad podía orientarse en otro tiempo. ' 

La tendencia que, por lo que se observa, se va abriendo camino casi 
por doquier, donde se trata de afrontar tal situación, es la de recurrir a 
compensaciones que se buscan en la forma de saberes alternativos a los 
de la ciencia, y que son predominantemente el arte, el mito, la religión 
o lo sacro y, a veces, incluso lo esotérico y lo oculto. 

En cuanto al pensamiento filosófico, aparece desgarrado entre dos 
posibilidades alternativas: de un lado, la epistemofilia y la tecnofilia ya 
mencionadas, es decir, una actitud de simple acompañamiento, con la 
consiguiente sumisión ancilar a la ciencia y la técnica; del otro, un sa
ber de tipo arcádico, pero exangüe, con funciones compensatorias de las 
cuales aprovecharse como entretenimiento y evasión. 

El horizonte ele la autorrepresentación cultural y filosófica de la edad 
contemporánea -como la expresan etiquetas del tipo "después de 
Nietzsche", "después ele Weber", "después de Heidegger"- es un hori
zonte signado por la convicción de que se ha venido a menos toda capa
ciclad de síntesis y resulta ya vano esperar dar un nombre a la totali
dad. En todo caso; no es la filosofía sino más bien la tecnociencia la que 
ha ele inventar el futuro. 

En la cristalización de esta condición ele renuncia no han faltado 
neofundaciones y rehabilitaciones. Pero tampoco ellas pueden mucho 
contra el horizonte histórico-cultural del politeísmo ele los valores o, 
müs bien, ya no de los valores, sino ele las opciones y las decisiones ele 
fondo. Hoy, la tiranía de los valores de otros tiempos se ha transforma
do en la isostenia y, con ello, en la anarquía de los valores. Lo formal ha 
prevaricado sobre lo material, lo convencional ha embestido a lo esen
cial ,  Max Weber se impuso sobre Max Scheler. 

Incluso quien no se resigna a esta situación reconoce que resulta de
masiado difícil la constitución ele un sentido capaz de catalizar una iclenti
clacl común y ele encontrar disponibilidad a la escucha. La doctrina ele la 
sospecha y el desencantamiento del mundo, en suma, el fin de la razón 
ingenua y sentimental, ha erosionado radicalmente la posibilidad ele creer 
en marcos fundantes de tipo teológico, metafísico e incluso antropológico. 
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4. Para una an tropología a la medida de la técnica 

Disponemos de elementos más que suficientes para darnos cuenta 
de que la tecnociencia rompe continuamente las barreras y el marco 
cultural dentro del cual la visión humanística del mundo pretendía con
tenerla.  En la situación de evidente desgarramiento verificada, se plan
tea la pregunta: ¿provee todavía el humanismo una antropología sufi
ciente para responder en el plano cultural y simbólico a los requeri
mientos do la tecnociencia? ¿Es todavía válida y compartida la idea de 
humanidad que le subyace? ¿Y qué "valores" comprende? 

Como es sabido, las raíces fundamentales de las cuales Occidente 
ha extraído su concepción del hombre son dos: la griega y la bíblica. De 
la primera deriva la concepción del hombre como un "animal político, 
dotado de razón y lenguaje" (z6on politikon Jógon échon), formulada 
por Aristóteles en la Política (I 1 ,  1253a 2-3) . De la otra procede la idea 
ele que el hombre es "persona" dotada de pensamiento y voluntad, es 
decir, capaz de entender y de querer, en cuanto creada a imagen y 
semejanza de Dios · (faciamus hominem ad imaginem nostram et simi
Jitudinem) (Génesis 1 ,  26) .  

E n  realidad, y a  en la literatura humanística sobre l a  dignitas hominis 
-Pico della Mirandola, Giannozzo Manetti, Bartolomeo Facio- la cele
bración del hombre contra la tradición medieval del contemptus m undi 
no está asociada a una determinación fija ele su naturaleza sino más 
bien, por el contrario, a la constatación de que el hombre es un animal 
indefinido. "Magn um miraculwn est Jwmo", así comienza Pico della 
Mirandola su célebre discurso Sobre la dignidad del homb1·e (De h ominis 
dignitate, 1486), porque el hombre no tiene "nihil proprium", y es, por 
tanto, "indiscretru opus imaginis": "una obra ele forma indeterminada". 
Mientras todo otro ser está encerrado en una esencia predefinida, el 
hombre es "sui ipsius plastes et lictor", y debe dársela a sí mismo: "El 
hombre es animal de naturaleza diversa, multiforme y cambiante" (bomo 
variru ac m ultiformis et desultoriru na turae animal), os un camaleón 
que puede transformarse en una bestia o en un ser divino (Pico della 
Mirandola, 1 987:  2�9) . 

Posteriormente viene Kant a denunciar la insuficiencia de la defini
ción griega del hombre como animal racional. Se pregunta -en La reli
gión den tro de los límites de la mera razón (Die Religion innerhalb de1· 
Grenzen der bloBen Vem unft) 1793- qué es lo que constituye la lw
manitas  del hombre , y responde que no bastan obviamente ni la 
animalitas, ni tampoco la rationalitas. Se requiere, sobre todo, lo que 
Kant llama la spiritualitas o personalitas, que explicita en términos 
filosóficos como el hecho de que el hombre es un fin en sí, y nunca un 
medio, es dignidad y nunca cosa o instrumento. Esta idea es retomada, 
aunque de modo sólo indirecto, de la raíz bíblico-cristiana. 
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Casi no hace falta recordar que también este dique erigido por Kant 
ha sido erosionado, con el paso del tiempo, y que el hombre -como afir
ma Nietzsche en un fragmento de la primavera de 1884 (25 [428))- es 
"el animal aím no definido" (das noch nicht festgestellte Tier). El ente 
-dirá Sartre- en el cual la existencia precede y determina la esencia 
(Sartre, 1 996: 26-31) .  

Pues bien, hoy la tecnociencia rompe ele modo cada vez más macizo 
· el horizonte de la antropología tradicional. Acrecienta nuestro saber y 
nuestro poder sobre la entidad "hombre", en un modo que entra en con
flicto con los símbolos y el imaginario ele la tradición humanístico-cris
tiana. Nos encontramos hoy en una suerte de "crisis antropológica" en 
la cual se echa de menos una idea compartida de humanidad, adecuada 
a los problemas planteados por la tecnociencia. 

Obviamente, el extraordinario crecimiento del imperio tecnológico 
no sólo tiene aspectos preocupantes. Abre también perspectivas fasci
nantes que enriquecen constantemente nuestro patrimonio cultural. Sin 
embargo, es cierto que tal crecimiento no parece sujeto a reglas y nor
mas suficientemente resistentes y vinculantes, para guiar nuestro com
portamiento y nuestra acción, dotados ahora ele un inmenso poder. La 
tecnociencia manipula ya los orígenes de la vida, y pronto estará en 
condiciones ele controlar el código genético del hombre, corregir su pro
gramación biológica, mejorar su patrimonio natural. La tecnociencia 
está transformando profundamente al hombre, en ausencia ele una guía 
responsable y eficaz. El hombre es más que nunca un animal precario. 

Pero si su precariedad y su carácter único reclaman una especial 
vigilancia, a fin de preservarlo, se plantea la pregunta: ¿a qué puede 
atenerse todavía el espíritu, hoy angustiado y desorientado? ¿Subsis
ten recursos ele sentido o energías simbólicas todavía intactas, para 
mantener el equilibrio en el vórtice del nihilismo que la técnica induce? 

Una vez más: no hace falta ser heideggeriano para admitir con el 
maestro alemán que es muy difícil, si no imposible, otorgar hoy un sen
tido a la palabra "humanismo". Ello es así, no tanto, como Heidegger 
afirma en la Carta sobre el h umanismo, porque este último representa 
una experiencia no originaria del hombre, nacida de la traducción de la 
philanthmpía helenística en el horizonte epoca! de la romanitas. Más 
bien, ocurre que el humanismo -y con mayor razón la "antropología de 
la Lich tung' esbozada por Heidegger, en la que el hombre es declarado 
simplemente un problema sin solución humana- no garantiza nada. 

En la imposibilidad general de recetas compartibles resulta tal vez 
posible refugiarse en una indicación frágil, pero practi�able: la de una 
actitud sin ilusiones, que se proponga conservar al hombre sin conver
tirlo en el centro del universo, la práctica -digamos así- de un "huma
nismo" no antropocéntrico que se abra al crecimiento de la tecnociencia 
sin nostalgias por lo Inmemorial perdido, pero que no se someta tampo
co dócilmente al imperativo de la técnica fuera de toda regla. Una acti-
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tud que practique un lenguaje de la  verdad, sin catastrofismos ni op. 
timismos infundados, y que se ponga a la búsqueda de recursos simbó}i. • 
cos para resignificar el habitar del hombre sobre la tierra, radicándolo 
en la naturaleza y la historia. En suma: un humanismo que, frente al ,,.,;,,, • .  � carácter asimbólico de la técnica, se esfuerce por activar el sentido de ·.·. ··.!···.·,�� ... • 
responsabilidad del que la humanidad es por principio capaz. •. 1 Una cosa es cierta. Si la técnica es la mágica danza que baila la época 

· contemporánea, entonces la undécima Tesis sobre Feuerbach de Marx 
ya no alcanza. No basta ya cambiar el mundo, porque éste cambia sin \� nuestra intervención. Se trata, más bien, de interpretar este cambio, a .� fin de que no conduzca a un mundo sin nosotros, a un regnum hominis � 
privado de su soberano. Guiar tal interpretación es una de las tareas .j más urgentes de una filosofía de la técnica en nominativo. � 

1 

Capítulo decimosexto 

EL NIHILISMO EN ITALIA 

El hombre comtín yerra en la oscuridad, 
el filósofo se equivoca a la luz del día. 

t 

Por una serie de razones que no es posible examinar aquí, la cultura 
filosófica italiana ha sido particularmente sensible para captar las ma
nifestaciones del nihilismo e intentar una elaboración teórica de ellas. 
Recuérdese, para comenzar, una circunstancia ignorada en las histo
rias del nihilismo, esto es, que en la lengua italiana están atestiguadas 
ocurrencias bastante antiguas del término (cf. Battaglia, 1981 :  423-424) .  

Esta palabra es empleada incidentalmente por Pasquale Gallupi en 
las Considerazioní filosofíche sull'iclealísmo trascenden tale e su] 
razíonalísmo assoluto, publicadas un año antes de su muerte, en 1845. 
Galuppi alude a la posición de Zenón de Elea, que niega por refutación 
el movimiento, y la define como "nihilismo" (Gallupi,. 1845: 204) .  Em
plea así el concepto en una acepción técnica, para designar una posición 
filosófica que "anonada", es decir, reduce a la nada, la realidad del deve
nir. Más o menos en la misma época, el término se encuentra también 
en Cario Cattaneo, quien hace también un uso esporádico de éste, pero 
más genérico y en sentido despectivo. Basta una cita, a título de ejem
plo,  para darse cuenta ele cómo "nihilismo" equivale aquí a un insulto. 
Escribe Cattaneo en su típico estilo polémico: 

Hecha la  filosofía solaz ele sumisos y arte ele escepticismo y nihi
lismo, no se ve cómo el conocimiento del mundo pucl.iese florecer. 
(Cattaneo, 1 960: I, 335) 

Pero es, sobre todo, Francesco De Sanctis quien emplea el concepto 
ele nihilismo, y ello precisamente para calificar la posición filosófica ele 
Leopardi y su tematización de la nada. Con el fin de poner ele relieve la 
contradicción entre el enraizamiento del poeta en el racionalismo ilus
tl·ado, por un lado, y su nostalgia poética ele la nada, por el otro, De 
Sanctis afirma: 

[ 155 ] 
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El nihilismo 

Su vo luntad débil y escindida no lo deja l legar a ninguna conclu
sión estable, a ninguna coherencia filosófica, suspendido Y e�cin
dido entre un nihilismo a bsoluto y desesperado y una vclCJdad 
individual y humanitaria. (De Sanctis, 1 960: 286) 

Más allá de estos testimonios histórico-terminológicos, es en el pla
no teórico donde la cultura italiana ha ofrecido contribuciones impor
tantes para el análisis del nihilismo. En los a�os 70 ':! 80 del sig�o ?C.X se 
ha registrado una pura y simple eflorescencia de literatura mluhsta, 
que se abre en concomitancia con la fortuna alc�nzada por �l pensa
miento de Nietzsche y de Heidegger. Aquí ha surg1do un ampho debate 
en el cual se ha afirmado la exigencia de una crítica filosófica de la 
actualidad, y en el que han intervenido pensadores de diversa act�tud 
como Pareyson, Caracciolo, Severino, Sini, Vitiello, Ruggenini, Vattuno, 
Givone, Cacciari, por no citar más que algunos nombres. . El mérito de llamar la atención sobre el nihilismo como honzonte 
para un diagnóstico crítico del presente, y de proveer una primera �la
boración filosófica de éste, ha sido de pensadores como Alberto Caraccwlo 
y Luigi Pareyson y sus respectivas escuelas. En las obra� de an�bos, 
aunque más no sea en perspectiva teórica y con argumentac1�n�� diver
sas, el análisis del nihilismo ocupa una posición central. El mh1hsmo es 
acogido por ambos como una experiencia decisiva de nuestro siglo . Esa 
experiencia, por tanto, es pensada hasta el fondo, en todas sus ma
nifestaciones y sus consecuencias, en la convicción, sin embargo, de que 
la asimilación teórica del fenómeno puede abrir el camino a su supera· 
ción. Esta última exigencia explica la constante conexión -sea en 
Pareyson, sea en Caracciolo- con la problemática de lo sacro y de lo 
religioso, en la cual se atisba una salida para los resultados nihilistas 
de la modernidad. 

Pero de la escuela de Pareyson ha surgido también una interpreta-
ción del nihilismo de signo opuesto, que ha terminado por dar el tono al 
debate: la de Gianni Vattimo. Éste no ha rechazado el nihilismo como 
un malestar de nuestra cultura, sino que ha sostenido, por el contrario, 
que la incomodidad-que él provoca en la conciencia contemporánea nace 
del hecho de que ella no es todavía suficientemente nihilista, no ha 
renunciado todavía a la voluntad de imponer un sentido a las cosas, no 
sabe todavía aceptarlas en su desnudo y crudo devenir. Por tanto, 
Vattimo ha elegido la conciencia nihilista, así entendida, como horizon· 
te de su pensamiento, y no ha dudado en proclamarse apologista del 
nihilismo. 

Así, ha declarado su propia "vocación nihilista" y ha saludado con co
herencia los fenómenos nihilistas de la cultura contemporánea como su
cesos positivos. Interviniendo en tal sentido en el debate filosófico -sobre 
temas como la crisis del pensamiento dialéctico (Le a vventure della 
differenza, 1980), la muerte del sujeto (Al di la del soggetto, 1981), la posmo· 

El nihil ismo en Italia 1 5 7  

clernidad (La fine della modernith, 1985)- ha puesto progresivamente 
en la mira una perspectiva filosófica definida como "pensamiento débil" 
(JJ pensiero debole, 1983) . En tal programa, recibiendo a su manera la 
crítica y la superación de la metafísica teorizada por Nietzsche y Hei
degger, Vattimo ha afirmado la exigencia de renunciar a las categorías 
fuertes de la tradición filosófica occidental y ha esbozado una "ontolo
gía débil" que pretende reconocer y aceptar el devenir en su facticidad, 

· sin adjudicarle un sentido que lo trascienda y sin_ imponerle formas, 
categorías o esquemas interpretativos fuertes, que terminarían inevita
blemente por inhibir el fluir. Justamente este anquilosamiento es, se
gún Vattimo, lo que caracteriza a la metafísica tradicional, la cual, con 
su búsqueda ele una explicación "trascendente" de todo lo que es, repre
senta una reacción de defensa excesiva: es el indicio ele un pensamiento 
que soporta mal el carácter imprevisible del devenir. En contra de ella , 
Vattimo propugna una actitud filosófica que no elimine ni intente tor
pemente reconducir a la unidad la fragmentación ele lo real, la irre
ducible diversidad de los juegos lingüísticos y las formas del saber, ni 
tampoco padecer todo esto como una circunstancia inevitable, sino que 
lo acepte como característica esencial y positiva del mundo con
temporáneo. 

Por este rasgo peculiar el "pensamiento débil" está, ciertamente, en 
sintonía con las intenciones programáticas de la cultura posmoderna. 
En él, el análisis de la disolución de las categorías tradicionales no se 
acompaña -como en las filosofías ele la crisis ele principios del siglo XX
del sentimiento de nostalgia por la unidad y la totalidad perdidos, sino 
que saluda la diversificación y la fragmentación y, por tanto, la plurali
dad y la inestabilidad, como aspectos intrínsecos de lo real, a ser reco
nocidos como tales en su carácter positivo, sin pretender reconducidos 
a la unidad y a jerarquías fuertes construidas desde lo alto o desde el 
exterior. En consecuencia , Vattimo ha declarado la necesidad de hacer 
valer un paradigma de racionalidad débil, paralógico, no subordinante 
ni jerarquizante sino paratáctico, no vertical sino transversal, es decir, 
tal que resulte intrínsecamente diferenciado y, por tanto, diseñado y 
adecuado a los respectivos campos objetivos de aplicación. Siguiendo 
los pasos del modelo wittgensteiniano de la pluralidad de los juegos 
lingüísticos, ha constatado y declarado el carácter positivo ele la plura
lidad de las formas del saber, de las posibilidades del actuar, de los 
sentidos de los mundos vitales, subrayando a partir de tal pluralidad no 
la posibilidad de la compactación y la uniformación, sino el potencial de 
la fragmentación, de la conflictividad e incluso de la inconmensu
rabilidad. De aquí ha resultado la teorización de operaciones, actitudes 
Y prácticas culturales de ruptura, como la "fragmentación" y la 
"regionalización" del  saber, la "decanonización", o sea, el abandono de 
los "cánones" tradicionales y la "hibridización", o bien, la contamina
ción de los géneros (cf. Welsch, 1987). 
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T�do esto ha. sido afirmado reivindicando una predisposición 
ta. 81, como q�u;;e e� pensa�iento débil, se acepta el devenir
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que c�n su recha.zo del pesl��s.mo cultural se aleja netamente de las t•:·�f::::· � 
otras m�erp7etacwnes del mh1hsmo, con;�rendida la de Pareyson y la ·."].' de Serg¡� <?:vone, en las cuales se mamfiesta una estrecha conexiórt ·� entre el mh1hsmoy el problema del mal (cf. Pareyson 1 993 1995· a1· · � 
1 984, 1 988). ' ' • vone, ¡ 

Pe7o la _
in�erl?retación �e! ni�ilismo . que sobresale en el panorama �J de la f�losofia 1tahana por or1g¡nahdad y s1stematicidad es la de Emanuele 1 

Seven.r:o-. Formado en la Universidad Católica de Milán con Gustavo Bont��mi -qu: rec�a�a�� la etiqu:ta de "neoescolástico" para reivindicar la de metafislco clasiCo -, Severmo se confronta al final de sus prime. 
ras obras con el problema metafísico: ¿cómo se comprende y explica el ser de l

_o �
ue deviene? .La presencia de este problema, repropuesto por 

Bo.nta�ml, se hace sentir e.r: l?s primeros escritos de Severino: Heidegger e :1. pwbl�ma de!la metafisJCa (1950),  que contiene un análisis de la critiCa he1deggerwna a la metafísica, tal como es expuesta en el libro 
�ob�e Kant Y en los ensayos de 1 929, y las Note su] problematicismo 
1t�hano (1950),  donde se recogen estudios críticos sobre Ugo Spirito 
N1cola A_b?agn�n? y Antonio Banfi. Es en referencia a la reasunción d� 
la met�f1s1ca clasiCa por parte de Bontadini como resulta posible captu-
rar �e!or �anto el punto neurálgico del pensamiento severiniano como 
la ongmahdad de su posición. 

Ante todo hay que señalar que la reasunción del problema metafísi
co por part: de Bontadini no era una obra de restauración. Más allá de 
1� �eferenc1� �] paradigma griego, ella apuntaba a definir la estructura 
logico-ontologica de ]a metafísica, para reivindicar la necesidad de ésta 
contra el predominio �oderno de la gnoseología . Interesante, en nues
tro contex�o , es el can;mo que Bontadini siguió para arribar a ello. Par
t� de una mte.rpretaci�r; de la filosofía como "gnoseologismo", vale de
c1r, como una 1mpostacwn especulativa en la cual, estando presupuesta 
de modo naturah?ta la �rascendencia del ser respecto de] pensamiento, 
el ser no resu�ta mmedwtamente manifiesto, y se toma entonces como 
Pcunto de P

,
a�

.
bda alternativo el conocer, cuyo primado se teoriza en la 

gnoseologw : Dad?s la �eterogen;fdad y el exceso de] ser respecto de] 
conoc:r , l�s filosofias en Impostacwn gnoseo]ógica no pueden fundar la 
expenencw, o sea, e] manifestarse ele] ser en el acto del conocer sino 
que deben presu�o�erla como dada. En general, terminan por inter
pretarla subrepticiamente como receptividad o como construcción: 
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receptividad respecto de un ser que se da desde el exterior, constru�ción 
sobre la base de un principio interno. En el idealismo el gnoseolog¡smo 
moderno llega a su formulación extrema, pero también a su resolución. 
De hecho, la reconsideración del concepto de experiencia que él i�pone 
reabre la posibilidad de la metafísica, la cual en su estructura clásica, es 
decir, en su esencialidad, no es otra cosa que la explicación filosófica 
coherente del ser de lo que deviene. Tres son los componentes y, al 
mismo tiempo los pasos del argumentar metafísico: la experiencia, el 
principio de n� contradicción y la idea de lo que es "otro" o "ulterior" 
respecto de la experiencia. . . , , . 

Ahora bien, la primera defimcwn de la �structur�a de la m:taf1s1ca 
está dada por el pensamiento griego, en particular po: ;rarmémdes, q�e 
formula por primera vez el principio de no contrad1ccwn en su valencia 
ontológica. Diciendo que el ser es y es imposible .qu� �o sea, y que el �� 
ser no es y es imposible que sea, establece el prmc1p10 -que Bontadm1 

hace propio en todo su alcance ontológico- según el �ual el ser n? pued.e 
ni podrá nunca ser contaminado por el no ser. �� uno se atie?e ��
gurosamente a tal principio, la realidad del devemr qu� la expenenc1a 

inmediata nos evidencia, y en el cual las cosas, es decir, los entes, en 

parte son y en parte no son, se muestra contradictoria: el devenir se 

presenta como aquel ser cuya realidad s.e .mezcla con el no ser. Pero ya 

que la contradicción no puede ser adr;u�1da, se debe entonces pensar 
que el ser del devenir, que se muestra limitado por el no ser? no agota la 

totalidad del ser. A través de una "inferencia metaempínca" se debe 

pensar en la realidad no contradicto�ia de un ser �b�oluto, que no esté 
limitado por el devenir: tal es la reahdad del ser d1vmo. 

En sus primeras obras especulativas, especialmente en la Struttura 

originaria (1958), Severino retoma y radic�l�za esta i:O�ostación, a tra
vés del análisis riguroso de la estructura log1co-ontologtca del .ser abs.o· 
luto y no contradictorio así como del pensamiento incontrovertible, .epJs
teme, que le corresponde. Ahora bien, según Se

,;.
erino, . tal pet;s�n;�ento 

es estructura, o sea, relación originaria de la mmedwtez log1ca Y la 
"inmediatez fenomenológica", y tal relación es el mostrarse de la ".eter· 
nidad" del ente en cuanto ente, es decir, de todo ente. La etermdad, 
vale decir, la imposibilidad de no ser, no es, sin embargo, simpl�m�n�e 
una propiedad del puro ser, como en Parménides, o de un p�mc1p10 
metafísico-teológico, sino que es el predicado esencial de la totahdad ?e 
las diferencias del ser. En la Struttura originaria, a través de un dis
curso analítico bastante articulado, Severino pretende demostrar que 
la estructura del origen es aquello a lo cual compete auténticam:mt.e, la 
propiedad que Aristóteles atribuye al principio de no con�rad1ccwn: 
ser lo incontrovertible, lo que no puede no ser, porque mcluso su 
negación lo presupone. 

Partiendo de la doctrina bontadiniana, Severino llega, de tal mane
ra , a conclusiones inesperadas e incómodas, que salieron a la luz, sobre 
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todo, en el ensayo "Ritornare a Parmenide", publicado originariamente 
en la Rivista di filosofia neoescolastica (56, 1 964, pp. 137-175,  con un 
"Poscritto", ídem, 57, 1965, pp. 559-6 18) y luego también en Essenza del 
nichilismo (1972). En efecto, mientras que de la contradictoriedad del 
devenir Bontadini infería por medio del principio de no contradicción la 
existencia de un ser trascendente que no deviene, Severino extrae del 
mismo punto de partida una conclusión opuesta: si el devenir es cont:a
dictorio es necesario negar su realidad pero no para postular un prm
cipio tr�scendente no contradictorio, absolutamente distinto .del deve
nir mismo, sino para reconocer que todo lo que es, no pudiendo ser 
admitido como sujeto a devenir sino al precio de la contradicción, debe 
entonces ser pensado como eterno y necesario. . Desarrollada con coherencia y rigor, esta posición se va dehneando 
cada vez mejor como aquello que era, vale decir, como una ontología 
"neoparmenídea", la cual, por el púlpito desde el cual era yrofes?da y 
por la personalidad de quien la profesaba, no podía no suscit�� primero 
estupor, luego escándalo y finalmente el anatema. Fue oficialmente 
condenada por la Congregación para la Doctrina de la Fe como especu
lación atea, inconciliable con los contenidos de la Revelación y con la 
doctrina de la Iglesia Católica. Severino replicó a la condena con su 
Risposta alla Chiesa (Severino, 1982: 317-87, y 2001a), pero dejó l� Un� 
versidad Católica y se trasladó, seguido por sus' alumnos, a la Umversi
dad de Venecia. 

Con posterioridad a esta importante cesura, Severino ha continuado 
desarrollando de manera cada vez más rigurosa y radical las premisas 
de las que había partido, dando forma cada vez más acabada a su 
"neoparmenideísmo". Y no sólo eso, sino que sobre el fundamento de 
esta original concepción ha desarrollado también un diagnóstico de la 
civilización contemporánea occidental, usando en este contexto la cate
goría de "nihilismo", que se vuelve así central. En particular, su insis
tencia sobre el nihilismo y sobre la técnica como signos de reconocimiento 
de la época actual del mundo han inducido a asociar su análisis a la 
célebre tesis heideggeriana acerca de la consumación de la metafísica 
en el nihilismo y •en la esencia de la técnica moderna. Sin embargo, 
nada sería más equívoco que entender el pensamiento severiniano como 
una especie de heideggerianismo a la italiana. Severino argumenta en 
términos completamente distintos de los de Heidegger, y llega a una 
conclusión opuesta: mientras Heidegger teoriza sobre la declinación 
histórico-epoca! del ser, Severino sostiene que el ser no puede ser conta
minado por el tiempo. El de Heidegger es un pensamiento finitista, el 
de Severino absolutista. Además de Essenza del nichilismo, los textos 
en los cuales se desarrollan estos motivos son Gli abita tori del tempo, 
interesante sobre todo para el análisis del cristianismo, del marxismo Y 
de la técnica como formas fundamentales del nihilismo occidental ; 
Techne. Le radici della violenza (1979) ,  dedicado al examen de las di-
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versas manifestaciones del desarraigo propio de  la  época contemporá
nea . A continuación viene su producción aclelfiana: ·Legge e caso (1979) ,  
ll  pnrricidio nwncato (1985), La tcndenza fondamentale del nostro tempo 
(1988) , Oltre il linr;unggio (1 992) y, sobre todo, Destino della necessitll 
(Milano, 1980) , Il giogo (1989), 1�-wtótes (1995) La Gloria (2001) ,  donde 
se retoma el vasto disei'io especulativo de las primeras obras sistemáti
cas, en el intento de exponer de manera aun más rigurosa, como alter
Úativa a la alienación nihilista de Occidente, la estructura de la verdad 
del ser, desde el punto ele vista puro ele la necesidad de tal verdad. Y en 
lo que concierne al problema del nihi lismo y de la técnica es importante 
también la interpretación de Leoprrrcli ,  a quien Severino ha dedicado 
dos libros: Il n ulln e la poesin . Alln fi'ne dell'ct!:l della tecnicn: Leopardi 
(Hl90) y Cosa nrcnna e stupencln. L 'Occiden te e Leopnrcli (1997) .  

Ahora bien, aunque en algunos textos, especialmente en la  larga 
"Introduzione" a la nueva edición (1981) de La struttura originarin y en 
Tn utótes, se refiere a una cierta evolución suya , el pensamiento de 
Severino se presta a ser considerado como un bloque monolítico y uni
tario. Se pueden aquí ilustrar, al menos sintéticamente, los dos compo
nentes que lo constituyen en su meollo esencial: el examen ele la estruc
tura fundamental ele Occi,clente en cuanto historia del nihilismo olvida
do del ser, y el análisis teórico de la estructura necesaria e incontrover
tible del ser en su radical y absoluta diferencia ele la nada. 

Para Severino el pensar y el obrar ele la humanidad occidental tie· 
nen su motivación metafísica más profunda en una estructura incons
ciente. Ella se sitúa en un nivel ontológico más radical que las estructu
ras del suceder histórico caracterizadas por Hegel, Marx, Nietzsche y 
por el psicoanéilisis. Tal estructura inconsciente es atribuible en su esen
cia a la voluntad de que el ente sea nada. Y este querer nihilista es 
atribuido a todas las formas y las fases del pensamiento occidental, en 
la medida en que lo que las iguala a todas es la creencia en el devenir, o 
sea, la convicción de que todas las cosas están y discurren en el tiempo. 
La creencia de que "todo fluye y nada permanece" (panta rei kai ouclén 
chorei) no es sólo de Heréiclito, sino de todo el Occidente. Pero ¿por qué 
esta creencia debería equivaler a la voluntad ele que las cosas sean na
da? Simplemente por lo siguiente: pensar que las cosas son en el tiem
po, que nacen y mueren, que salen de la nada y retornan a la nada, 
significa pensar que ellas, a pesar de ser entes, han sido nada en el 
pasado y serán de nuevo nada en el futuro. Pero creerlo significa conside
rar posible que, en un cierto tiempo, en el pasado o en el futuro, el ente sea 
nada. Cuando pensamos y decimos que las cosas son en el tiempo, que las 
cosas pasadas no son (méis) y aquellas futuras no son (todavía), pensamos 
Y decimos que el ente es nada, y somos, por tanto, según Severino, nihilistas 

· Se refiere a la conocida editorial italiana Adelphi. [N. del T.] 
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en un sentido esencial. Pero decir que el ente es nada es contradictorio. 
Entonces el hombre occidental, en su nihilismo, se apoya sobre el in
consistente fundamento ele una contradicción. A pesar ele esto, no hay 
forma ele desplazarlo ele su creeencia en la realidad del devenir, del 
pensar y el obrar como si el ente proviniese ele la nada y retornase a 
ella, como si el ente fuese nada. Hundiendo al ente en el tiempo -tiem
po que se interpreta como el elemento que separa (retrotrayendo el ori-.. 
gen etimológico de tempus al griego témnein y ele chrónos a krínein)- el 
hombre occidental lo separa del ser y lo piensa como no ente, como 
nada, olvidando la advertencia de Parménides que dice: "Tú no separa-' .·· 
rás al ser del ser" (fr. 4) . 

Es ésta la contradicción de fondo en la cual Occidente inconsciente
mente permanece, en la medida en que cree en la existencia del deve
nir. Pero escuchemos la argumentación ele Severino como él mismo la 
formula: 

Para la metafísica, las cosas "son". Su  "ser" es su no ser una 
nada. En cuanto son, se dicen "entes" o "seres". Pero el ente, como 
tal, es lo que puede no ser: sea en el sentido que habría podido o 
podría no ser, sea en el sentido que comienza y termina (no era y no 
es más). La metafísica es el consentimiento al no ser del ente. 
Afirmando que el ente no es -consintiendo a In  inexistencia del 
ente- ,  afima que lo no-nada es nada. E l  pensamiento funclamentnl 
ele In metafísica es que el ente, como tnl, es nada. (Severino, 1982: 
1 95) 

Y en otro lugar: 

Nosotros decimos: "las cosas pasadas y las cosas futuras son 
nada". ¿Qué hay m:ís i n d iscutible'? Pero en esta i n discutible  con
vicción n uestra entendemos a lgo d istinto d e  la afirmación :  "In nada 
es n a da"; es decir,  no es de In nndn de lo que preten d e mos decir 
que sea u na nada,  sino que es de lns cosns pnsndns, o de lns cosns 
f'uturns, o sea, de aquello cuyo significado no es i d é n tico ni signi 
ficado " nada".  Pero aquel lo cuyo sign i ficado no es idén tico al  s ig
nificado "nada" no es una nada.' De la ciudad ele I-l iroshima noso
tros decimos que se volvió n a d a .  Pero H i rosh i ma no significa 
"nada" , es d ecir, no es u n a  nada.  H i roshimn,  ele In cual  decimos 
que ahora es·una " nada", no es una nada.  Nosotros, por t a n to,  
pensamos que lo que no es unu nada es u n a  nada.  E l  pas::1 d o  y el  
futuro son el tiempo e n  e l  cual  las cosas, o sea, l o  que no es u n a  
nada, son nada.  S i  a lguien dijese que e l  pasado y el futuro son el 
tiempo en el cual el círculo es cuadrado, estaríamos bien d ispues
tos a rebatirlo d iciendo que no puede existir un tiempo en el cual se 
realice esta absurda identificación del círculo y el  cuadrado. Pero 
esta sensibilidad al absurdo [ . . . ) no nos i mpide pei1sar un momento 
en el cual la cosa, o sea, lo que no es una nada,  sea nada,  y no nos 
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i mpide vivir y actuar conformemente a este pensamiento. Noso
tros pensamos y vivimos las cosas como si fuesen una nada. Para 
la civilización europea las cosas son nada: el sentido de la cosa 
que guía la h istoria de Occidente, es la naciidad de las cosas. L� 
esencia de la civilización europea es el n ihilismo, ya que el sentido 
fundamental del nihilismo es el volver nada las cosas, la  persua
sión de  que e l  ente es una nada, y el actuar guiado y establecido por 
esta persuasión. (Severino, 1978: 20) 
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D e  Parménides en adelante, Occidente permanece para Severino 
dentro del horizonte de tal nihilismo. Antes bien, nihilistas serían to
das las civilizaciones, todos los pueblos y las reli�nes, las institucio
nes sociales, las masas y los individuos que permanecen ligados a la 
creencia en el devenir. En la civilización occidental, con la técnica, tal 
creencia llegaría a su forma más alta y a su difusión más profunda e 
inextirpable. De hecho, allí donde no sólo el pensamiento, sino también 
el actuar del hombre está guiado por la convicción nihilista de que las 
cosas son nada, en el sentido de que pueden ser extraídas de la nada y 
remitidas a la nada, o sea, fabricadas y destruidas, el nihilismo alcanza 
su máximo grado de realidad. Pero la técnica es justamente esto, ya que 
presupone que las cosas pueden ser producidas (ele la nada) y destruidas 
(en la nada), según su propio antojo. Y mientras antiguamente el deber 
ele crear y destruir las cosas era confiado a Dios, en la era contemporá
nea la técnica se arroga tal prerrogativa divina: si la teología es la pri
mera forma de técnica, la técnica es la última forma de teología. La 
conclusión coherente es: 

Dios y In técnica modema son las dos expresiones fundamenta
les del nih ilismo metafísico. (Severino, 1 982: 1 97) 

Sobre la base ele esta determinación del nihilismo, Severino constru
ye su diagnóstico crítico del mundo contemponineo y ele los valores por 
él producidos. El habitar el tiempo, creyendo en el devenir y, por tanto, 
en la libertad de las cosas ele ir y venir de la nada, implica la consumación 
y el ocaso de todos aquellos que Severino llama los "inmutables" de 
Occidente. Se trata ele las figuras, las formas, los ideales y los valores 
med iante los cuales el pensamiento occidental intenta capturar y est::J· 
bil izar el devenir en su imprevisible complejidad . El tiempo implica, en 
suma, la caída de todos los dioses y los ídolos producidos por la historia : 
el Dios del cristianismo, al igual que los dioses de las otras religiones; la 
organización capitalista del trabajo así como el marxismo, las variadas 
formas del pensamiento fi losófico desde Platón a Husserl. Y el ocaso de 
los inmutables no es sólo un proceso de tipo sociológico-cultural sino 
que tiene su causa en la opción metafísico-nihilista por el devenir. 

A tal propósito, reteniendo el sentido preciso en el que Severino sos
tiene que la civilización occidental es nihilista y los términos en los 
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cuales critica sus manifestaciones, es necesario decir que buena part9 de 
la  atención que sus obras han suscitado se basa en un equí��co ... Est,e consiste en creer que Severino habla ele nihilismo en la acepcwn filoso
Cica común del término, es decir, como un fenómeno cultural que para 
algunos es interesante ele estudiar, para otros pr�o?t:pante, para otros 
incluso indiferente. Pero el sentido en el cual el mh1hsmo es para unos 
preocupante y para otros interesante o indiferente es del todo diferente 
ele aquel al que Severino apunta con tal concepto. . . Sobre la base ele la identificación de la estructura mconscJCnte de 
Occidente, Severino expone la alternativa a la vía ele la noche seguida 
hasta ahora . Ella está representada por la vía del día de la cual habla 
Parménides, y que consiste en reconocer la necesidad de �ue el ser_ es y 
no puede no ser, y que la nada no es y no puede ser. Sevenno no qmere, 
sin embargo, un simple retorno a Parménides, como se podría. pensar _Y 
como efectivamente se ha creído. Por el contrario, es necesariO repet1r 
el "parricidio" con el que Platón cree liberarse de Parménides � �r; hace 
ilusiones ele salvar el mundo de los fenómenos. En la repet1c1on del 
"parricidio" las diferencias son finalmente reconclc:ciclas al ser: ,si ya no 
están más aisladas de él -como ocurre en Parmémcles, en Platon, en la 
historia entera ele Occidente-, ellas se muestran en su eternidad. Cam
bia, por tanto, radicalmente también el sentido ele su devenir, que ya no 
debe entenderse como el salir de la nada y el retbrnar allí, sino como el 
aparecer y el desaparecer ele lo eterno. Si dejamos que esta estructura 
necesaria e incontrovertible salga a la luz en nuestro pensar y en nues
tro decir entonces la creencia nihilista en el devenir de los entes, esto 
es, la tet:quedad del querer habitar en el tiempo, es decir, fuera ele la 
necesidad, y de querer separar el ente ele su ser, se mostrará -ésta es la 
tesis severiniana- como la alienación más profunda, como un mal más 
radical y más tenaz que cualquier pecado original, que cualquier error 
económico o psicológico. He aquí cómo Severino mismo sintetiza esta 
propuesta suya en un significativo pasaje de Essenzn del nichilismo: 

Para volve).a evocar _la verdad del se7, que de�de el día de su 
nacimiento yace adormec1do en el pensamiento occ1dental, se debe
rá, pues, siempre penetrar el sentido de este simple y gran pensa
miento: que el ser es y no le es consentido no ser. Su evocación 
constituye ciertamente el mayor peligro para el largo invierno de la 
razón, que ve estremecidos los más antiguos hábitos y siente la 
propuesta de una tarea nueva, y la más esencial. Si se es capaz, es 
necesario sofocar este pensamiento antes de que llegue a florecer, 
porque de otra forma sólo él está destinado a tener derecho al 
florecimiento. Empuja de hecho a lo largo de un camino, en el cual 
ya no es posible volver hacia atrás: si del ser (de cada y de todo ser) 
no se puede pensar que no sea, entonces del ser (de cada, de todo 
ser) no se puede pensar que devenga, porque, deviniendo, no sería 
-no sería, esto es, antes de su nacimiento y después de su corrup-
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ción-. Por lo que todo el ser es inmutable. No sale de la nada y no retorna a la nada. Es eterno. (Severino, 1982: 69) 
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�n Dest�1�0 clella necessita el nihilismo occidental es analizado en su sedunentac;on en la estructura de las lenguas indoeuropeas y en la 1�anera occidental de comprender el obrar, a partir de Aristóteles. Tamb�é� �n este caso Severino reconduce las múltiples manifestaciones del ' n.I?Ihsmo a �na ú_nica raíz, la creencia en el devenir) es decir, la convicCI,on contra?I?�ona ?e que el ente es una nada, y explica una vez más como la de�Ision occidental de separar el ente del ser, o bien del destino de la ne�esidad, para someterlo al arbitrio humano, ha determinado en profund1�ad el curso de la historia occidental hasta nosotros. Y, de nuevo, Severmo pretende demostrar que Occidente no representa más que u�1o el� los dos corceles que arrastran el acontecer de la tierra en dos dn·eccwnes opuestas: es el corcel visible, el guiado por la voluntad de poder; e� _otro .corcel , invisible en el horizonte de las apariencias mortales, se deJa gmar, en cambio, por la "voluntad del destino", más precisamen�e por la v�h�ntad de aquel destino de la necesidad del cual el pensamiCnto severmwno pretende ser testimonio. 
, Va de suyo q�e esta I??sici?n representa una provocación sin par no solo para el sentido comun, smo también para el pensamiento contemporáneo. Po� tod:::s partes se registra hoy una actitud defensiva por part� de 1� fl�os?fl�, preocupada por salvaguardar su legitimidad y su c?nsis�encw discip�ma: en un doble frente, es decir, tanto respecto de la raCJO��l}dad de 1� Ciencia y .de la técnica, como respecto del mito y de la rehgwn. Tal actitud defenstva ha llevado a abandonar las pretensiones de cará?te�· absoluto y a b�scar paradigmas de racionalidad filosófica parciales, lumtados a determmados campos de referencia y de aplicación como en �1 caso de la así llamada racionalidad práctica o incluso más débÚes es decir, de pretensión de validez circunscripta o aun nula, como ocurre cua�do e� estatuto �el discurso filosófico es considerado como simplemente literari� o. na:rativo. Contra estas tendencias predominantes, Severino no sólo rei�mdica un rol cognoscitivo para el discurso filosófico sino que sostiene mcluso que .él debe tener el carácter de incontrovertibiliclad. Debe ser el _Jugar lógico de la manifestación de la estructura ontológica de la n�cesid�d del ser, el cual es lo que es y no puede no se!", en su radical diferencia de la nada como lo que no es y no podrá nunca ser. No hay que sorprenderse, por tanto, de que sus escritos hayan sido atacados un poc� desde todos los flancos, aunque la vehemencia de los ataques n�da qmte �1 general reconocimiento de la coherencia con la cual Sev��mo ha sabido desarrollar su discurso filosófico. Naturalmente, las c�·Itl.cas que han preocupado a Severino no han sido aquellas que · se han hmitado a P?lemizar con él, sino las que, entrando en el corazón de su.s .a�gumentacwnes, han apuntado a desmoronar desde el interior el edifiCIO neoparmenídeo. Ha sido, sobre todo, el caso de las críticas 
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planteadas a Severino por su maestro Gustavo Bontadini, por Cornelio 
Fabro y por Enrico Berti, este último desde un punto de vista aristotélico 
y, por tanto, haciendo valer las razones de aquella concepción plurívoca 
del ser que representa la antítesis más potente y peligrosa para la con
cepción univocista a la cual Severino se remite. Severino ha dedicado 
mucha atención también a las objeciones de Lucio Colletti, sobre todo 
en relación con el problema de la contradicción (Severino, 1 978) . 

En lugar de un examen de estas diversas críticas, permítase aquí 
sólo una breve observación para comprender el pensamiento de Severino, 
sobre todo en consideración de los desarrollos contenidos en Destino 
della n ecessita, en I1 giogo y en Tautótes, donde se radicaliza la posición 
desarrollada en La struttura originaria y en Essenza del nichilismo, 
asumiendo de manera aun más rigurosa el punto de vista de la necesi
dad. Parece claro que para Severino las verdades de razón y los princi
pios fundamentales que las rigen, el principio de identidad y el de no 
contradicción, no sólo tienen valor ontológico sino que representan la 
estructura del Absoluto. En suma, el pensamiento, en su  estructura 
lógica, refleja la estructura inmutable del ser en su incontrovertible 
necesidad. Por tanto, el pensamiento, en su realización perfecta, permi
te al hombre sobrepasar el horizonte fenomenológico del conocer finito 
y elevarse al punto de vista del Absoluto. Teniendo presente esto, se 
puede entender el sentido de la negación severiniana del devenir. En el 
horizonte del Absoluto, es decir, sub specie reternitatis, el devenir se 
resuelve en la "secuencia" inmóvil ya dada y eterna de todos sus infini
tos momentos; sólo desde el punto de vista de una mente finita, es decir, 
sub specie temporis, estos infinitos momentos no reconocidos en su co
nexión eterna se muestran cada vez en su fluir y en su discurrir, gene
rando la apariencia del devenir. Por eso, la negación del tiempo y del 
devenir ha asumido, desde Destino della n ecessita en adelante, una 
connotación por así decir "spinozista", aunque obviamente la determi
nación severiniana del ser no tiene nada que ver con la idea metafísica 
de sustancia presupuesta por Spinoza. En tal sentido, la operación espe
culativa que Severino realiza consiste en el fondo en lo siguiente: en 
remitir el conocer filosófico, a travás .del reconocimiento de la necesi
dad lógico-ontológica que sale a la luz en la estructura racional que 
incluso una mente finita puede reconocer, a aquel "punto de vista" par
tiendo del cual el conocer mismo ya no se presenta como el punto de 
vista de la finitud,  sino como la manifestación de la necesidad lógico
ontológica del Absoluto, de Dios mismo. Severino quiere elevar la exis
tencia humana a aquel "punto de vista" que le permite mirar, más allá 
del círculo del aparecer, hacia la Necesidad misma y sobrepasar así el 
nihilismo. 

Naturalmente, quedan abiertos muchos problemas, especialmente 
para nombrar aquel con el cual , según me parece, se confrontan las 
páginas decisivas de Destino della necessita y de Tautótes: la dificultad 
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de mediar entre e l  todo de l  ser y los  contenidos de l  aparecer, entre el 
ser y los entes, entre la conciencia infinita y la finita, entre el pensa
miento y la experiencia, entre la lógica y la fenomenología. É ste es un 
interrogante fundamental del cual debieron rendir cuenta, desde siem
pre, todas las formas de pensamiento del Absoluto, pero que en Severino 
se presenta en términos particularmente evidentes, desde el momento 
en que el "punto de vista" del Absoluto es reconocido y definido única
mente por m edio del principio de no contradicción, asumido en su 
valencia ontológica. Esto representa un problema porque -como Aristó
teles ha demostrado- justamente la asunción del principio de no con
tradicción en su alcance ontológico impone reconocer las determinacio
nes múltiples y diversas del ser (que, en efecto, Severino admite como 
eternas). Pero aquí se plantea la pregunta: ¿cómo es posible decil· lo 
diverso sin n egar, es decir, sin decir "esto no es aquello" o "aquello no es 
esto"? ¿O bien, sin decir que un "aquello", que es ente, no es un "esto", 
q�e es él también ente? Por tant�, ¿sin decir que algo que es no es, o 
bien que el ente es no ente, es decir, nada? 

Queda claro en este punto que tal rendición de cuentas debe ser 
hecha con Aristóteles, que por primera vez ha demostrado cómo la asun
ción del principio de no contradicción implica el reconocimiento de la 
pluralidad de los significados del ser y, por tanto, el rechazo de la con
cepción univocista del ser, de la cual la parmenídea es la primera for
mulación rigurosa. Viceversa, aceptando esta última, se está obligado 
no sólo a negar el devenir, como efectivamente hace Severino, sino tam
bién a quitar las diferencias, cosa que Severino, en cambio, no admite. 
Ahora bien, mientras en su recuperación de Parménides a Severino le 
ha resultado fácil negar el devenir y el tiempo, declarándolos meras 
formas del aparecer, queda, en cambio, todavía abierto el problema de 
explicar y decir las diferencias y las determinaciones sin contradicción; 
pues para hacerlo -en el horizonte de una concepción univocista del 
ser, dentro ele la cual la cópula "es" es empleada siempre y exclusiva
mente en el significado de "es idéntico", más aún, de "es eternamente 
idéntico", y, por tanto, en el sentido ele la predicación esencial de iden
tidad - se requiere decir las diferencias sin usar la n egación. Y eso es lo 
que intenta hacer Severino en Ta utótes. 
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Capítulo decimoséptimo 

¿MÁS ALLÁ DEL NIHILISMO? 

A un sabiendo que todo perece, 
debemos construil- en granito 
n uestras moradas de una noche. 

Desde el momento en que ha tenido sobre nuestro tiempo una con
quista tan tenaz, es lícito suponer que el nihilismo representa algo más 
que una simple corriente del pensamiento contemporáneo o una som
bría aventura de sus vanguardias intelectuales. No hace falta ser 
nietzscheanos para reconocer que su fantasma merodea un poco por 
doquier en la cultura de nuestro tiempo. Ni se debe llegar a pensar, con 
Heidegger, que el nihilismo es el acontecer mismo de la historia occi
dental, para reconocer que "quien no ha experimentado sobre sí el enor
me poder de la nada y no ha sufrido su tentación conoce muy poco 
nuestra época" (Jünger - Heidegger, 1989: 104). 

El nihilismo -una palabra reservada hasta hace algún tiempo a po
cas elites- es hoy expresión de un profundo malestar de nuestra cultu
ra, que se superpone, en el plano histórico-social, a los procesos de secu
larización y racionalización, y, con ello, de desencanto y fragmentación 
de nuestra imagen del mundo, y que ha provocado en el plano filosófico, 
en lo que respecta a las visiones del mundo y los valores últimos, la 
corrosión de las creencias y la difusión del relativismo y del escepticis
mo. E independientemente de la actitud que se asuma en la confronta
ción con él, sea de aceptación o de rechazo, de tolerancia o de reacción, 
cualquiera puede ver hasta qué punto la historia había llenado el nihi
lismo "de sustancia, de vida vivida, de acciones y de dolores" (Jünger -
Heidegger, 1989: 49). 

· 
Habiendo tocado en tal sentido un punto neurálgico de la conciencia 

crítica y la autorrepresentación cultural de nuestro tiempo, el nihilismo 
ha provocado reacciones y tentativas de superación igualmente deter
minadas. Especialmente en el plano de la moral y la ética abundan ya 
los esfuerzos que apm)tan a sobrepasar nuestra condición nihilista y los 
males que derivan de ella (cf. Reale, 1995; Scalfari, 1995; Zecchi, 1 993). 

Sin embargo, justamente en el plano moral y ético vale, hoy más que 
nunca, la constatación hecha por el sociólogo Niklas Luhmann: Paradigm 
lost. Hemos perdido los paradigmas tradicionales que servían para orien-
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tarnos. Y esta variación del célebre título de John Milton vale en un 
doble sentido: sea en el plano de la fundamentación como en el de la 
aplicación, sea en la dimensión teórica como en la práctico-aplicativa 
(Luhmann, 1 990). . . . . .  

Ciertamente, es innegable hoy la exig�:mcia de su�erar.el mhihsmo, 
testimoniada sobre todo, por la presencia de una difundida demanda 
de ética. La c�sa no debe sorprender demasiado. Con un vistazo históri
co sobre la modernidad -al cual Luhmann nos invita- se puede consta
tar que desde la invención de la imprenta en ade.l�nte, en lo� últimos 
decenios de cada siglo de la Edad Moderna, las peticiOnes de ética retor
nan con una regularidad casi astronómica. 

1) Hacia fines del siglo XVI, con Justo Lipsio, se da la gran difu
sión del neoestoicismo. 
2) Más o m enos cien años después, entre 1 670  y 1 6?0, dominan la 
escena las éticas parenéticas de los grandes moralistas: Baltasar 
Gracián, Pascal, La Rochefoucauld. , . 
3) Un siglo más tarde, en Alemania, aparece Kant con la cntlca 
de la razón práctica y, en Inglaterra, Jeremy Bentham. con sus 
cálculos utilitaristas. En Francia, la tematización más VIstosa de 
la virtud y del vicio, en su contraposición especular y en sus efec
tos, es confiada a la pluma disoluta del marqués de Sade. 
4) La oleada sucesiva llega regularmente, alrededor de 1 880, cuan
do con Simme1 y el neokantismo se da el florecimiento de las 
filosofías de los valores. 

¿Y nuestro siglo? Nosotros hemos anticipado ve:d�deramente este 
retorno periódico. Desde los años 60 en adelante. asistimos � l� reanu
dación de la demanda de ética y a un correspondiente florecimiento de 
teorías que se proponen satisfacerla. . . , ¿Cómo interpretar este fenómeno? ¿Tal vez como la mamfestacwn 
de un ritmo histórico en la vida de la cultura moderna? ¿O como la 
expresión de conciencia crítica y de salud filosófica? ¿O quizá como sig
no de una reacción a la crisis y de la voluntad de superarla? 

Dejemos de buen grado a los astrólogos la interpretación de estos 
retornos periódicos y constatemos simplemente que el panorama de las 
teorías éticas contemporáneas ofrece un espectáculo babélico. La co�
fusión reina soberanamente, sea en la tradición del pensamiento conti
nental, donde se puede ir desde el "neoaristotelismo" de Gadamer pa
sando por la "ética de la argumentación" ele Jürgen Habermas Y Karl
Otto Apel hasta la "ética de la responsabilidad" de Hans Jonas •. �ea ?n el campo de la discusión anglo-americana, donde se pasa del utilitaris
mo a la metaética, del neocontractualismo a la ética pública, del libera
lismo al comunitarismo, de la bioética a la ética del medio ambiente. El 
catálogo de las ideas es variado y el turista curioso podría pasear hasta 
el infinito en el jardín·mercado de las éticas. 
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La realidad es que se está repitiendo hoy, en medida agravada en 
razón del cuadro nihilista y del carácter planetario y complejo de la vida 
moderna, la crisis que ha surcado otras épocas históricas, y que está 
caracterizada por el conflicto entre visiones del mundo y sistemas de 
normas diferentes, por la dificultad de encuadrar en los paradigmas 
éticos tradicionales acciones y hechos morales de nuevo tipo, por la 
competencia entre las diversas teorías éticas que genera logomaquias 
sin vencedores ni vencidos y da como resultado la indiferencia, el 
relativismo y el escepticismo. 

Las cosas no van mejor en el plano práctico. Se desvanece la fuerza 
vinculante de las normas morales y la posibilidad �e que encuentren 
disponibilidad para ser aceptadas y aplicadas. También aquí es necesa
rio constatar: Paradigm lost. Las referencias tradicionales -los mitos 
los dioses, las trascendencias, los valores- han sido erosionados por el 
desencanto del mundo. La racionalización científico-técnica ha produ
cido la indecibilidad de las opciones últimas en el plano de la sola razón. 
El resultado es el politeísmo de los valores y la isostenia de las decisio
nes, e incluso la estupidez de las prescripciones y la inutilidad de las 
prohibiciones. En el mundo gobernado por la ciencia y la técnica la 
eficacia de los imperativos morales parece igual a la de los frenos de 
bicicleta montados en un jumbo jet (Beck, 1 988: 1 94). Bajo el casquete 
de acero del nihilismo ya no hay virtud o moral posible. 

El hecho es que el paradigma perdido ha sido sustituido por uno 
nuevo que impone los propios imperativos a toda conducta y todo com
portamiento humano. Se trata del paradigma técnico-científico. La cien
cia y la técnica -que acortan el espacio y aceleran el tiempo, que alivian 
el dolor y alargan la vida, que movilizan y explotan los recursos del 
planeta- proveen una guía bastante más eficaz y coercitiva del obrar 
que cuanto pueda hacer la moral. Imponen obligaciones que vinculan 
más que todas las éticas escritas en la historia de la humanidad vol
viendo superfluo, de ahora en adelante, todo otro imperativo. La 

'
cien

cia y la técnica organizan la vida sobre el planeta con la ineluctabilidad 
de un desplazamiento geológico. Frente a ellas, la ética y la moral tie
nen ya la belleza de los fósiles raros. 
. El hombre contemporáneo no tiene alternativas. No importa qué 

piense o haga, está ya de todos modos sometido a la coerción de la 
"tecnociencia". Ello es así, aun cuando se acurruque todavía en la acti
tud ed�ficante del �umanismo tradicional y sus ideales, que se mues
tran, sm embargo, Impotentes frente a la realidad de la tecnociencia, y 
q�e producen COJ?O mucho una evasión y una compensación. Hay quien 
piensa, como Heidegger, que lo inquietante hoy no es el hecho de que el 
mundo llegue a ser completamente técnico, sino que el hombre no se 
encuentre preparado para esta transformación del mundo. Quien se 
demora en pensar en términos de moral y de ética, no está aún a la 
altura del desafío de la tecnociencia .  A quien le preguntaba por qué 
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después de Ser y tiempo no escribió una ética, Heidegger respon.día �u.e 
una ética adecuada a los problemas del mundo moderno está ya Imphci
ta en la comprensión de la esencia de la técnica. Cualquier otra éti.c�l ,  
pensada a la medida del individuo, sería inadecuada a la macroaccwn 
planetaria de la humanidad, resultaría ser algo "penúltimo", frente ? 
las realidades últimas producidas por la tecnociencia. En la era dOJm
nada por el nihilismo las éticas permanecen en el pl�no de. l� l_1omilética . 

La pregunta que se impone en este punto es SI el n�h1h�mo es de 
veras como opinaba Heidegger, un punto de llegada mev1table del 
racio�alismo occidental, una suerte de verificación esencial del poder 
destructivo de la racionalidad nacida con los griegos, o bien si no es más 
bien, como pensaba Husserl, una traición a la idea originaria de razón, 
un embrutecimiento y un debilitamiento de aquel logos que, con Sócrates, 
Platón y Aristóteles había sabido imponerse sobre el nihilismo de un 
Gorgias. Este dilema ha atormentado el pensamiento contemponineo, 
como lo testimonia la polémica con respecto a la "crítica total ele la 
razón" que tuvo Jugar entre dos de sus exponentes más destacados, Apel 
y Derrida ; y si se pudiera dirimirlo alguna vez, para hacerlo parece 
indispensable una distancia histórica que aún no hemos madurado. 

Todavía no están demasiado lejos los tiempos en los que Talleyrand 
decía que para establecer algo duradero es necesario actuar s:gún :-m 
principio: con un principio somos fuertes y no encontramos resisten.cia. 
Pero nosotros sabemos -gracias a este diplomático capaz de serv1r a 
tantos soberanos y de llegar, más temprano o más tarde, a traicionarlos 
a todos, gracias a este príncipe camaleónico capaz de vestir los hál:i�os 
del Ancien Rér:rime sobre la piel del individuo moderno y de conc1har 
virtud cristian'; y laicismo, principios morales y realismo político- que 
esta afirmación esconde su exacto contrario, y que las declaraciones de 
principios enmascaran hoy la ausencia de principios. Príncipes, c'est 
bien! Cela n 'enga§:e point. Por eso, cuando hoy alguien hace apelación a 
principios, se tiene la impresión de que está mintiendo. La figura de 
Talleyrand, con su fidelidad a la máxima larva tus prodeo, señala hasta 
qué punto el nihili�mo se ha vuelto realidad (cf. Calasso, 1 983). 

Pero -se nos pregunta- si es verdad que el nihilismo comienza allí 
donde termina la voluntad de autoengañarse, ¿podemos ahora trans
formar la experiencia que hemos hecho de él en una enseñanza o bien 
en una vigorosa invitación a la lucidez del pensamiento y a la radicalidad 
del preguntar, en una época en la que los altares abandonados están 
habitados por demonios? 

Jean Dubuffet ha escrito que "sólo el nihilismo es constructivo", por
que es "el único camino que lleva al hombre a establecerse en la quime
ra" (Dubuffet ,  1 968: 80). La provocación de este artista y teórico de la 
vanguardia, aun sin ser compartida, ayuda a ver que el  nihilismo nos 
ha transmitido efectivamente una enseñanza corrosiva e inquietante, 
pero al mismo tiempo profunda y coherente. j . 

j. . i 
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Nos ha  ensefiado que no  tenemos más una perspectiva privilegiada 
-ni la religión ni el mito, ni el arte ni la metafísica, ni la política ni la 
mor�! ,  y ni siquiera la ciencia-, capaz ele hablar por todos los otros, que 
no disponemos más ele un punto arquimecleo, haciendo palanca sobre el 
cual pudiéramos nuevamente dar un nombre al todo. Éste es el sentido 
más profundo de la terminología negativa -"pérdida del centro", 
"desvalorización de los valores", "crisis de sentido"- que el nihilismo ha · hecho florecer y que evidentemente expresa la crisis de a utodescl"ipción 
de nuestro tiempo. El nihilismo nos ha dado la conciencia de que noso
tros, los modernos, estamos sin raíces, que estamos navegando a ciegas 
en los archipiélagos de la vida, el n;undo y la historia: pues en el desen
canto ya no hay brújula ni oriente; no hay más rutas ni trayectos ni 
mediciones preexistentes utilizables, ni tampoco metas preestablecidas 
a las que arribar. 

El nihilismo ha carcomido las verdades y debilitado las religiones; 
pero también ha disuelto los dogmatismos y hecho caer las ideologías, 
ensefiándonos así a mantener aquella razonable prudencia del pensa
miento, aquel paradigma de pensamiento oblicuo y prudente, que nos 
vuelve capaces de navegar a ciegas entre los escollos del mar de la 
precariedad, en la travesía del devenir, en la transición de una cultura 
a la otra, en la negociac'ión entre un grupo de intereses y otro. Después 
ele la caída de las trascendencias y la entrada en el mundo moderno de 
la técnica y las masas, después de la corrupción del reino de la legitimi
dad y el tránsito al de la convención, la única conducta recomendable 
es operar con las convenciones sin creer demasiado en ellas ,  la única 
actitud no ingenua es la renuncia a una sobredeterminación ideológica 
y moral de nuestros comportamientos. La nuestra es una filosofía de 
Penélope que deshace (analjei) incesantemente su tela, porque no sabe 
si Ulises retornará . 

Todavía no sabemos, de hecho, cuándo podremos decir de nosotros 
mismos aquello que Nietzsche osaba pensar de sí cuando afirmaba ser 
"el primer perfecto nihilista de Europa, que, sin embargo, ha visto ya 
en sí hasta el fondo el nihilismo mismo, que lo tiene detrás de sí, debajo 
de sí, fuera de sí" (Nietzsche, 1980: XIII, 1 90). 
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